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Resumen

La radicalizacion politica que se registr6 en la Argentina a fines de los afios 60 y
comienzos de los 70 tuvo a los catdlicos como a uno de sus principales actores.

El propdsito de nuestro trabajo es analizar la incidencia de los dmbitos de sociabilidad
catolica en la conformacion de una identidad religiosa redefinida en clave tercermundista y
su cruce con la militancia politica de corte revolucionario. La “constelacion”
tercermundista incluyé un amplio arco en el que actuaron sacerdotes, religiosas y laicos,
cuyas ideas y practicas hemos de explicar y en torno a los cuales se nuclearon grupos de

procedencia social muy disimil.



“SOCIABILIDAD E IDENTIDAD POLITICO-RELIGIOSA DE LOS GRUPOS
CATOLICOS TERCERMUNDISTAS EN LA ARGENTINA (1966-1976)”
Claudia Touris (UBA)

Introduccién:

Desde mediados de los afios noventa se fueron desarrollando dos nuevas tendencias en el
campo tematico de la historiografia argentina. La primera de ellas estaba orientada al
estudio de los problemas de la Argentina reciente y la segunda al estudio de la Iglesia y del
catolicismo contemporaneo desde la perspectiva de una nueva historia de la Iglesia.' Poco
mas de una década ambas tendencias, hoy en dia en pleno auge, convergen ante la
preocupacion por el andlisis de un fendmeno que atraviesa ambos campos: la fuerte
presencia de los militantes de origen catdlico en el proceso de radicalizacion politica que se
experiment6 en la Argentina entre fines de la década del sesenta y mediados de los afios
setenta.

Los primeros trabajos surgidos en plena efervescencia de la renacida democracia de
mediados de los afios ochenta explicaban dicho proceso de radicalizacién poniendo casi
exclusivamente el acento en las organizaciones armadas y su relacion con el mundo cultural
de la Izquierda.” En la actualidad, y luego de algunas contribuciones empiricas que
jalonaron un cambio gradual en la perspectiva adoptada predominan las interpretaciones
que enfatizan, en primer lugar, el reconocimiento de la Iglesia y del catolicismo como un
actor fundamental dentro del amplio arco de la Nueva Izquierda de nuestro pais.’ En

segundo lugar, se asiste a una tendencia bastante generalizada que considera que la

! Nos referimos a las investigaciones que se iniciaron en el marco del surgimiento de los 3 grupos de
investigacion del Instituto de Historia Argentina y Americana “Dr. Emililio Raviganni” (GERE; Religio y
Religion y Sociedad en la Argentina Contemporanea) referidos a este tema y que constituyen en la actualidad
los a&mbitos de discusion mas consolidados en el marco de la disciplina historica. Asimismo, la aparicion de
los libros de Loris Zanatta que generaron una fuerte linea interpretativa en torno a su tesis del “mito” de la
nacion catdlica.

? Dentro de este enfoque se destacaron los trabajos pioneros de Hilb, Claudia y Lutzky, Daniel. La nueva
izquierda argentina. CEAL, Buenos Aires, 1984 y Ollier., Maria Matilde. El fenomeno insurreccional y la
violencia politica. CEAL. Buenos Aires, 1986.

3 Vedse Tortti, Maria Cristina. “Protesta social y ‘Nueva Izquierda’ en la Argentina del Gran Acuerdo
Nacional, en Pucciarelli, Alfredo (editor). La primacia de la Politica. Lanusse, Peron y la Nueva
Izquierda en tiempos del GAN. EUDEBA, Buenos Aires, 1999.



impronta catdlica inicial de muchos militantes que se encuadraron dentro de las
organizaciones armadas explica su rumbo autoritario, violento y mesianico. *

Por nuestra parte, consideramos que esta fuerte hipotesis que va ganando peso en los
estudios provenientes de la historia politica e intelectual no ha sido lo suficientemente
explorada con rigurosas investigaciones que las avalen. > Al mismo tiempo, desconocen la
enorme complejidad de un mundo catolico que para aquellos afios estaba atravesado por
vigorosas transformaciones y enfrentamientos internos que escapan a polaridades
reduccionistas: preconciliares contra postconciliares o tradicionalistas contra progresistas
como generalmente es reflejado en dichas posturas.

Es decir, que preferimos ubicarnos en un lugar que si bien se reconoce en una perspectiva
de la nueva historia de la Iglesia y que subraya también la gravitacion que tuvo la
radicalizacion catdlica como un elemento insoslayable para entender algunas aristas de las
practicas asumidas por aquellos actores politicos que abrazaron la lucha armada para tomar
en el poder en el marco de un proyecto revolucionario, advertimos acerca de la necesidad
de ensayar interpretaciones menos propensas al desbalance. Dicho de otro modo, negamos
la proposicion de que el catolicismo renovador y el de corte liberacionista sean analizados
como trayectos que conducian casi sin desviaciones a la aparicion y al desarrollo de una
agrupacion politico-militar como la que encarné Montoneros.

Es a luz de esta preocupacion que a partir de nuestro conocimiento y especializacion en el
estudio del catolicismo argentino post-conciliar y de la corriente tercermundista en
particular, nos proponemos analizar la incidencia de los &mbitos de sociabilidad catolica en
la conformacion de una identidad religiosa redefinida en clave tercermundista y su cruce
con la militancia politica de corte revolucionario.

La “constelacion” tercermundista incluyé un amplio arco en el que actuaron sacerdotes,
religiosas y laicos, cuyas ideas y practicas hemos de explicar y en torno a los cuales se

nuclearon grupos de procedencia social muy disimil.

* Nos referimos principalmente a las interpretaciones de inauguradas por Beatriz Sarlo y Carlos Altamirano.
Vease: Sarlo, Beatriz. La batalla de las ideas (1943-1973). Ariel, Buenos Aires, 2001 y La pasién y la
excepcion, Siglo XXI editores, Buenos Aires, 2003; y Altamirano, Carlos. “Montoneros”. En: Punto de Vista
ANO XIX, N° 55, agosto de 1996.



Procuraremos presentar y describir cudles eran y en qué situacion se encontraban los
principales ambitos de sociabilidad catdlica a comienzos de los afios sesenta y como
influyeron en la conformacion de redes que posibilitaron el didlogo entre individuos y
grupos heterogéneos donde, sin embargo, se destacaba la presencia juvenil. Evaluaremos
los rasgos y los alcances de estas experiencias participativas y su relacion con el mundo de
la militancia politica, evidenciando los matices y las alternativas posibles a la
radicalizacion.

Elegiremos para este ejercicio analizar algunas de las formas que adquiri6é la militancia
catolica de tendencia liberacionista en diferentes ambitos: preferentemente intelectuales y
pastorales.

Mostraremos coOmo este escenario permitid la confluencia de distintos actores y como se
articulé la militancia politica a partir de un proceso de maduracion de una identidad
religiosa que desde el comienzo prefirid privilegiar la accidn social reinvindicatoria de los
derechos de los sectores populares de condicion mas desfavorable.

Por ultimo, sugeriremos un abordaje que a partir de una lectura en clave generacional
extienda algunas hipotesis de trabajo de la historia cultural a otra que ponga el acento en la

dimension socio-cultural de las acciones politicas tal como concebimos este trabajo.

1.Cambios y continuidades en las formas de sociabilidad catdlica de los afios sesenta.

Ha sido objeto de gran interés e investigacion el lugar de la Iglesia y del catolicismo como
actor politico destacado durante la década del treinta en el marco de los gobiernos militares
que dominaron el periodo, asi como, el ascenso del catolicismo integral y sus aspiraciones
hegemonicas a nivel social. Precisamente, en ese marco se constituyeron y consolidaron
algunas instituciones, espacios de formacion y produccioén de conocimiento y publicaciones
que se convirtieron en el entretejido sobre el cual se desplegaron las iniciativas
intelectuales, eclesiales y pastorales que dieron impulso y perdurabilidad al desplazamiento

del catolicismo a un lugar central del imaginario nacional.®

> Entre los nuevos trabajos que acentiian el origen catélico de Montoneros a partir de una reconstrucciéon que
se apoya fuertemente en el acopio de testimonios orales, se destaca el libro de Lanusse, Lucas. Montoneros.
El mito de los 12 fundadores. Ediciones B-Vergara Editor, Buenos Aires, 2005.

