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RESUMO

O presente estudo tem como objetivo analisar a producdo de imaginarios
politicos e culturais orientados pela Teologia da Libertacdo durante o governo
sandinista na Nicaragua (1979 — 1990) procurando mostrar a mescla que ai se deu
entre religiao e revolugdo. Pretendemos investigar como se constituiram esses
imaginarios expressos em discursos de politicos e religiosos, jornais, livros, cartilhas,
musicas, poemas, fontes visuais produzidas por membros das Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs) atuantes na Nicaragua, com a meta de ampliar a adesao
de setores populares a Revolugao Sandinista.

Procuramos averiguar em que medida uma comunidade de fé atuou, através
da cultura, da educacao e das agdes politicas, no sentido de colaborar com o projeto
revolucionario da Frente Sandinista de Libertagcdo Nacional (FSLN). Uma questao
que aqui se coloca é a da identificacdo entre os ideais revolucionarios no poder que
se orientavam por concepg¢des marxistas e os dos cristdos que, a partir do Concilio
Vaticano Il e das Conferéncias de Medellin e Puebla fizeram a opgao preferencial
pelos pobres, inserindo-se nas lutas sociais da América Latina. Pretendemos discutir
as possibilidades e limites de uma proposta socialista crista que se constrdi a partir
de pressupostos tedéricos conflitantes como € o caso do materialismo marxista e a
doutrina catdlica que o recusa.

A relacao entre imaginarios sociais e praticas politicas constitui o eixo central
desta analise que se propde verificar como os imaginarios se constituem a partir de
conflitos diversos e se transformam em armas de luta que orientam as praticas dos

agentes envolvidos nesse processo.



ABSTRACT

The present study has the objective to analyse the production of
political and cultural imaginariness oriented by the Theology of Liberation
during the sandinist government in Nicaragua (1979-1990) trying to
demonstrate the mixture of religion and revolution. Our intention is to
investigate how were constituted the imaginariness expressed on political and
religious speeches, newspapers, books, spelling books, music, poems and
visual materials produced by members of the Base Communities (CEBSs)
acting in Nicaragua, with the goal to increase the adherence of popular sectors

to the Sandinist Revolution.

We attempt inquiring in what extension a community of faith acted
through the culture, the education and political actions, with the objective to
collaborate with the revolucionary project of the Sandinist National Liberation
Front (FSLN). One question here presented is the one of the identification
between the revolucionay ideals in power that were oriented by marxist
conceptions and the christian ones that, with the Vatican Il Council and the
Conferences of Medellin and Puebla, made a preferred option for the poor,
inserting themselves in the social fights in Latin America. We intent to discuss
the possibilities and limits of a christian socialist proposal built based on
conflicting teorical purposes which is the case of the marxist materialism and

the catolic doutrine that refuses it.



The relationship between social imaginariness and political practices
constitutes the main point of this analysis which has the purpose to verify how
the imaginariness constitutes itself from different conflicts transforming itself in
weapons of fight which orients the practices of the agents involved in this

process.
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INTRODUCAO

O presente estudo tem como objetivo analisar a relagdo construida entre fé,
cultura e revolucao na Nicaragua Sandinista (1979 — 1990). Buscamos entender os
conceitos formulados nos livros, jornais, revistas, videos, mdsicas, imagens
pictéricas e poesias, a partir do discurso teoldgico desenvolvido pelos padres e
leigos, e 0 modelo de Igreja projetado para as Comunidades Eclesiais de Base
(CEBs).

Partimos do pressuposto que este modelo de Igreja assumido pela teologia da
libertacdo e os objetivos politicos do governo nicaragiiense estimularam uma
enorme produgao cultural que, ao mesmo tempo incluia valores de um catolicismo
renovado e também respondia aos objetivos politicos dos sandinistas.

O periodo estudado (1979 — 1990) coincide com o do governo revolucionario,
porém, sentimos necessidade de nos remeter constantemente ao periodo pré-
revolugdo, para compreendermos como se solidificaram determinados conceitos

enraizados no discurso cristdo-sandinista que orientaram producdes culturais.

1. A RELACAO ENTRE CULTURA E POLITICA NA NICARAGUA

SANDINISTA

Antes da tomada de poder pelos sandinistas ja existia uma producao pré-
revoluciondria diversificada: nas CEBs ja& eram realizadas pinturas, oracbes e
musicas. Carlos Mejia Godoy produzia cancdes revolucionarias; padre Gaspar

Garcia Laviana criava poemas inspirado em suas agdes de guerrilha. Esta producao



cultural se relacionava aos conceitos formulados por Carlos Fonseca Amador,
fundador da Frente Sandinista de Libertacdo Nacional (FSLN), que assim se
pronunciava: “La Cultura proviene del trabajo del hombre”.’

Para Carlos Fonseca, a agdo humana determinava a producéo cultural, o que,
antes do triunfo revolucionario, estimulou a organizagcdo de diversas oficinas
artisticas entre os guerrilheiros das frentes de combate.

A cultura, neste caso, passou a ser um instrumento ideol6gico que definia os
rumos politicos da sociedade futura a ser construida pela via revolucionaria apés a
queda da familia Somoza. Assim, serdo analisadas as produgdes culturais dos
sandinistas e também os discursos do Ministro da Cultura Ernesto Cardenal, que
formulou os principais conceitos sobre cultura para orientagdo dos revolucionarios
no poder.

Ernesto Cardenal afirmava que a -cultura deveria ser naturalmente
revoluciondria, antiimperialista, democratica, popular e nacional. A cultura também
deveria estar ao alcance de todo o povo e existir para desenvolver a consciéncia
revoluciondria. O Ministro era contrario a produgdo da arte pela arte e defendia a
idéia de uma cultura capaz de criar um homem novo: o “homem socialista”. Ele
acreditava em uma cultura transformadora da realidade. Associava o0 sucesso da
“revolucao” com a vitéria de um projeto cultural.

Para Cardenal, o “antimperialismo”, isto €, a batalha contra o capitalismo e
seu lider méaximo, os Estados Unidos, era considerado prioritario no projeto
emancipacionista do povo nicaragliense.

Além do tema da revolucdo, o tema da “democracia” era muito explorado

pelos lideres sandinistas, para se contrapor a ditadura somozista, que segundo eles

! VENTANA, 25/05/1985, n°197, p.12. Frase de Carlos Fonseca.



impedia o ingresso do povo no processo de transformacéo da sociedade.

Os conceitos “nacional” e “popular” também muito presentes nos discursos
dos sandinistas, permitem perceber que, assim como em Cuba, pés 1959, na
Nicaragua, pés 1979, ocorreu a afirmac¢ao de uma nova identidade nacional baseada
numa certa concepcao de cultura popular considerada auténtica.

Com o triunfo da revolucao, o Ministério da Cultura, passou a ter uma funcao
estratégica e prioritaria: a mansao de Somoza passou a ser a sua sede,
demonstrando que o0 uso do espaco privado que simbolizava a opressao tornou-se
um espaco publico de difusdo de uma cultura popular livre.

Cardenal definia duas formas de destruicdo da cultura: a transculturacao, que
ele entendia como a dominacdo de uma cultura por outra e, a desculturizacao, que
significaria genocidio e etnocidio cultural. Cardenal se referia tanto ao modelo
cultural do imperialismo, tanto quanto ao modelo de cultura somozista, que ele
qualificava como burgués e elitista.

Bayardo Arce, membro do governo sandinista, enfatizava que a implantacao
de uma cultura revolucionaria era uma tarefa ardua, pois implicava a destruicdo da
arte burguesa. A cultura deveria entdo ser encarada como uma atividade ideolégica,
porém, mais dificil de ser realizada do que a estruturacdo de um novo poder politico
e econ6mico da sociedade.

Para ele, a cultura propagada até entdo, pelos meios de comunicagdo de
massa, deveria ser destruida, pois a nova cultura deveria ser construida a partir dos
pressupostos da revolucao. Para fazer parte deste novo modelo cultural, o homem
novo teria que rejeitar o egoismo e o individualismo, devendo antes pensar nos
outros do que em si mesmo.

O homem novo, neste modelo de literatura comunista, se livraria da



propriedade privada e do individualismo, e passaria a se dedicar ao bem estar
coletivo, o que coincidia com a orientacdo dos catélicos de esquerda. Seguindo
estes pressupostos, Bayardo Arce atribuia diversas qualidades ao homem novo:

Aquele que ‘rejeita o egoismo e o individualismo”; aquele “que sabe que faz
parte de uma coletividade” e aquele “que tem a preocupagéo de que o trabalho, o
sacrificio, a abnegacdo e a mistica sejam sua carta de apresentacdo”?

Do mesmo modo que os sandinistas identificavam o viver coletivo como ideal,
apresentavam determinados desafios que auxiliavam o controle sobre a populacao
(trabalho, sacrificio, abnegacao). Através desse objetivo, ou seja, 0 controle das
mentes, o Ministério da Cultura passa a ser, segundo Cardenal, o promotor
ideoldgico da revolugao.

Um dos grandes projetos idealizados para romper o modelo cultural da
ditadura somozista foi a Cruzada Nacional de Alfabetizacdo (CNA) — 1979-1980.
Além da alfabetizacéo, os brigadistas da CNA desenvolveram atividades culturais e
tentaram defender a idéia de que a cultura nicaraglense s6 poderia sobreviver se
fosse uma cultura revolucionaria.

Inspirada no modelo cubano, a politica cultural definiu um modelo
educacional: as proprias cartilhas de alfabetizacdo ensinavam palavras e principios
sandinistas. Através de artificios educacionais se buscava mudar a mentalidade do
povo nicaraglense.

A nocéao de cultura pregada pelos sandinistas buscava reler o passado a partir
das diversas formas de resisténcia a opressado. Sandino e Carlos Fonseca tornaram-
se simbolos de resisténcia e com a ajuda dos catolicos das CEBs, o bispo Antdnio

Valdivieso e o padre Gaspar Garcia Laviana foram também elevados a posi¢éo de

2 ORTEGA, Daniel, et al., Nicaragua: Por uma cultura revolucionaria, Sio Paulo: Hucitec, 1987, p. 27.



herdis da resisténcia.’

Para consolidar o projeto politico sandinista, a recuperacdo do passado
herdico de Sandino foi de vital importancia para a propaganda do governo: imagens,
filmes e documentarios oficiais divulgavam imagens do lider nacional. Sindicatos,
associagdes de artistas, centros de estudo, passaram a se chamar “sandinistas”. Os
que nao aderiram a revolugdo eram vistos como inimigos, expressao do atraso ou
traicao.

Assim, os sandinistas estabeleceram normas e valores simbdlicos que
buscavam integrar passado e presente hum projeto de futuro.

A cultura sandinista foi criada a partir da apropriacao de simbolos da cultura
popular e da cultura nacional transformados em simbolos politicos. As artes
populares e as festas religiosas se tornaram festas sandinistas, promovidas pelo
governo. Isto ocorreu, por exemplo, com a festa de Sdo Sebastido e o seu principal
personagem: o Guegiiense.*

A partir da vitoria triunfal de 19 de julho de 1979, os sandinistas se
preocuparam com a divulgacdo do imaginario da revolucdo através dos meios de
comunicacao (radio, televisao, revistas e jornais) e com a criacdo de atividades
culturais (teatro, balé, festivais de musica, concursos de poesia e artes plasticas). No
discurso oficial o povo era indicado como protagonista da histéria (sandinista),
enfatizando-se esta idéia, sobretudo, através da Cruzada Nacional de Alfabetizacéo
e dos constantes contatos dos representantes do governo com a populagao.

O projeto de governo sandinista era favoravel a participacao ativa do Estado
na producao cultural, o que ocorreu através do Ministério da Cultura e das vérias

Associacbes de Artistas Sandinistas. O grande divulgador da cultura oficial foi o

3 No capitulo III analisaremos o processo de construcdo de uma identidade histérico revoluciondria através da
apropriagdo destes nomes.
* No capitulo IV percebemos o uso de festas tradicionais para fins politicos, sobretudo na festa de Sdo Sebastido.



Jornal Ventana: Barricada Cultural, uma das fontes principais desta pesquisa,
através do qual toda expressao popular favoravel ao governo era considerada arte.

Os diversos concursos criados pelos sandinistas eram relatados, em sua
maior parte pelo jornal Ventana.®

CONVOCATORIA

Artistas aficionados
del MINT

3er festival de artistas
“ aficionados L2

3
Jer
ca
@

“La cultura
proviene del

trabajo
del hombre”. SECGION CULTURA ~ DIRECCION POLITICA — Telf, 27501
Cdte. Carios Fonseca B

Figura 1 ¢

Na figura acima (Fig. 1) publicada no referido jornal, chama atengdo os

requisitos para participacdo e julgamento do concurso: o candidato deveria ser

> _ 1° Festival Nacional de Cultura dos Trabalhadores - novembro de 1980.

- 1° Concurso de Pintura Nicaragiiense - 1981;

- 1° Encontro das Oficinas de Poesia - 1981;

- Concurso Popular de Poesia - “Poesia Popular Dariana” - 1982;

- Concurso de Pintura Infantil - “Como vemos los nifios a Rubén Dario” - 1982;

- Exposi¢do de esculturas do Padre Ernesto Cardenal - em homenagem aos seus 60 anos - 1985;

- 1° Concurso Internacional de Fotografia - Preparando as comemoragdes dos 10 anos da revolucdo
sandinista: ‘“Nicaragua: entre la guerra y la paz, imagenes de una revolucién” - novembro de 1988.

® VENTANA, op. cit., p.12. Ilustracdo.



amador e pertencer a um organismo identificado com o governo. As vestimentas
destacadas a direita da imagem sao uniformes sandinistas. Nos dizeres a esquerda,
aparece citacdo do her6i Carlos Fonseca, que associa cultura e trabalho. Na
questao do julgamento destes concursos, os jurados eram, em sua maioria, lideres
sandinistas, sendo que os premiados eram aqueles que se orientavam por tematicas
afinadas com a ideologia do governo. Portanto, a cultura considerada popular nao
poderia fugir das diretrizes do Estado.

No inicio da década de 1980, houve uma grande quantidade de eventos, mas
no final da década, eles diminuiram e passaram a se orientar por uma proposta
internacional, com objetivo de ganhar apoio externo e trazer a pauta o tema da paz
no cenario nicaragiense.

O apoio internacional de politicos, religiosos e intelectuais foi destacado
desde o inicio do governo sandinista: os escritores Eduardo Galeano, Gabriel Garcia
Marquez, Julio Cortazar, o musico Chico Buarque de Holanda e outros, participaram
de shows ou escreveram cartas e poemas em solidariedade aos nicaragienses.

O Ministério da Cultura, desde sua criacdo, buscou reunir artistas para
debater e refletir sobre a situagéo da cultura. Com o objetivo de facilitar os trabalhos
do ministério, foi criado o grupo “Fomento da Arte” dividido em diversas areas:
literatura e publicagdes, artes plasticas, musica, artes cénicas, festividades
populares.

A partir da divisdo destes grupos e dos artistas amadores foi possivel realizar
a promocao, difusdo e publicacdo das investigacdes do que seria entdo considerado
patriménio cultural nacional.

O poeta nicaragiiense Rubén Dario foi muito lembrado neste periodo’ e sua

" Ruben Dario nasce em 18/01/1867 em Metapa (Atual Ciudad Dario) e faleceu em 06/02/1916. Considerado o
fundador do modernismo literdrio em lingua espanhola, ja na adolescéncia comecou a produzir alguns poemas,



obra foi valorizada através de cursos, simpdsios internacionais e concursos de
poesia.

Foram também criados pelo Ministério da Cultura os Centros Populares de
Cultura (CPCs), para fomentar a producgao cultural do povo nicaragliense. Em 1982
ja existiam na Nicaragua 26 CPCs e 6 Casas de Cultura. Todas tinham o objetivo de
divulgar e promover a cultura popular, buscar novos artistas e usar a cultura como
instrumento politico. Porém, os CPCs careciam de recursos financeiros, por isso
dependiam de arrecadacgdes e apoio de outras instituicoes.