® Dos abordajes de esta cuestion pueden encontrarse en: Mallimaci, Fortunato. El catolicismo integral en la
Argentina (1930-1946). Editorial Biblos. Buenos Aires, 1988 y Zanatta, Loris. Del Estado Liberal a la



Fue en ese proceso que surgieron los Cursos de Cultura Catélica (CCC) en 1922, la Revista
Criterio, en 1928 y la Accidon Catodlica Argentina (ACA) en 1931, en torno a los cuales se
forjaron las ideas, los debates de la elite catdlica y la formacion de cuadros dirigenciales
que actuaron dentro y fuera del catolicismo durante las décadas posteriores. Es que la
caracteristica fundamental del catolicismo integral era su fuerte inclinacion por la accién
social y el ejercicio de una militancia religiosa que no se conformaba con su presencia en la
esfera estrictamente religiosa sino por su aspiracion de transformar la sociedad y el Estado
de acuerdo a un modelo de cristiandad que sostenia la hegemonia del poder de la Iglesia
catolica sobre todo orden politico y social y que se resumia en el lema “Restaurar todo en
Cristo”.

Aunque relativicemos los alcances que la preeminencia clerical tuvo sobre el laicado desde
la constitucion misma de la ACA, y la dificultad para mantener a flote a las distintas
ramas’, es innegable el lugar que esta institucion disefiada en base al modelo italiano, tuvo
en cuanto a que no solo fue un espacio donde se expresd el compromiso religioso sino
también fue el ambito de socializacion por excelencia en el interior del catolicismo
proponiendo instancias de participacion en la esfera publica no siempre permitidos en el
ambito politico.®

Como sefiala Beozzo, el ensanchamiento del espacio publico dentro del catolicismo se
produce paralelamente al cambio del modelo de fiel ya que el desarrollo de la ACA habria
marcado el pasaje del “catolico practicante a la insistencia en el catolico militante”.’

[...] “Para los militantes de la AC, el trabajo sobre si mismo no es suficiente: la accion del
movimiento apunta a la conversion de la sociedad en su conjunto. El impulso que lanza al

catolicismo fuera de las iglesias, y que lo lleva a ocupar el espacio publico, lo prepara

Nacion Catdlica. Iglesia y Ejército en los origenes del peronismo. 1930-1943. Universidad Nacional de
Quilmes, Buenos Aires, 1996.

7 Acha. Omar. Notas sobre la evolucion cuantitativa de la afiliacion en la Accion Catélica Argentina (1931-
1960). Documento de trabajo presentado en el Seminario de Discusion del Grupo de Religion y Sociedad en
la Argentina Contemporanea del Instituto de Historia Argentina y Americana “Dr. Emilio Ravignani” de la
Facultad de Filosofia y Letras de la UBA, en diciembre de 2006.

8 Mallimaci, Fortunato. “Movimientos laicales y sociedad en el periodo de entreguerrras. La experiencia de la
Accion Catdlica en la Argentina”, en Cristianismo y Sociedad, México, N° 108, PP. 35-71.

? Beozzo, José Oscar. “La Iglesia frente a los estados liberales”, en Dussell, Enrique (Ed.) Resistencia y
esperanza. Historia del pueblo Cristiano en América latina y el Caribe, San José de Costa Rica, DEI, 1995, pp.
173-210.




también para una preocupacion por el projimo, que es considerado el destinatario
privilegiado del apostolado de la ACA. La conciencia de la necesidad del trabajo social
para lograr la salvacion (“nadie se salva solo”) va a ubicar progresivamente el trabajo en
los medios sociales en el centro del compromiso de la AC. El deber del laico en tanto que
miembro de la Iglesia es santificar el mundo. Este objetivo lleva a los miembros del
movimiento a participar en la evangelizacion de los ambientes sociales.” [...] '

A comienzos de los afios cincuenta, la ACA contaba con mas de 70.000 militantes aunque
los niveles de participacion eran muy dispares entre las diferentes ramas, con una tendencia
creciente a la desercion de militantes, lo cual dio lugar a numerosos documentos oficiales
referidos a como revertir esta situacion que también se producia en otros paises. Esta
percepcion de debilitamiento llevo a la jerarquia eclesidstica local -en consonancia con la
politica vaticana- a dar un nuevo impulso a las organizaciones de laicos, asi como, a apoyar
la formacion del Partido Demdcrata Cristiano (PDC), en 1954. Pese a que la situacion
institucional y los limites que evidenciaba la presencia catolica en su persistente anhelo de
cristianizar la sociedad, un diagnostico equivoco de Peron acerca de un supuesto peligro de
reofensiva catdlica lo llevd a exacerbar la competencia con la Iglesia a partir de la creacion
de organizaciones y entidades que al igual que en el caso catdlico, aspiraban a una
representacion totalizadora de los diferentes grupos y sectores componentes de la
sociedad."'

En el momento mds algido del enfrentamiento entre Perén y la Iglesia catolica fueron los
laicos organizados a través de los “Comandos Civiles” y de una comprobada pertenencia a
la ACA quienes asumieron la defensa mas encendida de la Iglesia a diferencia del
comportamiento algo mas tibio y dividido por parte de los obispos.

Consideramos, que la crisis que provocod en el catolicismo el enfrentamiento con el
peronismo acentud las aspiraciones de una mayor autonomia por parte de los laicos a la vez
que realiment6 su disposicion para una actuacion en la esfera publica que se condescendia

con el espiritu belicoso y de cruzada en el que durante décadas aquellos laicos se habian

1% Giménez Béliveau, Veronica. « Sociabilidades de los laicos en el catolicismo en la Argentina. Un recorrido
socio-histérico”, en Prismas , Revista de Historia Intelectual N° 9, UNQUI, 2005, p. 220.

" Acerca de la crisis de la ACA y de las iniciativas eclesiasticas por reflotarlas a comienzos de los afios
cincuenta durante el gobierno de Peron pude consultarse el libro de Caimari, Lila. Perén y la Iglesia
Catolica. Religion, Estado y sociedad en la Argentina (1943-1955). Ariel, Buenos Aires, 1995.



formado y que seria muy dificil de desactivar por parte de la jerarquia con posterioridad a
1955.

Es en este contexto de un catolicismo lacerado por el enfrentamiento que se habia suscitado
con el peronismo que debe entenderse el impacto, que sobre un escenario eclesial cuyos
actores aun estaban ubicados en posiciones proclives al cuestionamiento y la critica de lo
que acontecia en el ambito politico, que tuvo el Concilio Vaticano I (1959-1965).

En efecto, al conceder el concilio un lugar de protagonismo mucho mayor a los laicos y al
incitarlos, al mismo tiempo, a mantener y renovar su presencia pastoral en nuevos lugares
de apostolado, coadyuvo a estimular la proliferacion de iniciativas que superaran con creces
las que surgian del universo clerical y jerarquico.

(Cuales fueron estas iniciativas? ;Qué nuevas experiencias se generaron desde la ACA y
quiénes fueron sus principales protagonistas?

Fueron pues los laicos los que estuvieron a la vanguardia de la etapa comprendida entre
1960 y 1966 y que Sebastian Politi denomina de “compromiso temporal”.'? Las parroquias
dejaron de ser el lugar exclusivo o central de la participacion cristiana ya que se lo
consideraba como insuficiente dada la enorme necesidad de extender su presencia a nuevos
ambientes como los sindicatos, los colegios secundarios, las universidades estatales, las
zonas rurales y urbanas pobres. Para ello, se planteaba la urgencia de pensar y definir una
nueva Teologia Pastoral adecuada a la actuacion en estos ambientes menos transitados por
los laicos catolicos.

Como observa el citado autor, se asistid por el lado de las ideas a una apertura que permitia
elaborar propuestas desde la linea de la “Nueva Cristiandad” de Maritain ya presente en la
formacion del PDC; el social-cristanismo y personalismo comunitarista de Mounier, hasta
la incursion en el uso de algunas categorias de andlisis provenientes del marxismo. Sin
embargo, esta influencia del pensamiento catolico francés comenzo6 a ser cuestionada por
algunos grupos que consideraban que debian buscarse respuestas que partieran de una
elaboracion de tinte nacional y es en ese momento que ingresan loas autores forjistas y

revisionistas. >

12 politi, Sebastian. Teologia del Pueblo. Una propuesta argentina para Latinoamérica. Ediciones
Castaneda-Editorial Guadalupe, Buenos Aires, 1992.