Os CPCs tinham um numero muito grande de filiados e os concursos
produzidos por eles tinham grande procura, além disso, as festas populares que
organizavam reuniam centenas de pessoas.®

Percebemos que, para os sandinistas, a democratizacdo da cultura tinha
como meta a expansdo dos conceitos revolucionarios e formagdo de uma
mentalidade coletiva unificada.

Porém, ndo se pode supor que esta meta tenha sido atingida, pois como
observaram diversos autores, entre eles Nestor Canclini, a cultura popular nao pode
ser entendida como submissa a interesses externos, neste sentido, ela € marcada
tanto pela adaptacdo a um sistema que as inclui, como pela resisténcia a ele®

Mesmo integradas em um sistema, as diversas comunidades realizavam

diversas leituras do discurso “revolucionario” oficial. Assim, Sandino e Carlos

onde teve influéncias do Parnasianismo. Seu poema mais famoso foi Azul (1888). Em 1893 mudou-se para a
Argentina, onde se tornou o principal cronista do jornal La Nacién. Para os sandinistas, Ruben Dario foi um
grande orgulho do povo nicaragiiense, tendo em vista a propulsdo que tomou a sua poesia na América Latina.
De acordo com os sandinistas, os CPCs buscavam:

- resgatar as tradigdes culturais populares (a Campanha Nacional de Alfabetizacdo ajudou no resgate de cantos,
lendas, poemas que eram transmitidos pela oralidade popular);
- resgatar a arte pré-colombiana, as festas populares e a producao cultural da Costa Atlantica;
- desenvolver a arte surgida na mobiliza¢do do povo contra a ditadura.
- estimular a criagdo cultural e artistica do povo.
- aumentar o lazer para toda populagcdo com diversas apresentacdes culturais.

® CANCLINI, Nestor Garcia, Culturas hibridas: estratégias para entrar e sair da modernidade, tradugio: Ana
Regina Lessa e Heloisa Pezza Cintrdo, Sdo Paulo: EDUSP, 1996, passim.



Fonseca foram adaptados conforme as expectativas e concepgdes de cada grupo:
alguns os consideravam herdis revolucionarios (guerrilheiros), outros os viam como
intelectuais (artistas amadores) e outros ainda os santificavam (membros das
CEBs).

Nesta pesquisa ndo detectamos criticas a Sandino, mas sim criticas a FSLN.
A imagem de Sandino se consolidou entre a populacdo (mesmo alguns “Contras”
chegaram a citar Sandino positivamente), porém a imagem da FSLN sofreu, no
decorrer do governo, forte resisténcia (“Contras”, empresarios, parte das diversas
Igrejas e parte da imprensa).

Neste sentido, podemos concluir que por mais forte que tenha sido a
intervencdo do Estado na cultura, ela ndo conseguiu homogeneizar a opinido da
populacao nicaragtiense, aproximando os sandinistas de Sandino.

Com relagdo a este tema, cabe lembrar o caso cubano que serviu de
inspiracao aos sandinistas.

Mariana Villaga verifica que em Cuba p6s 1959 existiu um esforgo na difuséo
de uma cubanidade identificada como cultura popular auténtica. A arte defendida
pelo governo cubano deveria ser aquela com a qual o povo pudesse se identificar
para melhor servir & causa da revolugao.®

Desse modo verificamos que tanto na Nicaragua, quanto em Cuba, foi
desenvolvido um modelo de politica cultural em que o Estado passa a definir o
significado da cultura relacionada a politica.

Devemos esclarecer que o papel do Estado em relacdo a cultura sempre
produz concepcdes diversas e conflitantes que variam da defesa da plena

intervencao até uma ampla liberdade de producgéo cultural.

' VILLACA, Mariana Martins, Polifonia Tropical: experimentalismo e engajamento na misica popular
(Brasil e Cuba, 1967 — 1972), Sio Paulo: Humanitas, 2004, p. 48.



10

Refletindo sobre o tema em outra conjuntura, Maria Helena Capelato afirma

que a interferéncia ou ndo do Estado no campo cultural:

[...] sempre suscitou acalorado debate entre representantes do poder
e produtores de cultura. A posicdo dos produtores costuma oscilar
entre a recusa completa da participagdo do Estado, ou seja,
liberdade total para a producéao cultural, e a defesa da interferéncia
do Estado para gerar recursos e distribuir os bens culturais, sem
prejuizo da liberdade de producéo."

Canclini entende que os grupos subalternos também possuem culturas
decorrentes de suas tradicbes e experiéncias, e que devem lutar contra a tentativa
de controle dos grupos dominantes para homogeneiza-las. O autor defende a tese
de que, os governantes devem abrir espacos para que 0s grupos subalternos
possam expressar sua cultura independente dos interesses dos detentores do

~ rye 12
poder, o que pressupde uma critica ao controle da cultura pelo poder

Segundo Canclini, a democracia cultural também esta ligada a pluralidade de
opinides. Existe um componente autoritario quando a interpretacdo do receptor
coincide com a do emissor, fechando a relacao entre artista e publico. A verdadeira
democratizacdo da cultura, para ele, ndo esta ligada a uma socializacdo
homogeneizadora, mas a uma problematizacdo do “que deve se entender por
cultura e quais sdo os direitos do heterogéneo”.”®

Assim ele critica 0 modelo de democracia cultural que abre espaco para um
determinado padrao cultural legitimado por simbolos especificos, como observamos

no caso sandinista. Partiihamos desta perspectiva critica por considerar que é

necessario nao somente criar espacos para a producdo cultural, mas também

' CAPELATO, Maria Helena Rolim, Multidées em Cena: Propaganda politica no varguismo e no peronismo,
Campinas: Papirus, 1998, p. 99.

'> CANCLINT, op. cit., passim.

" Ibid., p. 148.
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desenvolver a reflexdo e a critica em relacdo ao que dificulta esta abertura de
espaco para a pluralidade. Neste sentido, a democratizacdo da cultura deveria ser
compartilhada ‘por todos sem que igualem a todos, aonde a desagregacao se eleve
a diversidade e as desigualdades (entre classes, etnias ou grupos) se reduzam a

diferengas”.’

2. A PERSPECTIVA RELIGIOSA DOS SANDINISTAS

A presenga dos cristdos na revolugdo é essencial ao processo
revolucionario, de tal modo que, se esta presenca desaparece, a
revolucdo perde algo de sua esséncia.’

Pela primeira vez na histéria, um povo majoritariamente cristdo
protagonizava uma insurreigdo vitoriosa e uma revolucao dirigida
para o socialismo. [...] Pela primeira vez na historia se dava uma
participagéo tdo ampla de cristdos em postos de responsabilidade
em um governo revolucionario desde ministros, dirigentes de
cooperativas, lideres de organizagbes populares até bases
organizadas nas distintas tarefas de reconstrugéo.®

Os trechos anteriormente descritos visam demonstrar o papel dos cristaos
tanto no processo de tomada de poder, quanto na participagdo no governo
revolucionario. O primeiro trecho foi pronunciado por um porta-voz do governo e o
segundo foi elaborado por entidades ligadas ao catolicismo. Analisaremos qual foi 0
caminho que levou estes cristaos (sobretudo catélicos) a uma identidade com o
socialismo.

Na Ameérica Latina, pés Concilio Vaticano Il (1962-1965) e as Conferéncias

Latino Americanas de Medellin (1968) e Puebla (1979), reforcaram-se, na Igreja

14 11,
Ibid., p. 148.

'> SANTOS, Carlos César dos, Revoluciio e Igreja na Nicarigua agredida — Sio Paulo: FTD, s/d., p. 94.
Declaracdo do comandante René Nufiez, porta-voz da Presidéncia na cidade de Mandgua em 1986.

'® CEHILA; El Tayacan, Historia de la Iglesia de los pobres en Nicaragua, 1983, p. 58, traducio nossa.
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Catélica, a idéia de uma opcao preferencial pelos pobres.

O Concilio e as Conferéncias contribuiram para uma revisdo profunda do
papel da Igreja no mundo. O Concilio Vaticano Il foi planejado pelo Papa Joao XXIll,
onde se reuniram mais de 2 mil bispos e teélogos do mundo. No Vaticano Il foram
debatidos tanto assuntos internos da Igreja como assuntos externos, criando um
didlogo com varias correntes ideoldgicas, culturais e religiosas e abrindo as portas
para uma relagcdo mais ecuménica com as outras Igrejas. Os debates procuraram
incluir o povo como membro integrante da Igreja Catdlica nas atividades que antes
pertenciam aos bispos, padres e religiosos.

Ja em Medellin chegou-se a conclusado de que a América Latina vivia em um
pecado estrutural - o subdesenvolvimento - e, portanto, ndo bastava a troca de
poder entre os individuos, mas era urgente transformar as estruturas da sociedade.
Além disso, a América Latina necessitava mais de um processo de libertacao politica
e cultural do que um processo de desenvolvimento econémico apenas. Para os
tedlogos progressistas que estavam na Conferéncia, a fé e a politica tornaram-se
indissociaveis na construcdo de uma nova sociedade orientada pela justica e
liberdade.

Esta ala progressista na Igreja Catdlica formulou a teologia da libertacao,
contando com a adesdo de varios bispos, padres, religiosos e leigos."’

Ao mesmo tempo nas CEBs'® e nas pastorais sociais (Moradia, Operaria,
Terra...) que foram nascendo, prevaleceu a imagem de um Cristo identificado com

as camadas populares e o povo da Biblia visto como precursor das lutas sociais.

"Vale destacar alguns religiosos: D. Samuel Ruiz (Bispo — México), D. Pedro Casaldaliga (Bispo — Brasil),
Gustavo Gutiérrez (tedlogo — Peru), Leonardo Boff (tedlogo — Brasil). Além de alguns nomes que aos poucos
foram se inserindo nos principios da teologia da libertagdo: D. Oscar Romero (Bispo — El Salvador), Santo
Dias da Silva (leigo - Brasil).

'® A primeira CEB surgiu em 1965 na cidade de Natal — RN e no mesmo ano se espalhou rapidamente por toda a
América Latina. BETTO, Frei, O que é Comunidade Eclesial de Base, Sdo Paulo, Brasiliense, 1985.
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Esta nova perspectiva da Igreja Catélica gerou conflitos com a ordem social
vigente na América Latina. Os membros das CEBs impulsionados pela idéia de um
Cristo Libertador foram se inserindo nas lutas sociais por moradia, trabalho e
respeito aos direitos humanos. Disso decorreu uma luta contra a miséria do povo e
uma reflexdo sobre a vida comunitaria.

A teologia da libertagao procurou inserir, através da fé, a consciéncia politica
no povo pobre. Na Nicaragua somozista, tendo em vista a situa¢do nacional, a saida
encontrada foi a revolucao armada para a derrubada do regime ditatorial da familia
Somoza. Nesse contexto teve inicio a identificacdo entre os membros das CEBs
com o0 movimento sandinista. As camadas populares fortemente ligadas ao
cristianismo identificaram nos revolucionarios sandinistas a saida para a luta contra
a ditadura somozista e aderiram a causa da revolugao.

A relacao entre religiao e revolugdo na Nicaragua surgiu através de principios
que davam respostas as caréncias vividas pelos membros das CEBs e os conceitos
desenvolvidos pelos idedlogos sandinistas. Assim, os membros das CEBs passaram
a acreditar na fusdo entre cristianismo e luta armada como alternativa para a dura
vida de exclusdo e repressao imposta pelo governo somozista. Suas expressoes
culturais representavam a fé em um mundo mais justo, o que, somando-se a
angustia de viverem sobre a opressdo, acabou impulsionando-os para a luta
armada.

Esta aproximagdo entre luta armada e fé catdlica também ocorreu com
grande intensidade em El Salvador, onde varios padres se identificaram com a
FMLN (Frente Farabundo Marti de Libertacdo Nacional). Entre estes padres se
destacou Rutijio Grande, que foi assassinado em 1977 e inspirou a transformacéao

de comportamento de Dom Oscar Romero, que passou a ser um defensor da paz na
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regiao. Diferente da Nicaragua, onde os revolucionarios sandinistas tomaram o
poder, no caso de El Salvador, a luta revolucionaria nao conseguiu derrubar o
governo local.

Voltando ao caso nicaragiiense, o inicio da relacdo entre os cristdos das
CEBs e os ide6logos sandinistas foi assim definido por um membro da CEB San

Pablo Apostdl:

[...] Segundo se pode ler das experiéncias revolucionarias de outros
povos, ha uma particularidade muito especial em Nicaragua, que € a
participacdo massiva e consciente dos cristdos.'®

No governo sandinista, participaram diversos sacerdotes e cristdos. Logo no
inicio foi nomeado o padre Miguel D’Escoto, missionario de Maryknoll, como Ministro
do Exterior, e 0 monge e poeta Ernesto Cardenal, de Solentiname, como Ministro da
Cultura. A seguir, em agosto de 1979, foi nomeado o padre jesuita Fernando
Cardenal como Coordenador da Cruzada Nacional de Alfabetizagdo (CNA). Ao
terminar a CNA (em meados de 1980), Fernando Cardenal passou a ser vice-
coordenador da Juventude Sandinista 19 de Julho e, finalmente, em 1985, tornou-se
Ministro da Educacdo. Em agosto de 1980, Edgar Parrales, paroco de Managua,
tornou-se Ministro do Bem-Estar Social e mais a frente tornou-se representante do
governo na OEA. O leigo catélico Reinaldo Antonio Tefel passou a ser Ministro do
Instituto de Seguranca Social. O padre jesuita Alvaro Arglielo em 1980 foi eleito o
delegado da Associacédo do Clero Nicaragiiense (ACLEN) no Conselho de Estado.
Além dessa expressiva participacao de catélicos no governo, houve a participacao
de varios religiosos, sacerdotes, leigos e instituicbes catodlicas no segundo escaldo

da administragao.

19 AMANECER, 06 a 08/1986, n°43, p. 31, depoimento de Rafael Valdéz, tradu¢do nossa.
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Esta relagcdo entre religido e politica merece uma reflexdo sobre os
pressupostos catolicos (teoldgicos) e a participacao da Igreja na histéria.

Para efetuarmos uma reflexdo mais aprofundada das contradicées no interior
da Igreja, devemos ter em conta a distingdo entre os campos da teologia e da

histéria. Emile Poulat assim esclarece esta questao:

Estabelecer a especificidade do trabalho histérico implica sua

descontinuidade com a reflexao teoldgica. Cada um pode chegar a

tomar o outro como objeto, mas a teologia histérica e histéria do

pensamento cristdo continuardo sempre como dois dominios

inconfundiveis. A compreensao historica da Igreja ndo pode ser da

mesma ordem que a compreensao eclesial ou teolégica da histéria.”

Atualmente, muitos tedélogos ndo reivindicam uma vontade tao firme de
controle de seu campo de saber e estdo dispostos a uma colaboragcdo com os
historiadores. Michel Lagreé percebe que a reflexao da teologia catdlica procura se
aproximar da histéria, do mesmo modo que os historiadores da religiado buscam

compreender os cédigos extraidos dos materiais teoldgicos.?’

Aline Coutrot também percebe uma mudanca no estudo histérico da religiao:

A histéria religiosa ndo é mais estritamente eclesiastica ou
apologética, ela se estende a todos os dominios da vida religiosa e
de suas expressdes culturais e sociais, apreende a permanéncia e a
mudanca da Igreja numa sociedade em transformagao.?

Neste sentido, esta pesquisa buscou também compreender como a

simbologia do sagrado contribuiu para fomentar uma visao politico-revolucionaria em

diversos catdlicos nicaragienses.

2 POULAT, Emilie, Compreensio Histérica da Igreja e compreensao eclesidstica da Histéria, in: Concilium:
Revista Internacional de Teologia, n® 7, 1971, p. 822.

2 LAGREE, Michel, Histéria Religiosa e Historia Cultural, in: RIOUX, Jean-Pierre; SIRINELLI, Jean-
Frangois, Para uma Historia Cultural, Editorial Estampa, 1998, p. 369.

2 COUTROT, Aline, Religidio e Politica, in: REMOND, René (org.), Por uma Histéria Politica, Traducio: Dora
Rocha, 2* edicdo, FGV Editora, 2003, p. 331.
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Entrando na anélise dos gestos simbdlicos percebemos em diversos grupos
sociais, que estes gestos tornaram-se a ponte de ligagdo entre os deuses de uma
determinada religido e a concepcao de mundo do grupo de fiéis. E no caso
especifico do cristianismo, eles indicam a existéncia de um Deus encarnado em uma
figura historica: Jesus.

Com esta insercao de Deus na histéria através de Jesus, foi constituido um
tempo histérico determinado, baseado numa releitura do Novo Testamento
extremamente flexivel, mas tenso, em virtude das diversas formas de interpretagao.

Portanto, cabe averiguar dentro deste universo religioso, quais o0s
mecanismos que levaram a populacdo a acreditar em algo sobrenatural? Qual o
universo mistico e mitico que faz incorporar uma idéia, racionalmente sem
respostas? Estas sdo perguntas feitas a fé e devocao das pessoas em algo nao
palpavel, que esta presente no imaginario e que se torna, através da cultura, um
fenbmeno social. A devocdo do povo nicaragiense ao cristianismo fazia parte da
cultura nacional e por isso a fé religiosa constituia terreno fértil no qual floresceu a
ideologia revolucionaria de viés cristdo. A devocédo estd diretamente ligada as
emocbes e as respostas que o mundo racional ndo consegue oferecer. Neste
sentido, ao se cantar uma masica, orar em um culto, ofertar algo ao(s) Ser(es)
Divino(s) daquela determinada religido, também se incorpora a emocéo de fazer
parte constitutiva de uma comunidade de fé ligada pela cultura. Cantar, orar,
gesticular, dancar e conviver com imagens que mexem com a emogao Sao
mecanismos eficazes de devocdo. No caso de uma cultura opressora, setores
sociais podem se rebelar a qualquer momento, orientados pela devocgao religiosa e,
a partir dai fazer surgir a revolugao, ou ao contrario, aderir a situagao vigente.

Como forma de se conseguir atingir o mistério do sagrado, a simbologia se
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torna o canal de comunicagao mais eficaz, pois permite interligar a visdo de mundo
social e politico com a fé.

Na Nicaragua da época, a simbologia cristd interligada a cultura popular
causou reagdes sentimentais extremas: entre o temor e a esperancga, entre o medo e
a coragem. Assim, os lideres revolucionarios convenciam a comunidade de fiéis de
que deveriam tomar atitudes diante da revolucdo em nome do sagrado.

Para entender os simbolos do sagrado que conduz as praticas sociais, cabe
recorrer a Mircea Eliade quando afirma que o simbolo religioso se dirige ao ser
humano integral transpassando a sua inteligéncia, pois a sua mensagem nao tem a
necessidade de uma compreensdo universal.?

Assim, o simbolo religioso acaba explorando a profundidade da existéncia
através de uma dimensao transcendente.

Esta nao racionalidade do simbolo permite que ele revele diversas dimensdes

da realidade de cada comunidade. Etienne Higuet afirma que a:

[...] matéria do simbolo (palavra, figura, rosto, ideal, etc.) remete a
algo que nao pode ser apreendido imediatamente, mas apenas de
modo indireto: o fundamento Gltimo do ser. 2

A simbologia se torna o elo de ligacdo entre o0 mundo real e o imaginario
mistico; a mistica reside nas relacdes diretas com o Sagrado. O sagrado é adaptado
de acordo com as necessidades do individuo ou da comunidade de fiéis, abrindo a

possibilidade de diferentes interpretacées. Segundo Higuet:

Como discernir e definir um catolicismo ‘mistico’? Quando falamos
em ‘mistica’, aludimos a apreensao do mistério ou do ‘sagrado’, que

B ELIADE, Mircea, O Sagrado e o Profano: A esséncia das Religides, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999, p. 139.
* HIGUET, Etienne, O misticismo na experiéncia catélica, in: Religiosidade popular e misticismo no Brasil,
Sdo Paulo: Paulinas, 1984, p. 22.
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sdo modos de aparecer do divino, sobrenatural ou transcendente.
(...) A ‘experiéncia mistica’ designara entao todo e qualquer encontro
com o divino ou transcendente, onde sdo superadas as categorias da
linguagem discursiva num sentimento de comunhdo apenas
comunicavel através de simbolos religiosos. Seu ambito estende-se,
considerado de um ponto de vista puramente psicol6gico, desde o
conhecimento intuitivo e afetivo até o éxtase, que € apenas a
manifestacdo mais intensa e mais espetacular da experiéncia da
transcendéncia. A experiéncia mistica pode revestir formas mais
comuns, mais tranqilas, porém nao menos reais.?

A mistica possui diversos graus de ascensao: pensamento, meditacdo e
contemplacao. Este ultimo gera o éxtase, ou seja, a deificagdo do homem, a sua
unido com a unidade suprema do universo. No caso especifico da “mistica da
libertacao”, ela substitui a meditacao individual pela comunitaria, na busca do reino
da justica. A oracédo e a acdo humana devem caminhar juntas na busca da Utopia
(um dos principios da teologia da libertacao) através do dominio do tempo coletivo e
do fim da histéria, com a vinda do Reino de Deus.

A manifestacdo mistica transporta os sentimentos mais intimos para
justificativas pessoais sobre a fé crista intermediadas pelos simbolos. A quantidade
de simbolos esta estritamente ligada a necessidade da comunidade de fiéis
estabelecerem uma relacdo com o sagrado buscando uma aproximacdo com seu
cotidiano.

A mensagem eficaz é aquela que atinge uma determinada comunidade de
fieis de acordo com os seus interesses. A simbologia mais proxima dos desejos do
grupo cria uma nova dimensao que incute no fiel a esperanca de que o Sagrado
conduza sua vida.

A medida que os interesses da comunidade de fiéis se modifica, a mensagem

e a simbologia sofrem alteracbes, até chegar um momento em que a mensagem

anterior deixa de fazer qualquer sentido. Aline Coutrot percebe esta necessidade de

» Tbid., p. 21.
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adaptacao da mensagem e simbologia com o cotidiano:

Devemos nos interrogar sobre o efeito produzido pelos ritos, o
cerimonial, o cenario, os gestos obrigatorios, as posi¢cdes prescritas,
tudo isso vivido no seio de uma comunidade consensual. Além disso,
a mensagem da Igreja ndo pode ser transmitida a ndo ser por
expressoes culturais proprias de cada época. A homilia, os cantos, a
prece universal sdo assim atualizagbes da mensagem que reinem
os crentes na sua vida quotidiana.?®
A mistica conduz a uma gama de imaginarios localizados em diversas esferas
da consciéncia popular. A cultura popular mistica possui estimulos préprios. A
éxtase mistica pode resultar em uma revolta contra o sistema vigente, quando a
associacdo de uma imagética religiosa com a realidade presente coloca o ser

humano diante de um impasse que afeta a sua ética.

3. O IMAGINARIO DA REVOLUCAO

Retomando a questdo da relacdo entre mistica, religido e politica, o
imaginario coletivo construido no contexto da revolucdo e instalagdo do poder
sandinista se caracteriza pelo resultado da associacdo de uma imageética religiosa
com a realidade politica.

Isto explica porque o material das CEBs ganhou prestigio entre os
sandinistas: ele auxiliava na construcdo de um imaginario pré-sandinista e
antiimperialista. Esta carga simbdlica que integra os imaginarios sociais é assim

definida por Maria Helena Capelato:

** COUTROT, op. cit., p. 336.
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Imagens e simbolos circularam por varias sociedades, sendo
retrabalhadas, mas utilizadas na propaganda politica com o mesmo
fim: o de transmitir aos receptores das mensagens um conteudo
carregado de carga emotiva capaz de obter respostas no mesmo
nivel, ou seja, reagdes de consentimento e apoio ao poder.”’

A mistica das CEBs foram configuradas para uma linha revolucionaria, que
colocam Jesus como precursor das lutas populares. Esta reconfiguracdo mistica se
tornou politica, favorecendo os objetivos sandinistas através da construgdo de
simbolos utilizados para manutencao do poder.

A simbologia e o ritual foram adaptados para o modelo de sociedade

idealizada pelos sandinistas. A politica cultural ligada as CEBs criaram e recriaram

simbologias especificas que se moldavam aos interesses da revolucao.

Figura 2

Na imagem acima (Fig. 2), verificamos alguns simbolos catélicos (pomba,
maos abertas, cruz, imagem de santo). Aqueles que carregam as faixas aparecem
com a cruz e representam os camponeses e a FSLN. O texto da faixa esta presente
constantemente na simbologia das CEBs da Nicaragua, sendo que Deus e a
revolucao aparecem como responsaveis, em pé de igualdade, na construcao de uma
nova sociedade.

Quando estas imagens, simbolos, mitos e utopias se relacionam com o

* CAPELATO, op. cit., p. 34.
# SISAC, 05 a 07/1988 — n° 01, p. 7. Ilustracio.
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campo religioso, a capacidade de persuasado atinge novos patamares porque esta
relacionada diretamente com a fé, o que produz sentimentos como temor ou
esperanca, revolta ou resignacao, ira ou éxtase. Estas oscilacbes sentimentais
associadas a objetivos politicos definiram os rumos dos cristdos das CEBs diante da
revolugdo sandinista que, da oposicao a ditadura se converteram em apoio irrestrito
ao governo sandinista®.

Pierre Bourdieu analisou os diversos interesses religiosos na tentativa de
legitimar um determinado bem de salvacao através de uma producao, reproducao e
difusdo de sentidos que orientam diversos grupos sociais. Bourdieu define a
ideologia religiosa como dinamica, pois as diversas tensées permeiam as relacoes
entre os especialistas e leigos e entre os proprios especialistas que definem a
crenca religiosa. *°

Na Nicaragua, a tensdo partiu da associacado entre o cristianismo e a luta
armada como instrumento de paz e a resisténcia do povo contra o dominio
estrangeiro, o que produziu a contradicdo e o impasse entre a cupula da Igreja e as
CEBs.

Roberto Romano afirmou que esta tensdo faz parte da sociedade

contemporanea que acaba entrando em choque com a politica eclesiastica:

[...] seu agir ndo se insere numa realidade neutra a seu respeito; sua
pastoral, ora é aceita, ora é repelida, de acordo com a dominagao
econdmica e politica das formagées sociais em que se apresenta. *'

s

E o que percebemos na Nicaragua, pois os interesses das CEBs coincidem

com os do governo sandinista, enquanto a cupula da Igreja se apresenta como

% Nesta trajetéria de andlise, foi de grande valia o trabalho realizado por Maria Helena Capelato - Multiddes em
Cena, 1999.

% BORDIEU, Pierre, A economia das trocas simbélicas, Sdo Paulo: Perspectiva, 2003, p. 50.

' ROMANO, Roberto, Brasil: Igreja contra Estado, Sio Paulo: Kairés, 1979, p. 63.
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oposigao, portanto, acabava sendo repelida e criticada pelo governo.

Assim tornou-se importante analisarmos as relagdes politicas que vem
através da construcao de um imaginario cultural que auxilia a manutengéao do poder
vigente. Este trabalho, portanto, se insere no campo da histéria politica, hoje
renovada porque contempla a interseccao entre politica e cultura.

A interacao entre o politico e o religioso também se observa através dos
imaginarios revolucionarios.

No que se refere a esse conceito, cabe mencionar Bronislaw Baczko.

Segundo Bronislaw Baczko, os imaginarios sociais evocam palavras, objetos,
sentimentos. Sua utilizacao coletiva orienta e transforma préticas, valores, e normas;

mobilizando afetos, emocdes e desejos.

A eficacia na dominagao simbdlica se processa quando 0s imaginarios sociais
sao cotejados com interesses e conflitos sociais e politicos, com as estratégias de
poder, com as relacbes entre poder e representacdo. Esta eficacia do plano
simbdlico ganha forca nas conjunturas de crise, no qual aumentam as

representacdes imaginarias.

Para o autor, o poder politico busca monopolizar certos emblemas e controlar
0s costumes que se opde a sua ldgica, inclusive na formulagdo, organizacdo e
dominio do tempo coletivo.

Ao empreender sua reflexao histérica, o autor alarga o conceito de imaginario
incorporando mito, ideologia e utopia. Para o autor os imaginarios sociais possuem
varias fungdes, dentre elas a definicdo das identidades nacionais e a organizagcao e
controle do tempo coletivo no plano simbdlico, 0 que assegura sua intervencao na

memoéria coletiva.*
Os imaginarios sociais se apo6iam sobre os simbolos, que tem a fungao de
instituir distingdes, introduzir valores e de modelar condutas individuais e coletivas.

Segundo o autor, os simbolos estdo relacionados entre si, produzindo uma

> BACZKO Bronislaw. A imaginacio social. In: Enciclopédia Einaudi, vol. 5, Lisboa, Imprensa
Nacional/Casa da Moeda, 1985.
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articulacao entre imagens, idéias e acoes.

O poder politico busca por todas as maneiras legitimar seus simbolos através
da critica aqueles que o atacam. Porém, tendo em vista as rivalidades politicas, a
legitimacao do poder é mais escassa na sua forca simbodlica do que a producao
simbdlica da sociedade. Este caso é perceptivel entre os sandinistas, que mesmo
criando o ideal de defensores do povo, ndo conseguiram impedir a formulagdo do
conceito de paz desenvolvido pelos representantes da oposi¢ao que tiveram grande
importancia, sobretudo na derrota do governo sandinista nas eleicdes de 1990.

Os imaginarios sociais buscam criar visées do futuro que inspirem tanto
esperanca, como medo. Eles trabalham com sentimentos opostos que atuam nos
aspectos afetivos da vida coletiva através de uma rede de significagdes. Esta visao
temporal faz com que o imaginario social organize e domine o tempo coletivo diante
do plano simbolico.®

O controle dos simbolos pelo poder sandinista fica evidente na formulacao da

imagem do corpo - Uno como mostra Claude Lefort®

, onde a manutencao do corpo-
Uno depende da eleicao dos inimigos da nacdo. No plano simbdlico, os sandinistas
se valeram do Sagrado para legitimar a justeza da revolugao. A concepgao organica
do poder simbolizada na imagem do corpo - Uno representa a unidade do povo em
Cristo, no caso da Nicaragua sandinista. Qualquer tentativa de destruicdo desta
unidade era associada ao inimigo externo, que pretendia destruir o corpo social.
Para isso, o inimigo deveria ser combatido porque impedia a construcao de uma
nova sociedade.

No imaginario sandinista, o corpo - Uno, é conduzido pela cabeca —a FSLN, e

pelo coracdo — Sandino. Os inimigos que ameagam a sua existéncia sdo: os Bispos

3 bid., passim.
** LEFORT, Claude. A imagem do corpo e o totalitarismo. In. A invencio democritica, 2 ed., Sio Paulo:
Brasiliense, 1987.



24

de oposicao, os “Contras” e os Estados Unidos. A unido do povo em armas
representava a garantia da sobrevivéncia da nova sociedade. Neste sentido, a
composicdo do corpo — Uno estaria garantida pelos olhos do alfabetizador, pelas
maos do trabalhador e pelos pés de quem sobe a montanha para lutar em defesa do
projeto sandinista.

A peculiaridade da revolugao sandinista e do projeto da nova sociedade era a
dimensao sagrada do corpo politico. Procuraremos mostrar como a visao religiosa
do Estado e da sociedade se evidencia nos simbolos litirgicos que compdéem a
propaganda revolucionaria.

Se outros regimes, como 0 nazista, se valeram da liturgia catélica copiando
modelos de representagcdo do sagrado esvaziando seu sentido religioso, como
mostra Lenharo®; no caso da Nicaragua, esse sentido é preservado e, simbolos,
rituais, imagens procuraram enfatizar uma religido humanizada® na qual Cristo é o
simbolo maior e o seu martirio serve de modelo para o sacrificio do povo em prol da
revolucao e de um novo Estado dela resultante, ambos sacralizados.