Entre las agrupaciones mas activas de esta etapa podemos mencionar a aquellas que tenian
una mayor autonomia respecto de la jerarquia y que actuaban en el terreno universitario,
sindical o politico como el PDC, el Humanismo y la Accion Sindical Argentina (ASA).

Por su parte, la ACA se caracterizo por la difusion de sus ramas especializadas: la Juventud
Obrera Catdlica (JOC), la tinica que existia desde 1941, se vio reforzada por la creacion
de la Juventud Universitaria Catélica (JUC), en 1961, la Juventud Estudiantil Catdlica
(JEC), que nucleaba a los estudiantes secundarios y el Movimiento Rural de Accion
Catdlica (MRAC), creado en 1958, pero que cobraria -como veremos mayor impulso- en
los afios sesenta.

También merece mencionarse la aparicion de numerosos grupos de estudio y reflexion que
se propusieron conocer a fondo los documentos conciliares y los debates teoldgicos puestos
en didlogo con otras lecturas de raiz socioldgica o historica referida especialmente al
contexto latinoamericano y argentino. Se trataba de grupos no del todo organicos pero si
cercanos a instituciones o referentes teologicos o sacerdotales con fuerte sensibilidad por la
accion social.

Por aquellos afios se difundieron también, los Campamentos Universitarios de Trabajo
(CUT) organizados por el religioso jesuita Jos¢ Luis Llorens (el padre “Macuca”) por
donde pasaron miles de jovenes para quienes el compromiso cristiano se convirtié poco
después en “opcion por los pobres” en los barrios, en las villas, en las fabricas e incluso en

15
el mundo rural.

¥ Mayol, Alejandro; Habegger, Norberto; Armada, Arturo. Los catélicos posconciliares en la Argentina.
1963-1969. Editorial galerna, Buenos Aires, 1970.

4 La JOC que habia sido fundada en 1925 por el sacerdote belga Joseph Cardjin comenzo a funcionar en
nuestro pais en 1941. Su propdsito era evangelizar a los jovenes obreros no sélo en las fabricas, sino también
en la calle y en sus lugares de esparcimiento. El objetivo de la JOC no era crear sindicatos cristianos sino
formar a los obreros segun los principios cristianos para luego conquistar el medio social. EI método de
trabajo jocista se basaba en la pedagogia de la “Revision de vida”: Ver, juzgar, actuar. El punto de partida era
pues el diagndstico de la realidad y su andlisis profundo para recién pasar a la accion. El método de la JOC
significaba asi, un cambio de Optica importante respecto del modelo italiano ya que la realizacion del
apostolado no partia de dogmas o de la formacién previa recibida en las parroquias sino de los problemas
especificos de un dambito pastoral concreto. Asimismo, acentuaba el ejercicio evangelizador por parte de los
propios obreros, de ahi que nunca fueran féciles las relaciones de la JOC y de sus asesores con la jerarquia ya
que se experimentaba una permanente tension entre las lineas de accion decididas por sus militantes y las
directivas de la institucion.

!5 Mayol-Habegger-Armada, Op. Cit.



Por ultimo, nos parece de gran importancia mencionar y describir algunas experiencias
pastorales que pueden dar una idea mas clara de cuales fueron las practicas concretas que
asumieron los catdlicos argentinos que adhirieron a la linea renovadora post-conciliar.

Una de las regiones donde se plasmé con notable vigor el trabajo pastoral impulsado por el
equipo de la Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL), fundada en 1966, fue en la region
del Noreste (NEA) que nucleaba a 7 diocesis donde se destacaron las de reciente creacion
como Formosa, Posadas, Reconquista, San Roque y Goya que se sumaron a las mas
antiguas de Corrientes y Resistencia.

Entre 1963 y 1967 se organizaron alli las “Semanas de Pastoral del NEA” (SEPASNE)
coordinadas por el canénigo francés Boulard y en el que se fue organizando una pastoral de
conjunto entre sacerdotes, religiosos, religiosas y laicos, junto a la gente del lugar con el
propoésito de ayudar al movimiento rural que alli se venia gestando desde 1958 tras la
creacion del MRAC. Jovenes asesores de formacion universitaria viajaron a las distintas
zonas rurales del pais y del exterior donde recibieron una formacion acorde a dicha
problemdtica y varias congregaciones religiosas femeninas eligieron dicho ambito
socialmente adverso para iniciar su labor religiosa de fuerte inclinacion social. '

La experiencia de la COEPAL que se prolong6 hasta 1973 tuvo la particularidad de ser un
espacio que permitid la articulacion de la reflexion teoldgica y la discusion intelectual
desde la perspectiva de las Ciencias Sociales con practicas pastorales que se inscribian
dentro de las nuevas directivas conciliares. La primera mesa directiva de la COEPAL
estaba integrada por los obispos Marengo, Zaspe y Angelleli. En torno a ellos se convocoé a
un equipo de colaboradores entre los cuales se destacaron Lucio Gera, Rafael Tello (ambos
tedlogos de la UCA); Justino O’ Farell (socidlogo), Gerardo Farell y Juan Bautista
Capallaro (integrante del Movimiento para un Mundo Mejor). Posteriormente, se sumaron
otras figuras de destacada trayectoria como Alberto Sily (S.J. y director del Centro de
Investigacion y Accion Social de dicha orden: CIAS); Fernando Boasso (S.J.); Guillermo

Saenz (S.J. y asesor del MRAC); Mateo Perdia (Provincial de los Padres Pasionistas);

' Acerca de la insercion de congregaciones femeninas tercermundistas en medios populares de la Argentina
puede consultarse: Touris, Claudia. “Entre Marianne y Maria,. Los trayectos de las religiosas tercermundistas
en la Argentina”, ponencia presentada en las Jornadas Historia, Género y Politica en los ’70. Instituto
Interdisciplinario de Estudios de Género (FF y L-UBA) -Museo Roca, 10, 11, y 12 de agosto de 2006.
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Laura Renard (Superiora de las hermanas Auxiliares Parroquiales de Maria); Aida Lopez
(Superiora de las religiosas de la Compaiia del Divino Maestro) y Ester Sastre (Superiora
de las Hermanas del Sagrado Corazon). Mas tarde completaron el grupo Carmelo Giaquinta
y Domingo Castagna.

Segun Lucio Gera, tal vez el referente teoldogico mas influyente de los catoélicos de linea
renovadora y posteriormente del MSTM, las principales influencias intelectuales en las que
se reconocia dicho equipo era, a nivel magisterial, la eclesiologia del Pueblo de Dios de
Lumen Gentium, a nivel teoldgico, la teologia de las misiones y a nivel de la historia de las
ideas latinoamericanas, Marti y Vasconcelos. Finalmente, estas lecturas entraban en dialogo
con el revisionismo histérico, los planteos de las Catedras Nacionales, el marxismo
gramsciano y de la Escuela de Frankfurt y la literatura. pro-revolucionaria de los afios
sesenta.'’

El desarrollo de la COEPAL nos remite a su vez, a otra experiencia pastoral que queremos
consignar en este mapa de las sociabilidades catolicas post-conciliares de aquellos afios:
nos referimos al MRAC y su relacion con el Movimiento de las Ligas Agrarias que se
manifestaria con fuerte vigor una década mas tarde pero que sin el trabajo previo de la
militancia catolica no podria comprenderse.

Aunque la presencia de la Iglesia catolica en las regiones rurales de nuestro pais se remonta
a 1948 fue exactamente una década después cuando comenzd a cobrar un verdadero
dinamismo al conformarse el MRAC y con el objeto de ampliar el trabajo regional a todas
las diocesis del pais con poblacion rural. El trabajo propuesto era ayudar a la gente del
lugar a desarrollar mejores estrategias de supervivencia y de economia familiar. Los
maestros y los campesinos fueron los principales protagonistas del movimiento. Si bien al
comienzo existio cierto grado de participacion empresaria, a partir de 1964-65 el MRAC se
fue perfilando hacia una identidad fuertemente campesina.

Hacia 1966, el MRAC tenia unos 300 grupos distribuidos en distintas provincias del pais y
editaba un periddico de aparicion mensual llamado “Siguiendo la huella”. Para ese
momento se producian también materiales para la reflexion de las comunidades y se

dictaban cursos de capacitacion en el Instituto San Pablo, en la localidad de general

'7 Gera, Lucio. “San Miguel, una promesa escondida”. (Reportaje). Revista Voces N° 17, 1990.
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Sarmiento, en la provincia de Buenos Aires a cargo de un equipo docente y de consultares
como el jesuita Alberto Sily muy cercano a este movimiento. '*

El método de la JOC: ver, juzgar, actuar era el utilizado también por el MRAC que con
posterioridad a al Conferencia de Medellin (1968) comenz6 a asumir una postura cada vez
mas politizada. Su vinculacién con otros movimientos campesinos similares, a nivel
latinoamericano, a través del Movimiento Internacional de la Juventud Agraria y Rural
Catolica (MIJARC) al que estaba adscripto, llevo a sus participantes a conocer y discutir el
método de educacion liberadora de Paulo Freire que desde una pedagogia que se definia
humanista y liberadora ponia el acento en la idea de que los oprimidos serian los propios
artifices de su liberacion del yugo ideologico que los condenaba a la marginalidad."

La continuidad en la participacidon en seminarios internacionales sumada a la crisis que la
politica econémica del gobierno militar estaba causando en los pequefios productores
rurales y en las condiciones de trabajo de los campesinos, condujo a que ganaran terreno los
planteos mas radicales orientados a movilizar politicamente a sus bases formulados por
parte de sus miembros y algunos asesores que entraron en conflicto con la jerarquia.
Muchos de ellos alentaron y participaron en la creacion de las Ligas Agrarias Chaquefias
hacia 1970. A medida que las reivindicaciones sobre el tema de la propiedad, la tenencia y
la explotacion de la tierra se generalizaban, al tiempo que se denunciaba el manejo de los
monopolios extranjeros, los conflictos en la region del NEA se generalizaban. Hacia
mediados de 1972, los miembros de la Ligas Agrarias perdieron el apoyo de uno de los
obispos que mas habia incidido en el crecimiento de esta experiencia: Monsefor Italo Di
Stefano, obispo de Séenz Pefia. El desenlace se aproximaba: el 16 de mayo de 1972 la
Conferencia Episcopal excluyé al MRAC de la Iglesia. Sus militantes continuaron, sin
embargo, en las Ligas Agrarias, o migraron hacia agrupaciones politicas de orientacion
peronistas. Los casos mds extremos derivaron en su vinculacion con la lucha armada.

El ultimo de los grupos surgidos como otra de las ramas especializadas de la ACA al que
queremos referirnos por su importancia relativa y que también evolucion6 hacia una

radicalizacion similar a la de otros que habian eclosionado al calor de la renovacion

8 Ver: “dlbero Sily: un cura con las Ligas Agrarias”, en Lanusse, Lucas. Cristo Revolucionario. Ediciones
B- Javier Vergara editor, Buenos Aires, 2007.

1% Politi, Sebastian. Op. cit.
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conciliar fue la JUC. Esta rama que agrupaba a los estudiantes universitarios habia nacido
hacia 1958, basada en una concepcidn bastante tradicional, que ligaba su trabajo apostélico
en el terreno universitario, a partir de una estrecha vinculaciéon y dependencia con la
jerarquia, recibiendo una formacion mds bien doctrinaria y apologética. Sin embargo,
apenas comenzados los afios ’60, -tal como lo sefialan varios autores- los jucistas
comenzaron a plantearse la necesidad de adecuar su trabajo pastoral procurando dar
respuestas mas pertinentes al tipo de problemas que se discutian sobre la realidad del pais.
En 1963, se llevo a cabo un importante encuentro universitario en Tandil donde tras un
primer diagnostico sobre la situacion argentina y latinoamericana, los jucistas denunciaron
los dos polos ideologicos en los que -segun ellos- estaba encerrado el movimiento
universitario: laicismo contra libertad de ensefianza y democracia contra Revolucion
Cubana. Comenzaron a cuestionarse las premisas desarrollistas a favor de lecturas que
acentuaban la inminencia de la liberacion del Tercer Mundo y el cambio de estructuras,
proceso en el que segun los dirigentes de la JUC tenia que producirse con la participacion
de la Iglesia. %

Como apunta Politi: [...] “la profundizacion de las premisas conciliares de didlogo con el
mundo, valoracion de la historia, renovacion eclesial, protagonismo del laico, etc. llevaban
a los jovenes de la JUC a una busqueda concreta de su lugar en la transformacion de la
sociedad. La influencia de autores como Teilhard de Chardin o Mounier los llevaba a
desechar la opcion de incorporarse a partidos ‘cristianos’ u otro tipo de organizaciones
confesionales. De ahi sus intentos de discernir cual seria el ambito de su compromiso. En
este contexto se ubican los didlogos entre cristianos y marxistas (buscados en realidad por
el propio Partido Comunista), que no tuvieron especial trascendencia, pero que simbolizan
una mentalidad y una busqueda”. [...] *' Una fuerte incidencia sobre esa mentalidad y esa
busqueda tuvieron los sacerdotes que actuaron como asesores de la JUC en las diferentes
facultades de la UBA: Carlos Mugica en la Facultad de Ciencias Economicas y en la

Facultad de Medicina; Alejandro Mayol en la Facultad de Farmacia y Bioquimica y en la

2% Una descripcion bastante precisa de este proceso puede consultarse en Mayol- Habbegger- Armada, Op.
Cit. ; Giménez Béliveau, V. Op. Cit. y Moyano, Mercedes. “Organizacion popular y consciencia cristiana, la
década del ‘60" en A.A.V.V. 500 afios de cristianismo en Argentina, CEHILA, Buenos Aires, 1992.

21 Politi, S. Op. Cit, pp. 135-136.
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de Odontologia; Pedro Geltman en la Facultad de Ingenieria y Rodolfo Ricciardelli en la
Facultad de Arquitectura.

En 1966, sin embargo, la intervencion de las universidades tras el golpe del general
Ongania precipité a la JUC hacia el final, ya que ademas fue intervenida por la jerarquia,
razon por la cual desaparecia aquélla como instancia valida de participacion catdlica dentro
de la universidad. El acento cada vez mas politico de sus acciones sumada a la crisis que
provoco el abandono del sacerdocio por parte de algunos de sus asesores habia tensado al
extremo la relacion con las autoridades eclesiasticas de las que finalmente dependian.

Es asi, que mayoritariamente, las ramas especializadas de la ACA se convirtieron en
plataformas de despegue del catolicismo ya que en la medida en que el compromiso que los
jovenes habian asumido en tanto cristianos vio obturados todos los canales de
institucionalizacion dentro de la Iglesia, rompieron los lazos que los unian a ella y
prosiguieron un trayecto que los sumiria de lleno en la actividad social y politica. Muchos
ex-jucistas se incorporaron a agrupaciones politicas, otros lo hicieron en ambientes
populares como las villas miseria de Buenos Aires o promoviendo publicaciones como la

Revista Tierra Nueva.

2. Sociabilidades catblicas transformadas: politizacidén, imaginario revolucionario y cultura

juvenil

A partir del inicio de la Revolucion Argentina y de una serie de conflictos que signaron las
relaciones intraeclesiales, la crisis de la ACA y la emergencia del MSTM (1967), una
porcion muy grande de los catdlicos se radicalizaron politicamente. Habia llegado el
momento del “compromiso politico”, etapa que se extenderia entre 1967 y 1973, y que se
caracterizd por un desplazamiento del dinamismo eclesial a manos de los clérigos
tercermundistas quienes se convirtieron en los referentes maximos de laicos, religiosas,
grupos de estudio, obreros, estudiantes que se identificaban con la opcidn revolucionaria de
parte de los cristianos.

Ciertamente, dos caras de un mismo fendmeno pero con derivaciones muy diferentes fue la

ligazén del catolicismo con el horizonte revolucionario que parecia agitarse sobre los paises

22 Politi, S. Op. Cit. p.124.
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latinoamericanos merced al éxito de la Revolucion Cubana y que se expresd en las redes
afines a la Revista Cristianismo y Revolucion, por un lado, y en torno al MSTM, por otro.
El caso de Cristianismo y Revolucion estuvo directamente vinculado con la figura de su
fundador, Juan Garcia Elorrio, un ex—seminarista de la diocesis de San Isidro, que
experimentd una trayectoria de vertiginosa radicalizacion en la que confluyeron su raiz
cristiana post-conciliar, su acercamiento al peronismo revolucionario y su opcion por la
lucha armada.