Procurarei mostrar que a peculiaridade da revolugdo nicaragliense consiste
nao apenas na sacralizacdo do poder politico, mas na constru¢cao de uma mistica
humanizada através da figura central do Cristo. Essa concepcao contrariava a
defendida pela hierarquia da Igreja, que via neste caminho uma perda do controle
sobre seus fiéis.

A fé politica e religiosa se mesclam e alimentam a idéia da revolucado. Tal
imaginario contribuiu, como pretendemos demonstrar, para a construcdo de uma

identidade religiosa, social e politica que se orienta pela idéia de uma comunidade

¥ LENHARO, Alcir. Sacralizaciio da politica. Campinas: Papirus, Editora da Unicamp, 1986, cap. 5.

36 Este processo de religidio humanizada se identifica com uma visio de um Jesus politizado, onde nio sio
poderes milagrosos que aparecem em primeiro plano, mas a sensibilidade diante do sofrimento de todos, que
acabou se tornando seu préprio sofrimento e sacrificio em defesa dos excluidos, dai o processo de sacralizacdo
de sua imagem.
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crista.

O corpo-Uno e sagrado reforca o poder, pois dilui o individuo no coletivo. Do
funcionamento harménico desse depende a sociedade que se mescla com o poder.

Os sandinistas se apropriaram da forca simbolica catélica e se colocaram
como lideres e responsaveis pelo equilibrio e harmonia do corpo social e politico. A
simbologia do sangue novo cristdo que o corpo - Uno precisava para continuar
sobrevivendo, alimentava os membros desse corpo e Ihes garantia vitalidade para a
luta.

Nao somente a construgdo do corpo era necessaria, mas a construcao da
lideranca do corpo - Uno. Peter Burke®, em seu livro A fabricagdo do Rei, demonstra
as estratégias para a construcao publica da imagem do rei Luis XIV. Neste sentido,
mostra como todo detalhe era de vital importancia na fabricacdo da imagem: gestos,
vestes, moedas, quadros, edificacoes... O rei se confunde com o Estado, que
fundamenta o social.

Os sandinistas trabalharam de uma forma diferente a constru¢do do lider. As
liderangas politicas eram destacadas através de diversas biografias e entrevistas,
seus discursos eram exaltados e suas imagens dignificadas. Mas, havia também a
recuperacao de herdéis do passado como Sandino, Carlos Fonseca e outros martires
que eram identificados com a figura de Cristo. Nesse uso politico do passado, o
her6i historico e os lideres do presente constituiam um elo identitario que unia
passado e presente. Romper esse elo significava, portanto, destruir o presente,
impedir o futuro e romper com a histéria.

O heroismo cria obrigacées com o corpo - Uno do presente, afinal, ele € Uno

gragas as lutas travadas no passado. Abrir mdo da unidade € negar a luta destes

7 BURKE, Peter. A fabricacio do Rei: a construgio da imagem piiblica de Luis XIV. Tradugdo: Maria
Luiza X. de A. Borges. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1994.
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herd6is sagrados e romper com a histéria.

O pobre era a matéria prima desse imaginario social. Durval Muniz de
Albuguerque® observa que, se para a moral burguesa é interessante discriminar o
pobre no sentido de coloca-lo como passivo no processo de formacao da sociedade,
para a esquerda o pobre assume a condicdo de martir ou de heréi da revolucao e,
no caso dos sandinistas, trata-se do pobre cristdo que lutou e luta pela preservagao
do corpo - Uno. Com o apoio das CEBs e seu discurso de “opcao preferencial pelos
pobres”, eles passaram a constituir a base do corpo social guiado pela cabeca, o

poder revolucionario encarregado de mostrar “o caminho da salvagédo na Terra”.

4. O TURBILHAO POLITICO NICARAGUENSE

Em meio a vulcdes e terremotos, a Nicaragua conheceu nos ultimos 150 anos
uma tensdo politico-social tdo complexa quanto a sua natureza: Entre
Conservadores e Liberais, entre ditadura e revolucdo, o0s nicaragienses
experimentaram as mais diferentes formas de poder politico.

Mas a complexidade ndo para por ai, a sociedade nicaragiense é
geograficamente disposta entre uma costa do Pacifico mais rica, povoada e de
lingua espanhola e uma costa do Atlantico pobre, de lingua inglesa e com
predominio de populacdo de maioria negra e de indios miskitos.

A Nicaradgua também experimentou as varias formas de intervencdes do
vizinho rico da América do Norte: De Willian Walker a Ronald Reagan.

Willian Walker, um dos maiores expoentes do intervencionismo dos Estados

38 ALBUQUERQUE, Durval Muniz de. A invencao do Nordeste e outras artes, Sao Paulo: Editora Cortez, 3*
ed., 1996, p. 202.
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Unidos, desembarcou na Nicaragua em 1855 com outros 55 tripulantes, logo a
seqguir proclamou-se presidente da Nicaragua e restabeleceu a escraviddo. Mas nao
s6é ambicionava a presidéncia de um pais, desejava governar toda a América
Central: Five or None (as cinco ou nenhuma) era o seu slogan.

Internamente, a Nicaragua estava dividida entre dois partidos que se
revezaram no poder até o inicio da ditadura somozista: O Partido Conservador, com
forca na regiao de Granada, representava os interesses da oligarquia e do clero; e o
Partido Liberal, com forte representacdo na regidao de Leon, defendia a burguesia
mercantil e era anticlerical.

Augusto César Sandino ganhou expressdo a partir da década de 1920.
Conhecido como “General de Homens Livres”, ele realizou diversas taticas de
guerrilha contra o intervencionismo dos EUA. Em fevereiro de 1934, Sandino é
assassinado pela Guarda Nacional (GN).>®

No dia 06 de junho de 1936, Juan B. Sacasa renuncia ao poder e em 01 de
janeiro de 1937 Somoza tornou-se presidente da Nicaragua, sendo que somente
entre 1947 e 1950 assumiram pessoas da confianca de “Tacho” (como Somoza era
conhecido). Em 1956, Somoza é assassinato pelo poeta Rigoberto Lépez Pérez.

No lugar do pai, assume o poder Luis Somoza Debayle e, seu irmao
Anastasio Somoza Debayle “Tachito” é condecorado Chefe da Guarda Nacional.
Entre 1963 e 1967 a Nicaragua € governada por pessoas de confianca da familia
Somoza. Finalmente, em 1967, se elege Anastasio Somoza Debayle, que governara
até 1972 e depois de 1974 até 1979.

Lygia Rodrigues assim define este periodo no poder da familia Somoza:

% Sobre a atuacio de Sandino, ver capitulo III, onde buscamos compreender o imagindrio sandinista.
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Os antigos parametros da pratica politica oligarquica foram
reeditados por uma ditadura familiar, que, tendo a seu dispor o
amparo das forgas imperialistas, levou as ultimas conseqiiéncias a
ilegalidade e a violéncia governamental, a exclusdo da maioria, o
clientelismo, a centralizagdo das decisbes e o0 uso dos aparatos
publicos em proveito pessoal. (...) Decorre dai o fato de ao longo
das décadas de conducdo do poder pelos Somozas, ter se
desenvolvido um profundo hiato entre o Estado e a sociedade,
redundando em sucessivas crises Poll'ticas, absorvidas com grande
dificuldade pela ordem autocratica.*’

Durante a ditadura somozista, as multinacionais consolidaram seu controle
sobre a economia nicaraguense, principalmente os Estados Unidos que se
converteram em um sécio-comercial quase que exclusivo na Nicaragua. O restante
da economia praticamente passou para as maos da familia Somoza. Além disso, a
inflacdo e a divida externa aumentaram de forma vertiginosa. Em dezembro de
1972, ocorreu um terrivel terremoto gerando diversas mortes, feridos e
desabrigados, Para ajudar o povo nicaraglense, ocorreram doacdes de varias
partes do mundo, mas que foram desviadas para os cofres da familia Somoza. A
partir de 1973 a economia se deteriorou, acentuando mais ainda o
descontentamento popular.

A ditadura somozista também produziu o assassinato de mais de 50 mil
civis.*' Porém, no final da década de 1970 a violagdo dos Direitos Humanos passou
a ser alvo de criticas da Igreja e, no plano internacional, com a posse de Jimmy
Carter, os Estados Unidos diminuiram o apoio a ditadura.

Uma das cenas mais divulgadas no fim da ditadura foi o assassinato de um
jornalista dos Estados Unidos realizado pela Guarda Nacional. O jornalista estava de
joelhos e foi obrigado a deitar-se, quando recebeu os disparos de um membro da

Guarda Nacional. Este assassinato foi fotografado e filmado, sendo divulgado pela

40 RODRIGUES, Lygia, O sandinismo e a revolucio nacional e democratica na Nicaragua, in: IOKOI, Zilda;
DAYRELL, Eliane Garcindo, América Latina Contemporanea — Desafios e Perspectivas, Sdo Paulo:
EDUSP, Rio de Janeiro: Expressdo e Cultura, 1996, pp. 362-363.

* NICARAGUA: Ataque i Nicaragua, TVT, 1990, VHS.
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imprensa internacional.

Na sombra da ditadura, surgiram diversos movimentos revolucionarios. Em 25
de julho de 1961, Carlos Fonseca Amador, Tomas Borge e Silvio Mayorca fundaram
a Frente Sandinista de Libertacdo Nacional (FSLN). Possuiam uma frase que
caracterizou o discurso dos lideres sandinistas: “Patria Livre ou Morrer!”

Dos trés fundadores, Carlos Fonseca (El Tayacan, como € lembrado pelo
povo nicaraglense) foi considerado o idealizador intelectual da FSLN. Porém, em 8
de novembro de 1976 foi executado pela Guarda Nacional de Somoza.

Entre 1975 e 1976 a FSLN se dividiu em 3 grupos:

- Guerra Popular Prolongada (GPP): nucleo fundador da FSLN, inspirado nas
bases revolucionarias do povo vietnamita. Seus lideres foram Tomas Borge e Henry
Ruiz. Tinha como principios a necessidade de reforcar o aparato militar e 0 néao
alinhamento a burguesia. Tentou com dificuldade estender sua acdo nos centros
urbanos e rurais;

- Tendéncia Proletaria (TP) — Jaime Wheelock e Luis Carribn eram seus
lideres. Possuiam quadros politicos urbanos, como os universitarios, comunistas,
marxistas. Mas eram contra um governo de coalizdo, pois acreditavam avancar
diretamente ao socialismo.

- Terceirista ou Insurrecional — Liderada pelos irmaos Daniel e Humberto
Ortega. Possuiam militantes de diversas origens, de pequenos burgueses radicais
até filhos de grandes burgueses. Era uma ampla frente contra a ditadura, pois se
aliavam com todos que diziam pregar a liberdade e a justica. Pensavam na
necessidade de um governo popular de coalizdo antes de chegar ao socialismo.
Receberam ajuda dos partidos social-democratas europeus.

Além da FSLN, outros grupos politicos se formaram como meio de se opor ao
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governo somozista: No inicio da década de 1970 foi criada a Unido Nacional
Conservadora (UNC) e em dezembro de 1974 foi criada a Unido Democratica de
Libertacdo (UDEL), ambas lideradas por Pedro Joaquin Chamorro, e em 1978, o
jovem lider patronal Alfonso Robelo, funda o Movimento Democratico Nicaragliense
(MDN), que agrupava empresarios, executivos e grandes agricultores.

Em outubro de 1977, a FSLN saiu da clandestinidade, onde adotou uma nova
tatica de combate contra as forcas somozistas, garantindo-lhe a vanguarda e direcéo
no movimento insurrecional, através de acdes conjuntas no campo e na cidade, com
a participacao popular. Todas as forcas sociais e partidos politicos também se
submeteram as determinacdes da FSLN. Dentro da FSLN o grupo que assumiu a
lideranca revolucionaria foi os Terceiristas. O apoio da burguesia ocorreu de fato
apds o assassinato de Pedro Joaquin Chamorro em 10/01/1978. E a partir deste
momento que a situagao ira se inverter contra Somoza, isolando-o cada vez mais no
poder da Nicaragua.

O processo final da tomada do poder € assim descrito por Daniel Van

Eevwen:

Depois da tomada do Palacio Nacional, a ofensiva desatada pela
FSLN em setembro de 1978 e a conseguinte repressdo — durante a
qual a cidade de Esteli foi quase arrasada -, a FAO se desacreditou
ao participar nas negociacbes com uma comissdao mediadora
apadrinhada por Estados Unidos. Em 26 de outubro, o grupo dos
doze se retira das negociagdes, seguido rapidamente pelas
organizag¢des de esquerda. Em 9 de dezembro, a FSLN anunciou a
unificagdo das trés tendéncias em um s6 mando e em 01 de
fevereiro de 1979 toma a iniciativa de criar uma Frente Patri6tica
Nacional (FPN) com o MPU, os doze, as centrais trabalhadoras,
alguns partidos anti-somozistas, como o Liberal Independente e o
Popular Social Cristédo, associagbes profissionais femininas — como
a Associacdo de Mulheres Frente a Problematica Nacional
(AMPRONAC) — e a Frente Estudantil Revolucionaria, a principal
corrente estudantil, enfim a tendéncia “GPP” da FSLN. (...) Os
acontecimentos se precipitam: em 26 de margo se fundem as trés
tendéncias da FSLN; a principios de abril a Frente publica o
“Programa do Governo Provisério de Reconstru¢do Nacional”
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(GPRN) — similar ao texto de 1969 — e em 16 de junho se constitui 0
governo. (...) O GPRN estéa integrado por Sérgio Ramirez (“doze”),
Daniel Ortega (FSLN), Moisés Hassan (FPN), Alfonso Robelo (FAO)
e Violeta Chamorro, viliva de Pedro Joaquin Chamorro.*?

Em 19 de julho de 1979, finalmente ocorre a derrubada oficial da ditadura e o
inicio de um novo governo. Mesmo fugindo da Nicaragua, Somoza foi perseguido
por guerrilneiros sandinistas até seu assassinato em 1980 na cidade de Assuncao
no Paraguai.

Quanto a Guarda Nacional, alguns ficaram presos, porém foram perdoados
da sentenca de morte, outros sete mil conseguiram fugir, ingressando no movimento
Contra Revolucionario onde ficaram conhecidos como os “Contras”.

Verificamos que no processo de derrubada do regime somozista tivemos
diversas tendéncias (de membros das CEBs até os bispos, de empresarios até
operéarios, de produtores rurais até camponeses, de capitalistas até socialistas),
unindo diversos projetos de nacdo antagbénicos. Nao houve uma hegemonia
ideolégica. Esta caracteristica definiu os rumos da rivalidade politica presente na
década de 1980 na Nicaragua.

Assim chegaria um determinado momento que os projetos internos entrariam
em uma contradicdo insustentavel, aumentando a oposi¢do interna, sobretudo
através do jornal La Prensa de Violeta Chamorro e da maioria dos bispos da
Nicaragua.

Entre 1979 e 1984, o governo foi formado por uma Junta de Governo de
Reconstrugdo Nacional (JGRN), composto no inicio por cinco membros, passando
em seguida para trés. O novo governo adotou algumas medidas consideradas

emergenciais como a destruicdo do aparato militar, policial, administrativo e politico

“* EEVWEN, Daniel Van, Nicaragua, in: ROUQUIE, Alain, Las fuerzas politicas en América Central,
Meéxico: Fondo de Cultura Economica, 1994, p. 180.
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do Estado somozista e a anulagdo da Constituicdo anterior. Terras da familia
Somoza foram expropriadas e destinadas a Reforma Agraria. A JGRN também criou
o Exército Popular Sandinista em substituicdo a Guarda Nacional.

A Reforma Agraria foi também muito valorizada nos discursos sandinistas.
Destacada em videos e em revistas, a Reforma Agraria na Nicaragua foi sempre
apresentada como um dos grandes feitos sandinistas.

A questdo agraria era de vital importancia para a Nicaragua, a agro
exportacao era responsavel por 78% de toda exportacdo. Sobre a expropriacdo de
terras, as mais visadas eram as da familia de Somoza, que totalizavam quase um
milhdo de hectares, ou seja, 20% das areas agricolas do pais. Apds expropriar as
terras de Somoza, a segunda etapa seria a transferéncia das terras ociosas ou mal
exploradas para os sem-terra.

A organizacado dos trabalhadores era outra preocupacdo dos sandinistas.
Logo que o governo revolucionario tomou o poder procurou criar uma Central
Sindical que atendesse a maioria dos trabalhadores. Cinco meses apos o triunfo da
revolucdo, foi criada a CST (Central Sandinista de Trabalhadores), que reunia mais
de 300 sindicatos e mais de 80 mil filiados.

A paz foi outro discurso comum entre os sandinistas. Daniel Ortega e varios
lideres das CEBs discursavam em torno da paz, como forma de eliminar os
problemas existentes na Nicaragua. Mas, ao colocar a revolu¢gdo como base para se
atingir a paz seria inevitavel que grupos contrarios a esse discurso revolucionario
reagissem através da luta armada. Castafieda assim descreve esta alternativa

gerada pelos sandinistas:

Os lideres sandinistas eram mestres da tatica, mas como
estrategistas deixavam muito a desejar. Na verdade, faziam parecer
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estratégia o que era tética, desde sua improvisada retirada de
Managua para Masaya bem antes do triunfo final de 1979, passando
pela chamada economia mista e pelo programa democratico e nao
alinhado que teceram com os centristas anti-somozistas na Costa
Rica pouco antes de vitoria, até as negociagbes com os “Contras”
em 1987. Nisso residia sua forca e sua debilidade. Mas o vazio
estratégico que criaram precisava ser preenchido de algum modo, e
foi isto que os cubanos fizeram com sua ideologia militarista
recebida de bragos abertos pelos sandinistas. Nao poderia ter sido
de outro modo e ndo ha réplica idénea a objecdo dos proéprios
sandinistas a essa critica: qualquer outra alternativa seria abdicar da
revolucdo. Se a revolugdo era a meta, nao lhes restava,
lamentavelmente, outro caminho para atingi-la.*

O maior grupo de oposicdo ao governo sandinista ficou conhecido como
“Contras”, ou os contra-revolucionarios. Este grupo atuava, sobretudo, nas fronteiras
e tinha como principal colaborador militar e financeiro o governo Reagan dos
Estados Unidos.

Os “Contras” eram formados por ex-guardas somozistas, opositores do
governo e ex-revolucionarios. Edén Pastora é um destes ex-revolucionarios,
conhecido por “Comandante Zero”. Ele havia dirigido a tomada do Palacio Nacional
em agosto de 1978, foi vice-ministro da Defesa e Chefe das milicias populares
sandinistas. Em julho de 1981 abandonou a Nicaragua e em 15 de abril de 1982
anunciou na Costa Rica que iria expulsar pelas armas toda a Direcao Nacional da
FSLN e a todos estrangeiros.

Em abril de 1988 foram realizadas negociacdes de paz entre os “Contras” e o
governo nicaragliense, mas a intolerancia das partes impediu o desenvolvimento do
acordo de paz. Em setembro de 1988 foi feita novamente outra tentativa, tendo
como lider da reconciliacdo o Cardeal Obando Bravo, criando-se a Comissao

Nacional de Reconciliacdo. Porém, até 1990, a paz ainda nao havia chegado a

Nicaragua.

# CASTANEDA, Jorge, Utopia desarmada: intrigas, dilemas e promessas da esquerda latino-americana,
tradugdo: Eric Nepomuceno, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1994, p. 99.
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A rivalidade na Nicaragua ganhou destaque apos as eleicoes de 04/11/1984,
onde os oposicionistas acusaram Daniel Ortega e os sandinistas de fraudarem as
eleicdes.

Em 1990, a revista Pensamiento Propio fez uma reconstituicao das eleicdes

de 1984, que ja apontavam a fragilidade da FSLN diante das urnas:

A Frente Sandinista derrotou seus seis concorrentes, porém no
terreno eleitoral sua legitimidade mostrava certa debilidade. A Frente
Sandinista conquistou nesta ocasidao 67% dos votos que foram
aproximadamente um milh&o e cem mil. Porém se tomar em conta
que havia mais de um milhdo e meio de inscritos e que a
Coordenadora Democratica Nicaragiense (CDN) nao participou dos
comicios, provavelmente a Frente Sandinista s6 obteria 50% dos
votos. A maioria, dos quase 400 mil votantes (abstencdo) que
ficaram sem opgao eleitoral se inclinavam para a oposicdo.*

Daniel Ortega, entre marco e abril de 1989, decidiu antecipar as elei¢cdes de
novembro para fevereiro de 1990. Esta antecipac¢ao buscava atender os acordos de
pacificacdo e democratizacdo estabelecidos em 1987 pelo acordo Esquipulas I,
diminuir as acdes dos “Contras” e adaptar-se a nova ordem mundial, tendo em vista
a crise do socialismo do leste europeu.

Como forma de vencer as eleicbes de 1990 é formada a UNO (Unido
Nacional Opositora), que langou como candidata Violeta Chamorro (ex-esposa de
Pedro Joaquin Chamorro, que fora assassinado pela Guarda Nacional em 1978). A
UNO era uma composicao de diversos partidos de ideologias bem diferentes tanto
de esquerda quanto de direita.*

Enquanto isso, os sandinistas buscavam uma conciliagdo com setores

“ PENSAMIENTO PROPIO, 03/1990, ano 8, n°68, p. 13, tradugdo nossa.

# Até setembro de 1989, a UNO possuia os seguintes partidos coligados: Movimento Democratico Nicaragiiense
(MDN) Direita; Partido Liberal Independente (PLI) Direita; Partido Democratico de Confianca Nacional
(PDCN) Direita; Partido Liberal Constitucionalista (PLC) Direita; Partido Neo-Liberal (PNL) Direita; Partido
Popular Social Cristdo (PPSC) Direita; Partido Acao Nacional (PAN) Direita; Partido Nacional Conservador
(PNC) Direita; Partido Socialista Nicaragiiense (PSN) Esquerda; Partido Comunista de Nicardgua (PcdeN)
Esquerda; Partido da Alianga Popular Conservadora (PAPC) Direita; Partido Social Democrata (PSD) Direita.
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privados, buscando criar uma idéia de unidade e reconstrucdao nacional. Daniel
Ortega demonstrava em seus discursos uma visao centrista para eliminar o estigma
de partido comunista criado para definir a FSLN. Ele apresentava sempre a
pluralidade de grupos que participavam do governo para demonstrar a Unidade
Nacional em torno do sandinismo: “Em Nicaragua ndo cabe nem comunismo, nem
capitalismo, sim o sandinismo”.

Porém, em sua campanha, nao ficou claro se a guerra estaria finalizada (Os
“Contras” afirmavam que continuariam suas atividades se Daniel Ortega vencesse
as eleicoes), se a economia iria se recuperar e se as relacdées politicas com os
Estados Unidos iriam melhorar (tendo em vista que agora quem governava 0S
Estados Unidos era George Bush do Partido Republicano).

A FSLN entrou nessa nova corrida eleitoral desgastada com seus erros e com
uma populacao que estava cada vez mais pobre e sofrendo com a guerra civil. Com
o medo da morte visivel e 0 ataque incessante dos “Contras”, a propaganda de paz
de Violeta Chamorro venceu as eleicbes com 54,7% dos votos.

De um modo geral, podemos realizar o seguinte balanco do governo
sandinista: O salario real caiu em 10% comparado a 1979; empobrecimento devido a
queda de producao; inflacdo exponencial; escassez de alimentos; saude e educacao
deteriorando; enfrentamento com a Igreja Catdlica; servico militar obrigatorio;

lentiddo na Reforma Agraria.
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5. FONTES

Ao longo desta pesquisa nos deparamos com diversos tipos de fonte que nos
auxiliaram a compreender e analisar criticamente o processo revolucionario
nicaraguense. Estas fontes variavam desde uma grande quantidade de livros, como
também de periédicos, fontes visuais e fontes sonoras. Procuramos aprofundar a
analise dos jornais e revistas, de pinturas e fotografias, e de musicas e poemas.

Maria Helena Capelato*® em estudo sobre o varguismo e peronismo percebe
que existe uma grande diversidade de fontes quando pretendemos estudar a
propaganda politica. Este € o mesmo caso percebido na Nicardgua sandinista,
sobretudo no trabalho desenvolvido por diversos teélogos e intelectuais. Ganharam
destaque os poemas, discursos, musicas e pinturas, sendo divulgados pelos
diversos jornais e revistas adeptas do sandinismo.

Embora aparentem ser uma grande variedade de fontes, o objetivo era buscar
identificar nelas as raizes de aproximacgéao e insisténcia de um discurso que promova
a relacao entre cristianismo e revolugcédo na Nicaragua sandinista.

Muitas outras fontes foram localizadas, sé6 que maneira dispersa, nao
possibilitando uma anélise mais profunda e abrangente das mesmas: televisao,

video, danca, circo, teatro, radio, etc.

“ CAPELATO, op. cit., pp. 40 — 42.
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5.1 PRODUCAO BIBLIOGRAFICA: FONTES SECUNDARIAS

Na tentativa de compreender o sentido da revolucdo sandinista nos valemos
de obras escritas por tedlogos e lideres politicos que contribuiram para a definicao
do processo revolucionario cuja peculiaridade consiste na orientagcao crista.

Trata-se de uma ampla bibliografia sobre politica e religiao relacionadas a
Nicaragua sandinista.

Foram publicados muitos livros sobre o contexto histérico nicaragtiense entre
1979 e 1990. Os autores se prenderam as mudancgas politicas propostas pelo
governo, aos grandes nomes da revolucao, deixando de lado os sujeitos anénimos
que compdem a sociedade e as motivacdes que levaram uma parcela importante da
populacao a aderir a revolugao.

A extensa bibliografia foi escrita, em sua maioria, no calor da revolugdo e do
periodo sandinista no poder, estabelecendo, por vezes, uma visdo unilateral dos
fatos e somente reiterando o ideal revolucionario. Uma grande parte desses livros
foram escritos por tedlogos e leigos ligados a Igreja Catélica. Neste sentido, eles
possuem objetivos explicitos de defesa da revolucdo sandinista.*’

Frei Betto produziu uma grande quantidade de material sobre a relacao entre
mistica e revolugdo na Nicaragua. Seus textos sdo frutos de sua vivéncia do
momento e em suas obras encontramos transcricdo de depoimentos muito

importantes para o nosso trabalho.

47 Nos livros A Igreja dos Pobres na América Latina (1980), Ministros de Deus, Ministros do Povo (1983), Licdes
da Nicardgua: a experiéncia da esperanga (1984), Sandinistas: entrevista com lideres sandinistas (1985) e
Nicardgua: o grande desafio (1985) encontramos transcri¢des de discursos e de entrevistas, eles sdo fontes
importantes para andlise dos discursos, esses documentos permitem compreender como os lideres comunitarios e
sandinistas pensam a questdo da revolugd@o e suas propostas de governo. O livro A reforma agriria na Nicardgua
(1982) enfatiza os grandes feitos sandinistas sem estabelecer uma andlise critica sobre a reforma agréria
proposta.



38

Em Didrio de Puebla®, Frei Betto da enfoque & Conferéncia dos Bispos
realizada em Puebla e a participacdo do Papa na Conferéncia. Como a revolugao
nicaragiiense estava em um momento de definicdo, ele realizou algumas visitas na
fronteira da Costa Rica com a Nicaragua, onde fez entrevistas com alguns
revolucionarios e conheceu as propostas de lideres cristdos-sandinistas.

No livro Fidel e a Religido*, Frei Betto entrevista Fidel Castro e ambos
relembram, em alguns momentos, o apoio dos cristdos ao governo sandinista.
Porém, é preciso considerar que, em seus comentarios sobre essa entrevista, Frei
Betto procurou enfatizar a existéncia de uma religiosidade no lider cubano e o

préprio titulo ja demonstra esta intencao.

Em Nicardgua Livre: o primeiro passo®, Frei Betto dedica-se, com
exclusividade, a analise da Nicaragua. Enfoca as realizagdes do governo sandinista,
como os planos de reativagcdo econémica, alfabetizacao e reforma agraria. A ultima
parte do livro e os anexos destacam a relacéo entre cristianismo e revolugéo.

No que se refere a relacao da revolucao com a Igreja, o livro La Iglesia de los
Pobres en Nicaragua: historia y perspectivas’’ fornece uma rica referéncia sobre os
grupos da Igreja que apoiavam e 0s que eram contra o governo sandinista,
demonstrando o papel das CEBs no processo revolucionario e o da hierarquia
catdlica liderada pelo cardeal Obando Bravo nas criticas frontais aos sandinistas.

Tedfilo Cabrestero sintetizou em seu livro Ministros de Deus, Ministros do
Povo a transcricdo de entrevistas realizadas com Ernesto Cardenal, Fernando

Cardenal e Miguel D"Escoto, no qual eles descrevem suas agdes enquanto ministros

48 BETTO, Frei, Diario de Puebla, Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, 1979.

*1d., Fidel e a Religidio, Sdo Paulo: Brasiliense, 1986.

% Id., Nicaragua Livre: o primeiro passo, Rio de Janeiro: Civilizacio Brasileira, 1980.

> ARAGON, Rafael., LOSCHCKE, Eberhard, La Iglesia de los Pobres en Nicaragua: historia y perspectivas,
Managua, 1991.
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tentando submeté-las a acdes de fé crista.>

Giulio Girardi em seu livro Sandinismo, marxismo, cristianismo en la nueva
Nicaragua, tenta descrever a aproximacao dos cristdos com 0s principios marxistas.
Também descreve o0 processo de participacdo dos cristdos no processo
revolucionario.>®

No livro denominado Democracia e Religido: Dialogos com Daniel Ortega
Saavedra s&o descritos 0os encontros promovidos entre os lideres do governo
(incluindo Daniel Ortega) com os membros das CEBs nicaraglienses, onde sao
debatidos tanto assuntos voltados a religido, quanto questbes politicas e
econdémicas.>*

Abordando especificamente o aspecto cultural, o livro Nicaragua: Por uma
cultura revoluciondria®, organizado pela editora HUCITEC, recolhe depoimentos e
discursos de lideres sandinistas. Estes discursos sempre se remetem a uma cultura
nova e contraria a cultura imperialista ou do regime somozista. Alguns deles
concluem com a frase: “Pétria Livre ou Morrer”.

Neste livro, encontramos também alguns poemas feitos por gente do povo da
Nicaragua (incluindo poemas de criangas), que retratam o cotidiano da revolugéao
relacionado com os demais fatos da vida: amizade, familia, amor.

Emir Sader analisou a situacao da Nicaragua apds a derrota dos sandinistas
em 1990. Em seu livro Cuba, Chile, Nicardgua: socialismo na América Latina® nas
poucas paginas que dedicou a Nicaragua apresentou um panorama geral de como

foi o processo revolucionario e o governo sandinista. Explorou o inicio das relacdes

2 CABESTRERO, Teéfilo, Ministros de Deus, Ministros do povo, Petropolis: Vozes, 1983.

33 GIRARDI, Giulio, Sandinismo, marxismo, cristianismo en la nueva Nicaragua, Mandgua: Centro
Ecuménico Antonio Valdivieso; México: Nuevomar, 1986.

> ORTEGA, Daniel, Democracia e Religido: Didlogos com Daniel Ortega Saavedra, traducio: Elizabeth
Griff Mariano, Sao Paulo: FTD, 1990.

314, et al, Nicaragua: por uma cultura revolucionaria, Sdo Paulo: Hucitec, 1987.

% SADER, Emir, Cuba, Chile, Nicaragua: Socialismo na América Latina, Sdo Paulo: Atual, 1992.
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entre Estados Unidos e Nicaragua no século XIX, passando pela experiéncia
revolucionaria de Sandino, pelo governo de Somoza, o governo sandinista no poder,
a crise politico econémica e a derrota nas eleicbes de 1990. O livro tinha como
objetivo demonstrar as diversas tentativas e formas para a adocdo de regimes

socialistas na América Latina.