Ampliamente vinculado con distintas redes catdlicas y grupos de reflexion orientados a la
discusion sobre la teologia del concilio, dio inicio en septiembre de 1966, al primer nimero
de la Revista Cristianismo y Revolucion, cuya publicacion se extenderia hasta 1971 con un
total de 30 niumeros y 3 ediciones especiales.

No nos interesa aqui analizar las ideas, las etapas, ni los planteos de la publicacion, sino
mas bien, resaltar que se tratd de un espacio de vinculacién entre grupos cristianos,
marxistas y peronistas revolucionarios, por citar a los nicleos ideolégicos mas potentes y
que derivo en la adopcion de practicas religiosas y politicas no necesariamente compatibles
o que incluso dieron lugar a escisiones y cambios de rumbos que evidenciaban que este tipo
de experiencias compartidas podian ser de caracter transitorio u operar como puentes o
escenarios de pasaje hacia otros lugares y posiciones.

Por ejemplo, pocas vinculaciones le quedaron a Garcia Elorrio y a Cristianismo y
Revolucion con figuras como Jorge Mejia (director de Criterio) o Eduardo Pironio (Rector
del Seminario de Buenos Aires), por citar s6lo dos de los principales referentes del
catolicismo post-conciliar con los que Garcia Elorrio habia compartido reuniones en el
Centro de Estudios “Dialogos”, por ¢l creado a mediados de 1965, a diferencia de lo que si
ocurriria con el padre Paoli (animador de las Juventud Democrata Cristiana de Santa Fe y
organizador de la Cooperativa de Hacheros Fortin Olmos, en el norte de dicha provincia) y
Casiana Ahumada a quien alli conocid y a la que se ligd intelectual y afectivamente. En ese
ambito, se habia relacionado también con John William Cooke y Sabino Navarro.” Otra
figura cercana en los primeros tiempos a Garcia Elorrio fue el sacerdote Carlos Mugica

(MSTM).

2 Morello, Gustavo. “Apuntes sobre la vida de Garcia Elorrio. En Lucha Armada en la argentina, Afio II, N°
7, 2006.
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Otro ejemplo que ilustra el lugar de Cristianismo y Revolucion como puente que
posibilitaba pasajes y retornos de los individuos y grupos que alli se interconectaban es el
de los fundadores de Montoneros, que llegaron a Garcia Elorrio a través su relacion con el
padre Carlos Mugica cuando éste actuaba como asesor de la Juventud Estudiantil Catélica
(JEC), en el Colegio Nacional Buenos Aires, de la que formaban parte. Ellos eran:
Fernando Abal Medina, Carlos Ramus y Mario Fimenich. En febrero de 1966, los dos
ultimos habian participado de una experiencia misionera en Tartagal, al norte de Santa Fe,
que los introdujo de una manera muy directa en la discusion de la legitimidad de los
cristianos de usar la violencia en contextos de opresion politica y social.

La muerte del cura guerrillero Camilo Torres, acaecida en Colombia en 1964, impactod
fuertemente en la sensibilidad de estos jovenes que comenzaron a pensar que el cruce del
cristianismo y la revolucion seria inevitable.”* Precisamente, la opcion por la accioén
armada se resolvio cuando estos jovenes se reunieron en torno a Juan Garcia Ellorrio en el
momento en que un grupo de la revista directamente dirigido por éste decidio organizar una
célula armada que derivo en la formacion del comando protomontonero Camilo Torres, al
que se sumoO también la ex-militante del Partido Comunista (PC) Norma Arrostito,
compafiera de Abal Medina y que tuvo su primera apariciéon publica en mayo de 1967.
Paradgjicamente, este momento coincidié con el alejamiento de Garcia Elorrio y “Los
Camilos” y del cura Mugica, por sus discrepancias en torno a los métodos de la lucha
revolucionaria y que se reproducirian mas tarde en la ruptura de Firmenich, Abal Medina,
Ramus, Arrostito y Maza, con Garcia Elorrio, a mediados de 1968, ante la decision de éstos
de avanzar mucho mas rapidamente en la formacién de un grupo guerrillero.”

Pero no todos los jovenes catdlicos se radicalizarian tan rapidamente ni se integrarian a
formaciones guerrilleras. De hecho esta decision genero6 tensiones y distanciamiento entre
ellos y algunos sacerdotes tercermundistas que habian sido sus mentores como muestra el

ejemplo de Mugica y los Montoneros.

*Ver Anguita, Eduardo y Caparrés, Martin. La Voluntad. Una historia de la militancia revolucionaria en
la Argentina 1966-1973. Tomo 1. Grupo Editorial Norma, Buenos Aires, 1997.

% Donatello, Luis. “Religion y Politica: las redes sociales del catolicismo postconciliar y los Montoneros.
1966-1973”, en Estudios Sociales. Revista Universitaria Semestral. Afio XIII, N° 24, Universidad Nacional
del Litoral, primer semestre de 2003.
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El segundo caso a través del cual pretendemos explicar de qué manera se manifestd una de
las formas de sociabilidad catdlica de orientacion tercermundista es el de la militancia
sacerdotal en las villas de emergencia de la ciudad de Buenos Aires, particularmente de los
que actuaron en la Villa 31 de Retiro.

Analizaremos las relaciones que se establecieron entre el campo de la militancia religiosa y
el de la militancia politica y que se expresoé a través de una compleja red articulada en torno
a la emergencia y la actuacion del MSTM.

El ambito de las villas fue otro de los escenarios de trabajo al que se lanzaron los militantes
catolicos post-conciliares. Alli también, desde mediados de los afios sesenta, puede
detectarse la presencia de nuevos actores que aunque precedieran de campos en principio
diferenciados, como el politico y el religioso, también coincidian en el hecho de estar
imbuidos de una misma mistica y sobre todo por la conviccion de que los pobres podian ser
los artifices de un mundo nuevo y liberador de todas las opresiones.

La confluencia de la gente de las villas, con los jovenes peronistas y los curas
tercermundistas dio lugar a una experiencia inédita de concientizacion politica y social que
tuvo su cenit en 1973.

Una de nuestras hipotesis es que el trabajo que los curas tercermundistas desarrollaron en
las villas portefias fue el eje potenciador de la radicalizacion social y politica que asumieron
las reivindicaciones de los habitantes de las villas. Y ademas fue la visagra que uni6 a los
villeros con los sectores juveniles del peronismo sobre los cuales los clérigos
tercermundistas tuvieron un gran ascendiente.

En lo que respecta a las villas es importante recordar que entre 1955 y 1976 estos
asentamientos se convirtieron en uno de los objetivos de las politicas publicas tanto a nivel
nacional como municipal y que la alternancia entre la represion, planes de erradicacion y
asistencialismo fue el tono que marc6 la relacion entre las instituciones estatales y los
pobladores de las villas. De todas ellas, la que gané mayor protagonismo fue la Villa de
Retiro que por ubicacion, cantidad de habitantes y nivel de organizacion fue la mas

relevante a la hora de analizar la cuestion que nos interesa.

%6 Touris, Claudia. “Militancia politica y religiosa en las villas de la ciudad de Buenos Aires (1967-1976). I
Simposio sobre Religiosidad, Cultura y Poder”. GERE-PROHAL- Instituto Ravignani, FFyL (UBA), 22 y 23
de junio de 2006. ISSN 1668-8724
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La mayoria de los habitantes de las villas eran migrantes internos y extranjeros de paises
limitrofes que tenian cierta experiencia de participacion vecinal y en buena medida se
sentian identificados con el imaginario del “mundo feliz” que habia instalado el peronismo
entre los sectores populares durante la década del *40. Este dato no es menor ya que es
interesante ver como se va produciendo un desplazamiento ideologico de caracter
reformista a otro predominantemente contestatario y revolucionario o bien pensar hasta qué
punto los villeros se identificaron y asumieron las consignas y las reivindicaciones que de
algun modo le fueron transmitidas por los curas tercermundistas y la Juventud Peronista
(JP) y este punto podria ser una de las claves para medir los alcances de esta experiencia
vertiginosa y fugaz.