5.2 JORNAIS E REVISTAS: FONTES PRIMARIAS

No que se refere as fontes, os jornais e revistas tiveram enorme importancia

para nosso trabalho.

Segundo Tania de Luca®’ a renovacao no estudo da histéria politica ndo pode
dispensar a imprensa, pois ela registra todo o embate que existe no poder. Assim, o
estudo sobre a imprensa pelos historiadores brasileiros comegou a ganhar destaque
a partir da década de 1970, tornando-se objeto da pesquisa historica a partir dos
trabalhos de Arnaldo Contier, Maria Helena Capelato, Maria Ligia Prado e Vavy

Pacheco Borges.

Maria Helena Capelato®® percebeu um forte controle da imprensa nos
governos Vargas e Perdn. Ja no governo sandinista, o discurso era da liberdade de
expressao, porém, os periddicos oposicionistas sofriam outro tipo de boicote: a falta
de papel para imprimir os jornais e revistas. Por outro lado percebemos uma

multiplicidade de jornais e revistas durante a década de 1980 realizados por

" LUCA, Tania Regina de. Histéria dos, nos e por meio dos periédicos. in: PINSKY, Carla Bassanezi (org.).
Fontes Historicas. 2° ed. Sdo Paulo: Contexto, 2006, passim.
¥ CAPELATO, op. cit. passim.
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simpatizantes do sandinismo e que se tornaram uma das bases desta pesquisa,
tanto na andlise dos seus artigos, como das imagens, poemas € musicas por eles

divulgados.

Mesmo com a andlise dos periédicos que defendem um ponto de vista,
através deles verificamos as tendéncias propostas e o ocultamento de outras

concepcoes.

Dentre os jornais pesquisados, dois foram fundamentais para esta pesquisa: o
jornal Ventana: Barricada Cultural que privilegiava a producédo cultural do povo
nicaragiense, desde que esta producao tivesse afinidade com os ideais politicos do
governo e o jornal El Tayacan, vinculado as CEBs e de postura favoravel ao

governo, que defendia uma aproximacéao do cristdo com a revolucédo sandinista.

Um deles privilegiava a politica cultural sandinista e o outro privilegiava o
sandinismo como propulsor de uma religiosidade libertadora. Devemos deixar claro
que estes jornais destacavam uma cultura popular e revolucionaria que se
identificava com os ideais do governo sandinista e criticavam constantemente
qualquer forma de se opor a este modelo politico cultural.

O jornal Ventana: Barricada Cultural foi um jornal extra-oficial do governo
sandinista. Coordenado por Rosario Murillo (esposa de Daniel Ortega), divulgava as
diversas formas de expressao da cultura popular: poesias, musicas, pinturas, fotos,
concursos populares e debates sobre a situagdo cultural na Nicaragua.>®

A primeira edi¢ao do jornal Ventana data do final de 1959 e foi motivada como
forma de resisténcia apds sucessivos ataques da Guarda Nacional somozista nos

meses de junho e julho contra forcas de oposicao e também foi motivada através do

%% O jornal possuia entre 16 ¢ 32 paginas em formato de folhetim e iniciou sua reimpressio em 1980. No final da
década de 1950 os estudantes da UNAN iniciaram a impressdo do jornal Ventana, porém o jornal ndo
conseguiu se manter, tendo em vista a persegui¢cdo da ditadura somozista.
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triunfo da revolucdo cubana. Sendo elaborada pelos alunos de Letras da
Universidade Nacional Autbnoma da Nicaragua (UNAN); seu objetivo era difundir
uma literatura e uma arte alternativa no contexto nicaragiense. Ja no governo
sandinista, o jornal foi reeditado em dezembro de 1980, entdo com o objetivo de
apresentar uma politica sandinista que se dizia identificada com a cultura popular
nicaraglense. Segundo os responsaveis pelo jornal, a arte deveria desempenhar
uma funcao que beneficiasse o povo de forma a torna-lo sujeito participante da nova
arte nicaraguense.

Em texto publicado nesse periédico, afirmava-se que ‘[...] a Cultura Popular
para os sandinistas é aquela que ndo se subordina a aprendizagens sistematicas e
nem ao exercicio sistematico de técnicas complexas. Ela é o conjunto de fenbmenos
artisticos, recreativos e auto-educativos.”®°

O jornal Ventana considerava que a “guerra de libertacdo” fora fundamental
para acender a poténcia criadora do povo nicaragliense, estimulando sua
sensibilidade e inteligéncia.

Em diversos artigos do jornal Ventana afirmava-se que a cultura ao alcance
do povo ajudaria na constru¢do do novo homem, o “homem socialista”, que através
do desenvolvimento da sociedade transformaria a realidade. Disso se concluia que a
cultura representava a maior vitéria da revolugdo na Nicaragua.

Entre 1980 e 1987 o jornal contribuiu muito para a divulgagdo da cultura
popular entendida pelo governo como a cultura nacional. A divulgacao das poesias
populares, os diversos concursos de arte, os espacos dados para a discussao sobre
arte e cultura, sdo sinais desta colaboracgéao.

Porém, nos ultimos anos do governo sandinista o jornal modificou sua forma e

% VENTANA, 10/08/1985, n° 206, p. 10.
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conteldo. Em 1988, passou a ser impresso em preto e branco e seu formato se
tornou semelhante aos jornais convencionais. Na parte cultural, comecou a dar
destaque a filmes e cantores estadunidenses. Os espacos dedicados a arte popular
desapareceram. Esta mudanca tem relacdes com a crise econdmica nicaragliense e
a tentativa de buscar uma aproximagao com os paises desenvolvidos.

O jornal El Tayacan: periodico popular, vinculado a Igreja Catdlica, explorava
imagens, musicas e celebragdes religiosas. Foi editado pela primeira vez em 1981,
com o tamanho de folhetim. O nome do jornal era uma homenagem a Carlos
Fonseca Amador, que também era conhecido como E/ Tayacan. O jornal dirigia-se
ao publico cristio com o objetivo de conscientiza-lo para a revolucdo. Em seus
encartes publicava fotonovelas e histérias em quadrinhos, cujo conteudo revelava a
necessidade do cristdo participar da revolucdo, bem como se opuser aos inimigos
dos sandinistas.

Os artigos do jornal pregavam a unidade dentro da Igreja, pois a desunido
favorecia o inimigo (no caso, os Estados Unidos). Mas ressaltava que as divisées
internas eram reflexos da divisdo da propria sociedade, ainda mais a nicaragliense
que vivia um processo revolucionario.

O jornal E/ Tayacan foi muito importante para este trabalho porque era porta-
voz da teologia da libertagdo que serviu de base para a revolugao sandinista.

As criticas eram constantes aos Estados Unidos e aos contra revolucionarios,
apontados, pelo jornal, como inimigos do Reino da Justica Divina defendida pelos
sandinistas.

Outro jornal catélico, que embora simpatizante do sandinismo, dava énfase a
outros temas como saude e educacao popular, era o La Voz del Campesino:

escuelas radiofénicas de Nicaragua. Possuia um suplemento chamado Avancemos,
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destinado aos circulos de estudo e reflexao biblicos. Este suplemento abordava os
seguintes temas: como trabalhar em sua horta, como fazer roupas, receitas
culinarias, cuidados com a saude, histéria em quadrinhos sobre as situacdes vividas
por Jesus em seu tempo, entre outros temas. Seu objetivo era informar as CEBs
sobre meios alternativos de sobrevivéncia diante da calamidade da Guerra Civil.

Ainda no ambito da imprensa, mas do outro lado da trincheira, cabe
mencionar o jornal La Prensa da familia Chamorro. Este jornal lancava criticas
constantes ao governo sandinista. O Cardeal Obando Bravo escrevia
periodicamente, criticando os sandinistas de forma indireta, quando citava
negativamente o comunismo e o marxismo. Violeta Chamorro®' era diretora do jornal
La Prensa.

A familia Chamorro tinha grande poder na imprensa nicaraglense, tanto na
oposigcao como na defesa do governo sandinista. O cunhado de Violeta, Xabier
Chamorro, foi diretor do jornal EI Nuevo Diario (favoravel ao governo), e os filhos de
Violeta Chamorro também atuavam no ramo politico e jornalistico: Pedro Joaquin foi
membro do diretério politico dos “Contras”, Claudia foi secretaria de imprensa na
embaixada de Madri, Cristiana foi editora do La Prensa e, na contramao da familia,

Carlos Fernandes era o diretor do jornal Barricada (jornal oficial da FSLN).

No caso das revistas, cabe dar destaque especial a Amanecer (do Instituto
Antonio Valdivieso — vinculado a alguns cristdos e sob direcdo do padre Uriel
Molina), La Cruzada en Marcha (revista que divulga o trabalho desenvolvido pela
Cruzada Nacional de Alfabetizacdo) e Pensamiento Propio (revista de conteldo

politico).

%! Violeta Chamorro foi eleita presidente da Reptblica em 1990, quando derrotou Daniel Ortega da FSLN.
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A revista Amanecer contava com a participacdo dos cristdos que atuavam no
governo sandinista e um dos seus principais temas foi a luta pelo fim da violéncia.
Suas andlises eram mais aprofundadas do que o jornal E/ Tayacan, envolvendo
especialistas sobre determinados assuntos voltados para teologia, revolucédo e
cultura popular. Também divulgava musicas e publicava desenhos referentes ao
cristianismo revolucionario. Cerezo Barredo ilustrava a revista, construindo em sua
proposta artistica, um conteldo revolucionario relacionado a Jesus Cristo.

A revista La Cruzada en Marcha: Organo Oficial de la Cruzada Nacional de
Alfabetizacion del Ministério de Educacion, era a revista oficial da Cruzada Nacional
de Alfabetizacdo (CNA). Divulgava a acao da CNA, bem como os dados referentes a
alfabetizacao e a acao dos brigadistas (responsaveis pela alfabetizacao).

No caso da revista Pensamiento Propio, suas primeiras edicbes analisaram a
intervencado dos Estados Unidos na Nicaragua (até metade da década de 1980).
Depois se tornou uma revista de andlise politica sobre toda a América Central. Ela
foi organizada por Xabier Gorostiaga, jesuita panamenho, que entre 1979 e 1981 foi
Diretor de Planejamento Global do Ministério do Planejamento da Nicaragua.

Entre as revistas defensoras da Reforma Agraria, destacou-se a Revolucion y
Desarrollo, na qual participava do Conselho Editorial o ministro da Reforma Agréria
Jaime Wheelock Roman. A revista, embora tivesse vinculacdo com o Ministério,
afirmava que seus artigos eram imparciais, sendo de responsabilidade dos autores
que a publicaram. Porém, analisando a revista, sé verificamos visdes positivas sobre

a Reforma Agraria.
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5.3 FONTES VISUAIS E MUSICAIS

As varias fontes visuais aqui apresentadas foram extraidas de diversos meios:
quadros, jornais, revistas e cartazes. Procuramos retratar esta multiplicidade de
imagens que indicam como temas principais: a defesa da revolucéo, a presenca de
um Cristo identificado com o povo pobre e a eleicdo dos inimigos da revolucéo.

No caso das fontes musicais, Marcos Napolitano, no artigo A histéria depois
do papel?, destaca como fundamental a analise do sentido sociocultural, que retine
letra, musica, performance vocal e instrumental e veiculo técnico. Também devemos
analisar o periodo de sua veiculacdo original, ou podemos cair em certo
anacronismo ou perenidade, isso ndo impede de analisarmos as diversas releituras
da musica, porém sempre situando no contexto histérico abordado. Logicamente, o
historiador da politica muitas vezes utiliza a fonte audiovisual para discussao de
outros problemas, desde que nao negligencie alguns coédigos destas fontes
estudadas.

No caso das musicas catolicas das CEBs, percebemos que elas criam ritmos
que se adaptam a realidade de cada comunidade, diferente do estilo sacro do
catolicismo tradicional, no qual a cancao coletiva é que da o ritmo sonoro escolhido
pelos fiéis. Além disso, temos o modelo da “Nova Cancao” nicaragiense, onde um
de seus maiores expoentes, Carlos Godoy, buscou reger diversos musicos, criando
musicas em forma de hinos de glorificagdo ao sandinismo.

Durante este trabalho, algumas musicas e poesias nao foram traduzidas, pois
percebemos que a traducéao eliminaria a harmonia nelas contida na versao original.

Tanto nas musicas e poesias, como nas fotografias, pinturas, caricaturas e

%2 NAPOLITANO, Marcos. A histéria depois do papel. In. PINSKY, Carla Bassanezi (org.). Fontes
histoéricas. Sdo Paulo: Contexto, 2006.
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histéria em quadrinhos, que serdo apresentadas ao longo deste trabalho e tratadas
com mais énfase no capitulo IV, presenciamos uma santificacdo dos atos
sandinistas, transformando em heréi aqueles que dedicaram a vida pela causa

revolucionaria.

6. RESUMO DOS CAPITULOS

No 19 capitulo procuramos analisar o discurso teoldgico formulado pela
teologia da libertacdo através de seus dois maiores expoentes: Leonardo Boff e
Gustavo Gutiérrez. Verificamos como este discurso teoldgico foi configurado na
Nicaragua, transformando-o em uma teologia da revolugdo. Neste sentido,
analisaremos o discurso formulado por padres que ocuparam cargos politicos no
governo sandinista, bem como a palavra de diversos religiosos e leigos que se
envolveram no processo revolucionario.

No 2° capitulo analisamos o significado das CEBs em geral e o formato das
CEBs nicaragienses em particular, procurando mostrar seus projetos e formas de
organizacao durante o governo sandinista. As musicas e oracbes presentes nestas
comunidades também foram abordadas neste capitulo, bem como a oposicao que
se formou a elas pela hierarquia da Igreja.

No 3? capitulo, verificamos como se deu a recuperacao da imagem a do herdi,
criada em torno da figura de Sandino a partir do final da década de 1950 e tido
desde entdo como o verdadeiro libertador da Nicaragua. Verificamos também como
se deu a construgdo das imagens do inimigo representando o imperialismo norte-

americano e os “Contras”, presentes nos discursos dos cristdos-sandinistas. Através
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da criacado de um modelo ideal baseado em Sandino e da definicdo dos inimigos,
analisamos como foram configuradas as idéias de martirio, como um ato de
santificacdo dos que foram assassinados em prol da revolugcado; a participacdo da
mulher na revolucdo e a construgdo de sua imagem como mae, identificada como
Nossa Senhora, como trabalhadora e como revolucionaria e a construcdo da
imagem de um Jesus Revolucionario, simbolo de luta e sacrificio para os
revoluciondrios sandinistas.

Ja no 4° capitulo apresentamos uma reflexao sobre a producao educacional e
cultural durante o governo sandinista. Foi estudado o modelo de educacéao
sandinista, sobretudo a partir da Cruzada Nacional de Alfabetizacado. Ja, em relacao
a produgao cultural, verificamos como ela se processou através da anadlise de
algumas fontes (musica, murais, fotografias, etc.) e, finalmente abordamos algumas
expressodes de cultura popular, como a festa de Sao Sebastido.

De um modo geral, procuramos identificar o discurso dos tedlogos e o seu
impacto nas CEBs, com isso tivemos um desdobramento, através da producéo
cultural-revolucionaria e do trabalho desenvolvido nos campos da educacédo e

cultura.
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l. O DISCURSO POLITICO RELIGIOSO: “ENTRE CRISTIANISMO E REVOLUCAO

NAO HA CONTRADICAO”

Neste capitulo pretendemos analisar os conceitos basicos da teologia da
libertagéo formulados por Leonardo Boff e Gustavo Gutiérrez, bem como verificar a
formulacédo do discurso que associa revolucao com religido feita por Daniel Ortega,
pelos tedlogos e leigos nicaraglienses e pelos seus simpatizantes e, finalmente
analisar os discursos e poemas de Ernesto Cardenal, sua construgdo de uma

teologia da revolucao e sua pratica pastoral na comunidade de Solentiname.