Nuestra pregunta mas resonante es conocer ;Como se vivido en las villas la ola de
contestacion social que invadié la sociedad y la politica argentina después del Cordobazo?
Y (De qué manera se trastocaron y se politizaron las aspiraciones de sus habitantes? En
suma /jcomo se integraron los villeros a los proyectos de poder en pugna dentro del
peronismo, dentro del catolicismo y dentro de lo que en aquellos afios se denominaba el
“campo popular”?

Uno de los actores fundamentales a la hora de emprender una reconstruccion de lo
acontecido en las villas fue la Iglesia Catodlica o mejor dicho el MSTM fundado a fines de
1967 -como adhesion local al Mensaje de los 18 Obispos para el Tercer Mundo y a otras
iniciativas renovadoras posteriores al Concilio Vaticano II- e integrado por alrededor de
500 sacerdotes, predominantemente del clero diocesano, poco menos del 10% de clero
argentino del momento.

Se trataba de un colectivo sacerdotal que abrazo6 la opcion por los pobres y que acepto la
legitimidad de la violencia para luchar contra los regimenes dictatoriales e imperiales.
También orientd su accion pastoral al acompafiamiento de los jovenes, de los obreros, los
campesinos al mismo tiempo que se fomentaban experiencias innovadoras que tenian el
proposito de que los laicos asumieran el compromiso cristiano indefectiblemente ligado a la

participacion social y politica. %

" Martin, José Pablo. El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Un debate argentino.
Ediciones Castafieda-Editorial Guadalupe. Buenos Aires, 1992.
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Hacia 1965 el padre Carlos Mugica inicié su actuacion pastoral en la Villa del Retiro al
fundar la capilla de Cristo Obrero, ejemplo que fue imitado por otro grupo de sacerdotes en
otras villas de la ciudad y que 1969 quedo legitimada por la autorizacion del arzobispo
Coadjutor Juan Carlos Aramburu para desarrollar una pastoral especialmente orientada ala
trabajo en las villas.

El MSTM se caracterizd por su alto perfil en la escena publica a través de declaraciones,
documentos, ayunos, participacion en ollas populares, huelgas, etc.

Dos buenos ejemplos de este tipo de intervenciones fueron la declaracion de diciembre de
1968, oponiéndose al “Plan de erradicacion de villas,” lanzado por el presidente de facto
Ongania y el documento de noviembre de 1969, en el que se repudiaba la iniciativa de
Ongania de consagrar el pais al Inmaculado Corazén de Maria y se denunciaba la
instrumentalizacion de los sentimientos religiosos del pueblo y en especial del culto
mariano.*®

Se impugnaba asi dentro del propio catolicismo la alianza entre la espada y la cruz y el mito
de la “nacidn catdlica” apoyada en la imagen triunfante de “Cristo Rey” se redefinia en la
de “Cristo Obrero”.

En diciembre de ese mismo afio bajo la consigna “Transformar las villas en barrios
obreros” los curas tercermundistas realizaron la primera peregrinacion a Lujan donde
evidentemente la ritualidad tradicional se vio resignificada en un nuevo molde donde la
religiosidad popular se potenciaba en una practica religiosa donde la fe y la politica se
ensamblaban con un proposito de transformacion social. *

Con respecto a la relacion religiosidad popular-cristianismo revolucionario podria decirse
que en el caso argentino se llevd a cabo un trabajo pastoral que si bien prioriz6 en un
principio lo asistencial y promocional sobre lo estrictamente religioso, el apego de los
villeros a ciertas manifestaciones de una religiosidad mas respetuosas de lo ritual y de una
concepcion mas tradicional del rol sacerdotal los llevd a revalorizar estos elementos
mediante un planteo teoldgico- pastoral en clave culturalista: la Teologia del Pueblo

enunciada por Lucio Gera y Rafael Tello.

% Bresci, Domingo (Compilacion, presentacion y notas). Movimiento de Sacerdotes para el Tercer
Mundo. Buenos Aires. Centro Salesiano de Estudios San Juan Bosco. Centro Nazaret, 1994.

 Touris, C. Militancia politica y religiosa... Op. Cit.
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La simbologia religiosa de caracter popular se vio revestida asi de una finalidad donde fe y
politica se unian con un propdsito liberador. La fe se articulaba en una mistica donde iconos
tales como la “virgencita gaucha” de Lujan podian convivir como Camilo Torres, el cura
guerrillero y “Santa Evita”.

Veamos ahora cémo entraron en escena los sectores juveniles provenientes del campo
politico.

Si bien desde 1955 puede reconocerse que habia un importante trabajo de base del PC, el
salto cualitativo y cuantitativo se produjo hacia 1970 con la irrupcioén en dicho dmbito de
jovenes universitarios vinculados al peronismo pero que en buena parte tenian formacion
cristiana.

(Cual fue la relacion entre los sacerdotes tercermundistas y los jovenes que actuarian en las
villas y més especialmente con la militancia montonera?

Como ya mostramos Mugica habia sido asesor de la JEC en el Colegio Nacional Buenos
Aires- en la que participaban Carlos Ramus, Fernando Abal Medina y Mario Firmenich. Y
todos estos estudiantes habian participado en una experiencia misionera en el norte del pais
(Tartagal) que parece haber sido decisiva para su radicalizacion politica.

Asimismo, otros curas integrantes del MSTM habian actuado como asesores de la JUC en
las distintas facultades de la UBA.

La experiencia de los CUT extendidos a lo largo del pais por iniciativa del religioso jesuita
“Macuca” Llorens fue otro de los ambitos donde se fue articulando una concepcion
religiosa asociada al trabajo social y politico.

Finalmente, debemos volver a mencionar a la figura Garcia Elorrio y su revista
“Cristianismo y Revolucion” donde confluyeron cristianos y marxistas un poco
desencantados de las experiencias mas cefiidas a las directivas institucionales o partidarias.
De este grupo saldria el comando protomontonero Camilo Torres integrado por los jovenes
antes mencionados y cuya aparicion también consignaramos.

El afio 1971 fue clave en la experiencia villera en la medida en que el peronismo
revolucionario se lanzd a organizar y movilizar politicamente todos los lugares de
militancia popular con el objeto de sustraerlos del control de la “burocracia” del partido
mediante la creacion de las Unidades Basicas Revolucionarias (UBR) con el objeto de

articular la militancia politica de superficie con la lucha armada. Fue asi, que la Villa del
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Retiro se transform6 en un hervidero en el que participaban los curas tercermundistas, la JP,
intelectuales y artistas. El propio Peron al regresar del exilio se reunié especialmente con el
MSTM y visito la Villa 31.

Con vistas a las elecciones de 1973 los dirigentes villeros crearon el Movimiento Villero de
Liberacion Nacional (MVLN) que logré reconocimiento oficial y que se inscribio dentro de
la campaiia electoral que apoyaba la candidatura de Cadmpora. A mediados de ese afio los
curas tercermundistas y la JP promovieron la formacion del Movimiento Villero Peronista
(MVP) conformado por diferentes mesas de trabajo que defendian los reclamos villeros
ante los representantes del Estado.

El méximo momento de protagonismo politico por parte de los dirigentes villeros fue
durante la “primavera camporista”.

Los entrenados cuadros de la JP tuvieron un alto apoyo entre los habitantes de las villas:
campamentos infantiles para los nifios, campafias de alfabetizacion, dispensarios, brigadas
de trabajo, asesoramiento a extranjeros indocumentados, ayuda en proyectos de
autogestion, etc.

Pero esta efervescencia y optimismo respecto de los reclamos exitosos canalizados a través
de la Comision Municipal de la Vivienda (CMV) controlada por sectores de la “Tendencia”
pronto tuvo su freno por el lado del Ministerio de Bienestar Social (MBS) dirigido por José
Lopez Rega quien lanzo6 el Plan Alborada cuyo objeto era erradicar las villas al mismo
tiempo que se desconocieron las mesas de trabajo existentes y se censantearon a muchos
militantes y cuadros técnicos de la CMV.

La primavera camporista o lo que podriamos llamar la “ilusion de la politica” en clave
catolica y peronista habia llegado a su fin y con ella las esperanzas de transformacion social
encarnada en la experiencia militante de curas tercermundistas, peronistas de izquierda y
habitantes de las villas.

La ruptura de Peron con los Montoneros acaecida el 1 de mayo de 1974, el asesinato del
padre Mugica pocos dias mas tarde, la division de la JP, contribuy¢ al debilitamiento y a la
pronta extincién del MVP.

El golpe de 1976 no soélo terminaria con cualquier nuevo intento reivindicativo de las
organizaciones villeras sino que lanz6 el mas sistematico plan de erradicacion y de

represion para las villas de emergencia.
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Por ultimo, consideramos que en esta experiencia de confluencia de la militancia politica y
la religiosa la frontera entre ambos campos se tornaba bastante difusa en la medida en que
se desarrollaron discursos y practicas donde lo religioso qued6 subsumido en lo politico y
lo politico se tifid de un tono profético y trascendentalista.

Los curas tercermundistas que pueden ser vistos como intelectuales y también como
gestores de experiencias pastorales y politicas concretas contribuyeron a fortalecer una red
compleja donde se articularon las vanguardias y las bases populares. Este rol del MSTM
parece confirmarse en alguna de las ultimas investigaciones referidas a los grupos que en
distintas regiones del pais convergieron para dar origen a la agrupacion Montoneros y que
tenian inicialmente una fuerte formacidn catolica. *° Sin embargo, la experiencia de los
curas villeros estuvo relacionada mas bien con la militancia peronista que aunque se
encuadraba dentro de los sectores juveniles del peronismo habia optado por el trabajo de
base y no por participar en la lucha armada, distinciéon que no es un dato menor, para
matizar las visiones historiograficas que en parte criticamos, ademas de sugerir nuevas
lineas de trabajo que exploren no s6lo las afinidades electivas sino también las tensiones y
las diferencias entre el imaginario catolico y el de los Montoneros.

El rescate que hizo el MSTM de la religiosidad popular y su idealizacion del saber popular
también leido en ese registro por muchos protagonistas politicos de aquellos tiempos
contribuyd a anclar su imaginario de “liberacion” en el movimiento politico que mejor
habia representado las distintas manifestaciones de lo popular: el peronismo.

Se fue conformando pues un imaginario revolucionario en el que se cristaliz6 una mistica
de gran sensibilidad hacia las profecias de acontecimientos apocalipticos que podrian
resumirse en la conviccidon que tenian -por ejemplo- al anunciar que el capitalismo seria
destruido y que la voluntad y la determinacién revolucionaria debian forzar ese fin
mediante la lucha revolucionaria. De la Revolucion naceria el “hombre nuevo™.

Sin embargo, en cuanto al MVP nos queda la sospecha que el imaginario revolucionario de
los habitantes de las villas se relacionara mas bien con un retorno al peronismo clasico que
al que aspiraban los demds actores analizados en este trabajo quienes estaban
indudablemente mas identificados con el imaginario mas heterodoxo pero radical de la

Nueva Izquierda. Y en parte por ello -y dejando de lado la incidencia de la represion de la

30 Lanusse , Lucas. Montoneros...Op. Cit.
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dictadura militar-, la militancia protagonizada por los propios villeros se tornara casi
inexistente al mismo tiempo que la actuacidon de los curas villeros se replegara hacia
practicas estrictamente religiosas mas cefiidas a un tipo de ritualidad y religiosidad popular
de gran aceptacion en los ambientes populares y menos conflictiva al interior de la
institucion eclesial.

El ultimo punto al que queremos referirnos es que nuestra insistencia en precisar mejor la
incidencia de las sociabilidades catolicas renovadoras y tercermundistas en la conformacion
de agrupaciones armadas parte de la premisa de que ninguna de estas cuestiones puede
analizarse sin darle centralidad al peso decisivo que cobrd en aquellas décadas la irrupcion
de una cultura juvenil, de caracteristicas muy particulares. Es este encuadre el que nos lleva
a sefialar la importancia de identificar los dmbitos de sociabilidad catoélicos propiamente
dichos al mismo tiempo que reubicarlos en un mapa mas complejo en el que existian
sociabilidades mas amplias propias de la cultura juvenil en su conjunto y de las cuales se
nutrieron obviamente también los jévenes catolicos.

A partir de la pregunta de Sergio Pujol sobre la pertinencia de hablar de una “cultura de los
jovenes” o de la existencia real de la categoria sociocultural llamada “juventud” afirma que
la aceptacion generalmente consensuada de “revolucion cultural” para enmarcar los afios
sesenta conlleva la idea de reconocer al movimiento juvenil como a un actor privilegiado
de transformacion de la sociedad occidental. *' Admitiendo que esta cultura joven no fue
homogénea tanto en sus manifestaciones literarias como musicales -por citar tan s6lo dos
de los fendmenos mas asociados a la produccion y al consumo cultural de aquellos afios-, el
autor encuentra fuertes rasgos de afinidad en el imaginario social compartido: [...] ’Si bien
fueron fendmenos bien diferentes -otros lenguajes, otra relacion con lo politico, otras
estéticas-, aquella literatura y aquélla musica [se refiere a la literatura testimonial y al rock
nacional] no so6lo compartieron una mera sincronia de almanaque: participaron de una
misma trama cultural, refractando un imaginario social signado por una urgente sed de

futuro. Habia en el aire una cierta idea de porvenir que toda una generacion estaba decidida

311...] “si aceptamos el concepto de ‘revolucion cultural” para una caracterizacion general de los afios 60
-concepto al que han apelado varios autores, incluso Eric Hobsbawm, quien no suele reconocer revoluciones
facilmente- ;como no ver que fue el sector lozano de la sociedad el que encabezo, en distintas partes, ese
movimiento de transformacién que terminaria por afectar el funcionamiento del mundo occidental ? “[...]
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a sostener con una energia inaudita. Habia confianza en lo nuevo y malestar por lo viejo.
Para el triunfo de los primero y la superacion definitiva de lo segundo, habia que actuar. Y
la actuacién no tuvo una sola modalidad. Hubo una praxis estética y una praxis politica, y
desde finales de los ’60 se hicieron varios intentos -con resultados dispares, pero en si
mismos significativos- de fusionar ambas acciones” [...] >

Nos parece que esta aproximacion de una historia cultural en clave generacional puede
aportarnos algunas herramientas para pensar a su vez la pertinencia de extender este
enfoque hacia el estudio de la confluencia de la militancia religiosa y la politica. Tal
pretension se empalma con nuestra mirada de las formas de sociabilidad catdlica post-
conciliares como el espacio “en disponibilidad” por excelencia que existia para el ingreso
de los jovenes pertenecientes al mundo catolico. Sin embargo, se trataba de sociabilidades
plurales y en permanente dinamismo, razon por la cual posibilitaron la relacion con otros
universos culturales y politicos pudiendo generar pasajes de salida, de retorno o consolidar
permanencias en dichos espacios que eran también nucleos identitarios.

Aun aceptando la nocion de que existieran subculturas juveniles, las fronteras entre ellas
parecian trasponerse con mayor facilidad que en la actualidad y en todas ellas existia una
postura critica generalizada a lo que se denunciaba como “el sistema” y al que se concebia
como esencialmente injusto.También se compartia la conviccion de que impulsar un
cambio profundo no so6lo era deseable sino posible. Es decir la nocién de inminencia.

[...] "Naturalmente, en quienes asumian una actitud militante mas ferviente, esa critica
buscaba inscribirse en alguna tradicidn; la construccién de genealogias por parte de esos
activistas tendia a recuperar lineas de reflexion que, desde los tempranos sesenta, venian
sacudiendo a las formaciones de la izquierda, vieja y nueva. Como ellas, buscaba
horizontes internacionales: quizds Althusser, menos Marcuse, sin duda Fanon y Guevara,
entre otros. Los grupos que provenian del catolicismo ya habian comenzado, afos atras, una

reconsideracion de la propia actitud ideologica que habia llevado a muchos de ellos a una

Pujol, Sergio. Rebeldes y modernos. Una cultura de los jovenes. En: James, Daniel (dir.) Violencia,
proscripcion y autoritarismo (1955-1976). Nueva Historia Argentina. Tomo IX. Buenos Aires. Editorial
Sudamericana, 2003, p. 283.