1.1 ATEOLOGIA DA LIBERTACAO

As concepcoes dos tebdlogos da libertagdo aqui serdo analisadas com o
objetivo de entender os pressupostos do projeto revolucionario-cristdo posto em
pratica na Nicaragua. Leonardo Boff, um dos principais teéricos da teologia da

libertagé@o afirmava:

O protesto e a revolugdo podem significar o exercicio legitimo da
liberdade fundamental do homem como forma de introduzir a
necessaria ruptura para deslanchar um processo libertador e para
sacudir uma opressao desumana. Nao cabe aqui discutirmos as
condi¢des legitimadoras do protesto, da rebelidao e da revolugdo. Em
todos os casos, podemos dizer: o cristdo ndo é somente chamado a
suportar heroicamente injusticas e a enxertar-se numa sociedade
cujos ideais sao profundamente inumanos e anticristdos. Ele é
convocado, as vezes, também a transformar o mundo mediante uma
contestacdo checadora do sistema, para que haja ndo apenas a
liberdade fundamental da pessoa, mas também seja preservado o
campo de liberdade objetivo, onde as pessoas possam se auto-
realizar na liberdade. Ha situagdes em que a consciéncia crista se vé
obrigada a denuncia global do sistema opressor e ndo vé outra saida
sendo pela morte suportada com galhardia e dignidade. A vida nao é
0 maior bem, podem ocorrer situagbes onde ela deva, em
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consciéncia, ser sacrificada na defesa de valores inalienaveis da
dignidade humana; mais vale a gléria de uma morte violenta do que o
‘gozo’ de uma liberdade maldita.®®

Este texto de Leonardo Boff revela as linhas mestras da teologia da libertacao
que orientou o projeto revolucionario nicaragiense. Pretendemos mostrar como ele
foi construido e as contradicbes que o permeavam.

No texto acima percebemos que, segundo a teologia da libertacdo a opcao
revolucionaria glorifica o ser humano, pois 0 mesmo dedica a sua vida para a
liberdade, “rompendo com uma ordem desumana”. Resta para aquele que aceita o
modelo opressor, segundo esta teologia, uma falsa liberdade.

A teologia da libertacao encerra uma visao politica da religido: a eucaristia se
insere na luta de classes e o combate a pobreza deve ser feito através da
solidariedade e do protesto como uma praxis de libertacao.

Zilda lokoi realizou algumas comparagdes entre Leonardo Boff e Gustavo
Gutiérrez (os dois maiores tedlogos da libertacdo). Para a autora, Leonardo Boff,
partindo de uma andlise da teologia do cativeiro, verificava que toda fé possuia uma
dimensao libertadora e outra opressora, do mesmo modo que a historia é constituida
de graca / libertacdo e de desgraca / opressdao. A relacdo estabelecida entre
libertagéo e opressao seria dialética. Leonardo Boff também afirmava que ao invés
de teologia da libertacdo devia-se pensar na luta por libertacdo, s6 que a revolucao
que conduz o processo libertador ndo podia impor uma verdade como a verdade de
todos, porque colocaria o homem novamente diante da situagdo de cativeiro.®*

Gustavo Gutiérrez refletiu diretamente sobre a teologia da libertacdo. A

reflexao critica da praxis da histéria é a teologia libertadora que abre as portas do

% BOFF, Leonardo, Teologia do Cativeiro e da Libertaciio, Petrépolis: Vozes, 1998, pp. 113-114.
 TOKOI, Zilda Gricoli, Igreja e Camponeses: Teologia da Libertacio e movimentos sociais no campo,
Brasil e Peru, 1964-1986, Sao Paulo: Hucitec, 1996.
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futuro, por isso, o cristdo deve ter um compromisso e posicionamento diante da vida.
Gustavo Gutiérrez também fundiu elementos do cristianismo e do marxismo através
da teologia da libertagdo. O cristdo € chamado a denunciar a morte fisica, cultural e
mental da maior parte do povo de Deus, através de uma critica histérica partindo-se
da Biblia e do método dialético, como forma de libertar o homem da escravidao.

No livro Teologia da Libertagdo®™, Gustavo Gutiérrez vé a teologia como a
reflexdo critica da praxis histérica. Somente através da luta contra a miséria, a
injustica e a exploracao pretendem-se criar um homem novo, pois 0 homem é
responsavel por seus irmaos e pela histéria. Para o autor existem dois modelos de
Salvacao, um quantitativo e outro qualitativo. O primeiro pensa na universalidade da
salvacao mediada pela Igreja (que possui 0s canais da graca) e a cura do pecado na
vida presente com um valor para um fim transcendente, portanto a moral e a
espiritualidade possuem uma evasao deste mundo. O segundo modelo de Salvacao
nao € ultramundano, pois significa a comunhao dos homens com Deus e comunh&o
dos homens entre si. A Salvacado orienta, transforma e leva a histéria a sua
plenitude.

O que percebemos em comum no discurso dos tedlogos é que para eles a
libertacdo verdadeira rompe com as estruturas individualistas do capitalismo e busca
uma igualdade social. A busca, se nao for pelo viés revolucionario, seria pela
conversdo da classe abastada e sua conscientizacdo de que o pobre deve “ter vez”
na sociedade. Solucionando-se os conflitos, finalmente seria implantado o Reino de
Deus na Terra, um Reino utdpico, pois visaria a igualdade entre os seres humanos.

Assim teriamos o fim da historia, pois atingiriamos a sociedade ideal.

% GUTIERREZ, Gustavo, Teologia da Libertacio, tradugio: Jorge Soares, 6° edicdo, Petrépolis: Vozes, 1986.
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Sobre a histéria, Gustavo Gutiérrez aponta que ndo ha duas histérias (profana
e sagrada), mas um devir humano assumido por Cristo, Senhor da histéria. Assim, o
autor coloca Cristo como o grande centro irradiador da histéria, com toda ela
submissa a ele. A histéria da salvacao entranha a histéria humana. A acao salvifica
Divina que conduz a existéncia humana. Dessa forma, Gutiérrez concebe uma
“histéria cristofinalizada”.

A acdo de Deus se inicia no Exodo com a libertagdo politica do povo judeu. Ja
com a vinda de Cristo ndo somente um povo seria salvo, mas toda a humanidade
seria liberta. Deus, segundo Gutiérrez ndo € um ser a - histérico, mas uma forca que
conduz nosso futuro. O Reino de Deus e a injustica social sdo incompativeis,
portanto Justica é igual ao Reino de Deus, o encontro pleno com o Senhor, o fim da
historia.

O pecado é de responsabilidade humana, através do trabalho alienado por
estruturas injustas, assim, o pecado é uma ruptura com Deus. O pecado é um fato
social, histérico, onde as estruturas opressoras do homem pelo homem criam a
alienacao fundamental, que é raiz da injustica e da exploragdo. Na perspectiva do
autor, a América Latina vive em situacédo de pecado. A libertacédo radical do pecado
esta na libertacdo politica, que foi um dom trazido por Cristo, capaz de vencer o
pecado.

Segundo Gutiérrez, a teologia da libertagdo se impde a partir das duas
palavras que a constituem: uma teologia “racionalizada”, reflexiva e critica sobre a
praxis historica. E uma libertagdo, demonstrando o homem como senhor do préprio
destino. Porém, percebemos que esta salvacao libertadora é uma salvagao crista,
que através de alguns pressupostos religiosos, limita a liberdade plena. A fé torna-se

sedativa, pois opinides contrarias as doutrinas cristds rompem com este devir
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histérico, destruindo a implantacdo do Reino de Deus na Terra. Verificamos que a
libertagédo é limitada apenas aos cristaos e nao a toda humanidade. Ja em Leonardo
Boff, a libertacdo deve ser integral e deve vir antes do que qualquer outro processo
de libertacao, incluindo a propria libertagcao crista.

No livio A Forga Histdrica dos Pobres®®, Gutiérrez assinala que Deus guia a
histéria, mas que o livre arbitrio faz com que as transformacodes desta histéria figuem
nas maos do povo. Nessa visdo, o pobre consegue libertar a histéria através da
ruptura com a opressao. A historia deve entdo ser refeita a partir de baixo. O
capitalismo é responsabilizado pela amnésia histérica o que permite a continuidade
de diferentes formas de exploracdo. Assim, segundo essa teologia, a sociedade
deve evitar a amnésia historica, e possibilitar a participacdo dos “ausentes da
histéria”, que tem o direito de existir e o direito de pensar.

A analise de Gustavo Gutiérrez € a que mais se aproxima do discurso dos
cristdos sandinistas, pois auxilia na colocacdo de Cristo como centro irradiador do
processo de transformagdo da sociedade. As teorias de Leonardo Boff também
foram difundidas, sé que em pequenos circulos de intelectuais catolicos. Suas
opinides eram divulgadas na revista Amanecer. Porém, Leonardo Boff tinha a
preocupacao de que modelos que centralizam e determinam conceitos podem gerar
uma nova forma de exploracéo, algo que nao é perceptivel em Gustavo Gutiérrez.

Para os cristdos das CEBs a diferenca entre os autores era menos importante
que o instrumento de trabalho que suas andlises propiciavam, sobretudo quando
tratavam sobre as desigualdades sociais. Saber o lugar do cristdo para combater
uma histéria de desigualdade social, tendo como modelo que delinearia suas

condutas, ou seja, o proprio Cristo seria suficiente para as CEBs nicaragiienses na

% 1d., A forca histérica dos pobres, Petrépolis: Vozes, 1981.
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inspiracdo revolucionaria. Combater era antes de tudo ter fé na implantagdo do
Reino de Deus na Terra, ou seja, estabelecer o fim da histéria, a vinda do Reino
Utopico, onde nao existiriam mais injusticas.

O maior impasse na associacao tedrica da teologia da libertacdo com o
marxismo reside na definicdo marxista de luta de classes e na definicdo da teologia
da libertagéo da “Opcéao preferencial pelos pobres”. Para buscar esta aproximacao, a
teologia da libertagdo também utilizou a palavra povo, definindo-a de duas formas:
toda a nagdo (no sentido populista) ou o bloco social dos oprimidos (sentido
popular). Neste segundo caso os oprimidos séo identificados como a classe social
dos pobres, definidos como os trabalhadores da cidade ou do campo, ou seja, 0s
assalariados. Além disso, a definicdio de povo para os tedlogos da libertacao
também inclui diversos setores sociais: raca, lingua, religido e os excluidos do
mundo do trabalho. Portanto, quando falam “opcédo preferencial pelos pobres”

também € incluida a classe trabalhadora.

1.2 OS DISCURSOS SOBRE FE E POLITICA NA NICARAGUA

Daniel Ortega (lider sandinista e presidente da Republica nicaraglense, eleito
em 1984)%” buscava constantemente associar o cristianismo com a revolugdo
sandinista. Ele percebia que ndo podia deixar de lado este grande aliado e neste

sentido buscava estabelecer encontros com as CEBs. Em um destes encontros,

%7 Daniel Ortega se tornou a grande figura de lideranga entre os sandinistas, tendo em vista sua oratéria e
capacidade de articulag@o politica. Antes da tomada do poder fez parte do Grupo Terceirista (da FSLN)
assumindo a lideranca do movimento revoluciondrio. Apds a tomada do poder, liderou o grupo conhecido
como JGRN (Junta de Governo de Reconstru¢iio Nacional) e em 1984 foi eleito presidente da Repiiblica. Em
1990 concorreu novamente ao cargo de presidente, mas perdeu para a antiga aliada Violeta Chamorro.
Tentou outras trés vezes a elei¢do presidencial, sendo eleito em 2006.
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promovido em 1985, pelas CEBs nicaragtienses, Daniel Ortega afirmou:

Como ja dissemos, o povo nicaragliense € composto, em sua
maioria, de cristaos; logo, estamos diante de uma revolucdo dos
pobres, favoravel aos trabalhadores, camponeses, operarios... Aqui,
a religiao nao é o ‘6pio do povo’, mas seu instrumento de libertagao.
Isso € o que precisam entender aqueles que estdo sempre com um
‘pé atras’, acreditando que tudo que fazemos é parte de uma tatica
para acabar com a religido.®®

Daniel Ortega, ao afirmar que a maior parte do povo nicaragtiense era cristao,
constituido por camponeses e operarios com baixa condicdo de vida, buscava
estimular e incorporar esta grande parcela da populagdo aos ideais sandinistas.
Afirmava que a religido jamais seria o “6pio do povo”, mas seu instrumento de
libertacdo. Portanto, seu objetivo era demonstrar que a revolucdo proposta na
Nicardgua ndo buscava acabar com a religido, mas demonstrar sua efetiva
contribuicdo com o governo sandinista.

Ortega dizia que s6 quando se penetra na prépria histéria, através das raizes
do préprio processo, pode-se encontrar a resposta correta para o desenvolvimento
da revolugcdo. Assim, buscava aproximar os cristdos e tedlogos ao governo
sandinista. Muitos lideres e membros do governo sandinista eram inclusive leigos e

tedlogos da Igreja Catdlica. Em um encontro promovido pela PUC-SP (realizado em

1980), Ortega assim se expressou:

Sentimo-nos orgulhosos por estar aqui com cristdos revolucionarios.
Ainda, que ache a palavra um pouco redundante. Porque, na
Nicaragua, dizemos que ser cristdo é ser revolucionario. Em nosso
pais conseguiram coincidir, no tempo, conseguiram coincidir uma
Igreja renovada, uma Igreja ativa e combativa, uma Igreja cristd com
um povo cristdo, sandinista, lutando contra uma ditadura sanguinaria.
(...) Mas, para sorte de nosso povo e de nosso Continente, a histéria
da vitéria revolucionaria em nosso pais contou com a participacao
decidida de padres revolucionarios. Contou com o sangue derramado

% ORTEGA, Daniel, Democracia e Religido: Didlogos com Daniel Ortega Saavedra, traducio: Elizabeth
Griff Mariano, Sdo Paulo: FTD, 1990, p. 93.
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de padres revolucionarios, como nosso inesquecivel heréi Gaspar
Garcia Laviana.®®
Diversos teblogos e leigos influenciaram o discurso teol6gico-politico na
Nicaragua, quer a favor do governo, quer contra. Com destaque especial, procurarei
salientar Miguel D Escoto (Ministro das Relacdes Exteriores), Fernando Cardenal
(Lider da Cruzada Nacional de Alfabetizacao e depois Ministro da Educacéao), Uriel
Molina (diretor da Revista Amanecer, que mesclava analises politicas favoraveis ao
governo com discursos de teélogos da libertacao), logo a seguir procurei destacar
algumas frases de tedlogos e leigos que buscavam elogiar o governo, para
finalmente compreender a teologia da revolucao refletida por Ernesto Cardenal
(Ministro da Cultura).
Através dos discursos pretendemos demonstrar a afinidade entre fé e politica
dos tedlogos e leigos, que fundamenta a idéia do governo sandinista como o
caminho para implantacao do “Reino de Deus” na Terra.

Miguel D Escoto afirmou:

Olhe, eu ndo posso conceber que haja contradicoes entre ser cristdo
e ser um homem decente. Entre ser sacerdote e ser um cidadao
consequente. Essas coisas ndo podem ser contraditérias. O fato de
ser cristdo e, mais ainda, o de ser sacerdote, obriga-me a ser melhor
cidaddo. A ser um homem mais consequente, mais fraternal, mais
solidario na luta de meus irmaos para que consigam libertar-se de
todos os grilhdes que os impedem de viver uma vida plenamente
humana e que os submetem a sistemas que, obviamente,
contradizem a vontade de Deus. O sacerdote prega a mensagem de
Cristo. E um seguidor de Cristo. Mas deve continuar a pregéa-lo e
imita-lo, ndo somente através de palavras, mas, fundamentalmente,
através de acbes, de obras que tornem as palavras mais
compreensiveis. Muitas vezes as palavras ndo precisariam ser ditas
até que alguém perguntasse: ‘Por que age vocé assim?’’:

69 QUEIROZ, José J. (org), A Igreja dos pobres na América Latina, Sao Paulo: Brasiliense, 1980, p. 211.
Sobre quem foi Gaspar Garcfa Laviana ver capitulo 3.