32 Pujol, S. Op. Cit. p. 285
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aproximacion al marxismo y a un compromiso politico con el peronismo; Camilo Torres, el
encuentro de Medellin y Hélder Camara eran las referencias mas evidentes™. [...] 33

La frecuentacion de clubes, parroquias, ateneos, grupos estudiantiles convocados por
inquietudes intelectuales, sociales o artisticas, la participacién en ciclos de cine debate,
grupos teatrales o talleres de teatro eran algunos de los ambitos donde esta cultura juvenil
se exhibia y se vinculaba por redes sociales afines.* Alli las fronteras iniciales se tornaban
difusas a partir de la expansion de una sensibilidad comin que potenciaba las ya aludidas
convicciones compartidas y que s6lo en los casos de una fuerte inclinacion politica
derivaron en salidas radicalizadas.

Es decir que, como observa Luis Donatello: [...] el rasgo mas destacado de estas redes
sociales era la espontaneidad y la dispersion, lo cual conducia a que se constituyeran y se
disolvieran grupos de en forma muy veloz. Esto, lejos de mostrar una tendencia contraria a
la construccidn de instancias sociales nuevas, nos habla mas bien de una busqueda por parte
de los participes de algo que permitiera satisfacer sus necesidades de cambio. Dicho en
otros términos, era una expresion de ‘efervescencia social’.” [...] 3

Con esto queremos reforzar nuestra afirmacion acerca de que esta fluctuacion y movilidad
de busqueda que caracteriz6 a muchas de las agrupaciones juveniles de aquellos afios
permitid tanto la traslacion de sus aprendizajes sociales mas tempranos como la absorcion
de otros que se yuxtapusieron dando lugar a formas nuevas de pensamiento y de accién

tensionadas entre lo heredado y lo que se pretendia deshacer y volcar en un odre nuevo.

33 Cataruzza, Alejandro. “Un mundo por hacer. Una propuesta para el analisis de la cultura juvenil en la
Argentina de los afios setenta”, en: Entrepasados. Revista de Historia. Afio VI, N° 13, fines de 1997, p. 106.

3* Alicia Canizo, una militante catolica vinculada en su etapa infanto-juvenil a distintos grupos de la ACA y
que hiciera trabajo de base en la villa del Retiro a comienzos de los afios *70 junto al sacerdote jesuita José
Meiseigeir (MSTM) recuerda el importante rol que tuvieron para estos grupos juveniles la organizacion de
recitales, predominantemente folkldricos, en sus afios previos de estudiante secundaria. En ellos participaban
no s6lo los estudiantes pertenecientes a la JEC sino también los delegados de centros estudiantiles de colegios
estatales como el Normal N° 4 y el Otto Krause.

Entrevista realizada por Claudia Touris (18-04-2007).

33 Donatello, Luis.”Aristocratismo de la salvacion. El catolicismo ‘liberacionista’ y los Montoneros”, en:
Prismas, Revista de Historia intelectual, N° 9, 2005, p. 244.
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Consideraciones finales:

Nos propusimos en este trabajo dar cuenta de la relacidon entre las formas de sociabilidad
catdlicas posteriores al Concilio Vaticano II y su incidencia en la confluencia de las
identidades politico-religiosas que emergieron en algunos grupos que se inscribieron dentro
de la corriente tercermundista o liberacionista. Elegimos analizar en detalle dos
experiencias (Cristianismo y Revolucion y Curas Villeros) que aunque presentaban muchos
rasgos de similitud, constituyen mds bien, -a nuestro criterio- dos ejemplos distintos de
vinculacion con la politica y del tipo de radicalizacién al que podian llegar los sectores
tercermundistas del catolicismo argentino. Indudablemente, ninguna de estas experiencias
podrian entenderse sin haber explicado cudles fueron los ambitos, los grupos y las personas
por los que los actores de esta historia habian transitado y se habian relacionado. Es decir,
comprender qué transformaciones se habian producido en el mundo catdlico en los afios
sesenta y qué ideas y practicas se habian introducido en dichos ambientes. Parte de lo
potencialmente disruptivo de este proceso fue que su desarrollo coincidié con un momento
histérico impregnado de un imaginario revolucionario al que se suscribieron miles de
jovenes dispuestos a transformar estructuralmente la realidad. Otros fendmenos asociados a
la persistencia de una cultura politica autoritaria propensa a los antagonismos acérrimos en
una logica de exclusion total del adversario reforzé la conviccion extremista de muchos de
aquellos protagonistas que concluyeron que la tinica salida era la del fusil.

Sin duda, el catolicismo integral y su dispositivo institucional habia sido un factor no
desdefiable a la hora de generar un tipo de fiel-militante que por definicién no era un sujeto
prescindente de los avatares politicos ni de aquello que histéricamente la Iglesia catolica
habia bautizado como la “cuestion social”. El enfrentamiento con el peronismo permitid
exhibir toda la furia de esa militancia laica dispuesta a la accién adquiriendo un
protagonismo que todavia no se habia sosegado cuando el Concilio Vaticano II redefini6 el
lugar y los escenarios para desarrollar su apostolado. Es decir, un nuevo ropaje de ideas e
iniciativas pastorales para un nuevo impulso de cristianizacion sobre una sociedad y un
mundo moderno altamente secularizado.

Creemos haber demostrado que las formas de sociabilidad catdlica de ese entonces eran
amplias y diversas, razon por la cual consideramos mas pertinente hablar de sociabilidades

entendidas estas como lugares donde se establecen relaciones interpersonales y grupales y
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que acttian como formadoras de identidades que refuerzan el sentido de pertenencia y de
diferenciacion de otros universos culturales. En este sentido, nos parece relevante recorrer
no solo aquellos espacios de sociabilidad formal -més ligados a instancias institucionales-
como los de sociabilidad informal -mas ligados a la sociabilidad privada- al modo de las
categorias propuestas por Agulhon, ** aunque en este segundo caso se dispone de mayor
cantidad de testimonios orales que escritos y sabremos tomar las precauciones
metodoldgicas e interpretativas necesarias antes de completar el cuadro final.

Por ultimo, pensamos que una perspectiva como la que adoptamos se acerca mas a un
analisis que sin negar la ligazon existente entre el catolicismo tercermundista y Montoneros
considera que la matriz catdlica que se despliega mas notoriamente en sus origenes

-aunque so6lo en algunos de sus miembros fundadores- no alcanza para explicar su posterior
desarrollo ni la adopcion de una estrategia militarist, autoritaria y mesianica.

Creemos haber evidenciado que existia un amplio espectro de posibilidades de
participacion y militancia para los jovenes catolicos y los jévenes, en general, y ningin
camino parecia conducir de manera directa a la accion insurreccional. En todo caso, por el
lado del catolicismo habria que intentar explicar ;por qué los planteos mas acordes a la
linea renovadora post-conciliar propiamente dicha quedaron atrapados y silenciados frente
a la “guerra” entre neo-integristas y tercermundistas?

Finalmente, pensamos al igual que el autor de esta cita que : [...] “La cultura politica
argentina no habia incorporado a su tesoro ideologico la nocidn de la existencia de posibles,
y respetables, representaciones politicas plurales. La apreciacion de la democracia -en tanto
conjunto de procedimientos institucionales que permitiera procesar conflictos de manera
mas o menos pacifica- como un valor no sélo no formaba parte del conjunto de imagenes
que aquellos jovenes ponian en juego, sino que en muchas ocasiones era vista como una
eficaz y peligrosa pantalla que ocultaba las verdaderas relaciones de dominacion.” [...]

Es por ello que la explosion de la violencia politica en los afios setenta no puede reducirse
al influjo del “mito” de la nacion catdlica -cuya tradicion autoritaria es clara- sino que debe

obligarnos a un ejercicio sin duda mas incémodo que es explicar en un arco temporal que se

36 Agulhon. Maurice. Le cercle dans la France bourgeoise, 1810-1848: étude d'une mutation de
sociabilité. Paris: Armand Colin, 1977.

37 Cataruzza, A. Op. Cit. p. 108.
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extienda mas atras en el siglo XX, los avatares de una democracia siempre cuestionada y en

relacion con el tipo de representaciones y practicas que la sociedad forjé en torno a ella.