" CABESTRERO, Teéfilo, Ministros de Deus, Ministros do povo, Petrépolis: Vozes, 1983, p. 107. Entrevista
com Miguel D Escoto.
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Este religioso’', a partir de 1975 entrou em contato com lideres sandinistas e
promoveu Comités de Solidariedade nos Estados Unidos em favor da revolugdo. Em
1979 foi nomeado Ministro das Relacdes Exteriores e em setembro de 1980, tornou-
se membro da assembléia sandinista.

No final da ditadura somozista, Miguel D’Escoto dizia ver nas pessoas “uma
total entrega do corpo”, o que ele considerava a propria Eucaristica. Acreditava que

a fidelidade ao povo oprimido seria uma forma concreta de fidelidade a Cristo.

Os irmdos cristdos de La Salle também tiveram muita influéncia
sobre mim. Nas aulas, no catecismo, tudo o que eu ouvia sobre
religido se relacionava com o que eu via e vivia. A tal ponto que nao
podia para mim, ser possivel o que tinha visto nas ruas de Managua:
pessoas procurando comida nas latas de lixo. Eu passei algumas
vezes pelo Clube Terraza onde havia grandes latas de lixo com os
restos dos banquetes da noite anterior, e havia gente remexendo
nelas em busca do que comer. Doia-me muito assistir aquilo. Mas
quando falava disso me diziam que ndo me preocupasse que aquela
gente ja estava acostumada. E eu dizia: ‘Aquela gente? Mas é outra
espécie de gente’... Aquela expressao ‘essa gente’ me feria muito.
Aquela maneira gratuita e tranquila de aceitar a miséria dos outros
como algo de normal... Eu me revoltava. E aos 13 anos me
chamaram, pela primeira vez, de ‘comunista’. Eu ndo sabia que
negdécio era aquele de ‘comunista’, mas tinha a impressdo de que
nao podia ser uma coisa muito ruim, ja que assim me chamavam
porque eu sofria com os sofrimentos dos outros.”

Como forma de protestar diante da situagéo de guerra imposta pelos Estados
Unidos e pelos “Contras”, o padre Miguel D’Escoto, em julho de 1985 decidiu fazer

um jejum de protesto e pedido de paz. O apoio dos cristdos e de liderancas

"I Miguel D’Escoto nasceu na Califérnia (Estados Unidos) em 05/02/1933 e com um ano mudou-se para
Nicardgua. Aos 14 anos retornou aos Estados Unidos para estudar. Entre 1956 e 1957 ingressou no Noviciado
na Congregacdo Missiondria de Maryknoll em Boston. Também se graduou em Teologia pela Maryknoll de
Nova York entre 1957 e 1961 e em Pedagogia nos mesmos anos pela University of the State of New York.
Também se graduou em Ciéncias, com especializagdo em Jornalismo Comparado e Economia Politica na
Universidade de Columbia em Nova York entre 1961 e 1962. No Chile trabalhou com marginalizados
urbanos.

> CABESTRERO, op. cit., pp. 106 - 107. Entrevista com Miguel DEscoto.
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internacionais foi marcante. Os bispos brasileiros D. Paulo Evaristo Arns e Dom
Pedro Casaldaliga manifestaram solidariedade ao ato do padre Miguel D’Escoto.
Varios nicaraglienses jejuaram com o padre Miguel D’Escoto. O jejum
significava um signo de luta pela paz e consagracdao da justica através de uma
sociedade mais fraternal.
Sobre o jejum do padre Miguel D’Escoto, o jornal E/ Tayacan assim se

pronunciou:

A partir desta trincheira teoldgica dizemos que queremos a paz e que
queremos a revolugao e que estamos dispostos a defendé-las com a
prépria vida. E ao dizer isso com palavras € com signos religiosos e
cristdos, desmentimos a quem nos acusam de ser ateus e
violentos.”

O jornal El Tayacan enfatizou que o jejum teve diversos adeptos, reforcando a
unido ainda maior dos cristdos, incluindo, neste caso, também os evangélicos. Era
destacado o jejum de Miguel D’Escoto como possibilidade de unir os cristdos na
oracao pela paz, sacrificar-se através do jejum para conquistar a solidariedade
mundial e usar o momento para reunir os cristdos-sandinistas para melhor
organizarem-se.”

Miguel D’Escoto afirmava que a revolugdo sandinista ndo buscava solucdes
ideolégicas prontas do exterior para resolver seus problemas, pois ela ja possuia
uma ideologia com base nos ideais de Sandino, através de quatro grandes pilares: o
nacionalismo (no sentido dos nicaraglenses decidirem seu proprio destino), a
democracia (nao so eleitoral, mas que abrangesse o politico, social e econémico), a
justica auténtica e, finalmente, o cristianismo, sobre o qual Miguel D’Escoto

lembrava que devido a sua influéncia nao ocorreram fuzilamentos ap6s a tomada do

7 EL TAYACAN, 1985, n° 160, ano 4, p. 7, tradug@o nossa.
™ Tbid., p. 11.
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poder na Nicaragua. Portanto, o sandinismo, seria a ideologia da revolugao
. . 75
nicaraglense.

A solidariedade e a irmandade eram a base discursiva de Miguel D’Escoto.
Com isso acreditava resolver todos os problemas existentes na Nicaragua (fome,
analfabetismo, falta de hospitais, moradias e empregos) e transforma-la numa
grande familia. D’Escoto também criticava o capitalismo e o imperialismo, pois
destroem os lacos de fraternidade por ele idealizado:

7

O que nés queremos é uma Nicardgua que seja autenticamente
cristd; que seja sandinista, solidaria, fraternal. O que implica,
necessariamente, uma Nicaragua sem capitalismo e sem nenhuma
ingeréncia do imperialismo em nossas decisdes politicas, em nosso
pais. Essa é nossa meta. Esse é nosso sonho. "®

Outro tedlogo famoso na Nicardgua foi Fernando Cardenal’’, irmdo de
Ernesto Cardenal. Em abril de 1973 fundou o Movimento Cristdo Revolucionario.
Apés o triunfo da revolugao, foi escolhido como coordenador da Cruzada Nacional
de Alfabetizacao (CNA) e, em setembro de 1980, tornou-se membro da assembléia
sandinista e Vice-Coordenador da Juventude Sandinista 19 de Julho.

Fernando Cardenal afirmava que o inferno estava na Terra para milhées de
latino-americanos que viviam na miséria, por isso considerava que sua missao era
lutar pela libertacdo dos pobres.

Para Fernando Cardenal a revolugdo em si ja era evangélica: “Ndo preciso

abengoar a revolucdo. Ela se legitima pela sua coeréncia com o Evangelho”.”®

® QUEIROZ, op. cit., p. 207.

76 Ibid., p. 207

" Fernando Cardenal nasceu em 26/01/1934 em Granada (Nicarigua), estudou no colégio dos Jesuitas e em
13/05/1952 entrou para o noviciado na Companhia de Jesus. Entre 1954 e 1961 cursou Humanidades Classicas
e Filosofia na Universidade Catdlica de Quito. Em 1967 foi ordenado sacerdote no México e entre 1969 e
1970 realizou um trabalho pastoral na periferia de Medellin (Coloémbia). Em 1970 foi nomeado vice-reitor da
Universidade Centro Americana sendo expulso no mesmo ano por ter apoiado uma greve estudantil.

® CABESTRERO, op. cit., p. 81. Entrevista com Fernando Cardenal.
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Fernando Cardenal dizia existir uma construcao interessada em desqualificar
o comunismo e deformar o marxismo. Dessa forma, para realizar uma critica ao
marxismo, segundo Fernando Cardenal, dever-se-ia em primeiro lugar conhecé-lo e
verificar sua contribuicdo a revolucdo sandinista e, finalmente perceber qual a
manipulacdo que alguns grupos pretendiam realizar diante das ideologias que
favoreceriam o povo.

A preocupacao de Fernando Cardenal inseriu-se na logica da bipolarizacao
mundial relacionada a Guerra Fria e a intervencao dos Estados Unidos nos projetos
politicos latino-americanos, para que nao fugissem de sua zona de influéncia
capitalista.

Fernando Cardenal afirmava que os sandinistas utilizavam-se de todas as
ciéncias que podiam auxiliar o desenvolvimento da Nicaragua e se ajustavam a
realidade, na solugcdo de problemas concretos para construcdo de uma nova
sociedade. Entre estas ciéncias, estaria o marxismo. Dessa forma, ele acreditava
construir uma sociedade préxima aos fundamentos de Jesus Cristo. Mas Fernando
Cardenal ndo buscava substituir ou colocar Marx no mesmo plano de Jesus Cristo,
pois enquanto o primeiro representava a ciéncia, o outro possuia como base de seus
ensinamentos o Evangelho. Finalmente afirmava que esta polémica sé girava em
torno de Marx, mas ninguém afirmava que Galileu, Newton ou Einstein substituiam
Jesus Cristo.”® Ou seja, varias visbes cientificas poderiam ser incorporadas pelos
cristdos, mas a referéncia a Marx era quase um sacrilégio tanto para direita catdlica,
guanto para ateus de esquerda.

Fernando Cardenal também comparava a FSLN com o bom samaritano, que

jamais poderia negar seu apoio sem ferir seus principios de fé:

7 1Ibid., pp. 83 - 86.
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Aos meus olhos, A Frente Sandinista de Libertacdo Nacional era o
bom samaritano que se ocupava da Nicaragua ferida. Eu ndo podia
dizer-lhes ndo sem ofender a Deus.®

Ja, Uriel Molina, padre catdlico e responsavel pela revista Amanecer
assinalou as diversas etapas de seu envolvimento com a revolucédo, sobretudo
quando retornou de seus estudos a Nicaragua em 1965, vendo guerrilheiros serem
assassinadas pela Guarda Nacional (GN). Assim se juntou com outros seis
sacerdotes para criticar a brutalidade da agdo da GN. O jornal nicaraglense Diario
Nacional (que era adepto do regime somozista) apelidou os sacerdotes como “Os
Sete Irmaos de Marx”. Em 1971, montou uma Comunidade Cristd com jovens
universitarios (que segundo ele tornaram-se pessoas de destaque na FSLN). Nesta
Comunidade seus membros buscavam integrar a fé e a politica e a fé e a revolucao.
Uriel dizia ndo ter apoio nem da hierarquia e nem de sua ordem religiosa
(franciscana), além disso, afirmava que sua comunidade ndo conhecia muito bem a
realidade latino-americana e nem o que viria a ser a base da teologia da libertagcao,
somente algumas frases de impacto sondavam a reflexdo da Comunidade: “O
Evangelho é para todos”, “Temos que condenar a violéncia”, “A violéncia ndo é

evangélica”. ®

Pois nés, sacerdotes acostumados a ensinar, tivemos muito que
aprender com os jovens que fizeram a revolugdo. Eles nos
ensinaram que o Evangelho e as licdes de Jesus contém normas de
organiza¢ao e que por isso a luta revolucionaria em todas as suas
formas, seja através do canto, do violdo, da leitura biblica, da
literatura, da greve ou da luta armada, constitui um todo Unico, que
marca para sempre o ritmo de nosso compromisso.®

% Ibid., p. 68.
' QUEIROZ, op. cit., p. 206.
2 ORTEGA, op. cit., pp. 113 — 114.
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Em 1973, muitos jovens cristdos das CEBs ingressaram nas fileiras da FSLN,
mas Uriel Molina, mesmo os acompanhando, acreditava que devia dar mais um salto
de comprometimento. Uriel lembrava o caso de uma carta escrita por David
Echeverria (um dos ingressantes do grupo de jovens cristdos) na prisdo, enderecada

para ele e que dizia o seguinte:

Nao sei se sairei vivo desta, mas sei, unicamente, que minha
convicgao é forte. Pego-lhe que vocé, como pastor da comunidade,
leia esta carta e denuncie, como |he aprouver, o que esta
perpetrando nas prisdes da Nicaragua.®
Uriel Molina denunciou ao mundo o que ocorria na Nicaragua. Mas
reconheceu as suas limitagdes no auge da insurreicdo nacional, ao afirmar que nao
conseguiria associar a sua fé cristd com qualquer forma de violéncia. Fernando
Cardenal procurou convencer Uriel Molina de que a violéncia era imprescindivel,
pois “ndo deporemos Somoza com oragées, mas a bala”.%*
Outro religioso que defendia a revolucao foi o jesuita Monsenhor José Arias,
que empolgava o publico com um discurso cativante e satirico, em um destes
discursos de 1983, reproduziu os gritos do povo ao papa exigindo a paz, quando o

mesmo visitou a Nicardgua. Ja em 1988, no discurso a seguir, apresentava a

revolugdo como o caminho para uma Democracia cristd de amor ao povo:

Nos, os cristaos, entendemos por democracia 0 amor ao povo, 0
interesse pelos oprimidos, humilhados, famintos e maltrapilhos, e a
tarefa fundamental de nossa revolugao é buscar condi¢cdes de sanar
esses males. Entendemos por democracia o interesse em que 0s
camponeses tenham terra, aprendam a ler e escrever e consigam
acesso as universidades, antes fechadas aos humildes. O amor as

% QUEIROZ, op. cit., p. 205.
% ORTEGA, op. cit., pp. 117-118.
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criancgas, o trabalho pelos pobres e oprimidos... Isso é democracia.
(...) Penso, entdo, que nesta revolugdo se seguem 0s principios do
Evangelho.®
Percebemos nesse discurso e no de outros tedlogos a insisténcia na idéia da
ajuda aos mais pobres e a énfase no acesso as necessidades basicas (moradia,
educacao). Os tedlogos consideravam a revolugao sandinista como o caminho para
essas conquistas e que elas ja estavam sugeridas nos principios do Evangelho.
Tratando da conversado ao processo revolucionario, Agustin Zambola, padre
da regido de Zelaya, afirmou que a sua conversao revolucionaria se deu quando

realizou o seguinte dialogo com um camponés, o que ele considerou o préprio

sacramento que lhe foi dado:

Um dia, quando caminhava pela montanha durante os tempos
dificeis de luta, no qual encontravamos patrulhas da Guarda
Nacional, um camponés perguntou-me: ‘Agustin, vocé nao é casado,
nao é verdade? ‘Nao sou casado’, respondi. E ele: ‘Vocé nao tem
filhos?’ ‘Nao tenho filhos’. ‘Nao tem sitio?” ‘Nao tenho sitio’. ‘Bom’ -
acrescentou — ‘Agustin, vocé nao tem nada a perder. Vocé deve ter
muita coragem para acompanhar-nos na luta. Eu tenho minha
esposa, meu sitio, meus filhos e estou decidido a dar a minha vida
pela causa. -%

Este discurso de Agustin Zambola foi proferido na PUC-SP em 1980.
Percebemos que seu objetivo era demonstrar a entrega total de alguns camponeses
a causa revolucionaria, cuja participagdo estava acima dos vinculos familiares e
materiais. Participar era abrir caminhos para uma nova sociedade.

Ja, o padre Angel Arnai associava a revolucao e a Igreja como duas mulheres
que vao de maos dadas buscando a justica, a paz, a fraternidade, ou seja, o bem

estar dos mais pobres.

% Ibid., p 109.
% QUEIROZ, op. cit., p. 198.
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Entre 8 e 13 de setembro de 1982, membros da Diocese de Esteli realizaram
um encontro para debater a presenca dos cristdos na revolucdo. Em uma entrevista
feita por membros locais da comunidade, o padre Agustin Toranzo, da pardquia

Ocotal de Nueva Segovia, assim opinou:

Naturalmente que pode um cristdo ser revolucionario, eu creio que
um cristdo sempre tem que ser revolucionario, € se nao é
revolucionario creio que nao podia ser cristdo porque Jesus Cristo
veio precisamente para revolucionar o homem.¥

Assim, para Agustin Toranzo n&o existia dissociagdo entre ser cristdo e ser
revolucionario. Em outros trechos de sua entrevista, afirmava que a revolucao é a
forma de libertacdo de todos os modos de exploracdo e escraviddao e junto com o
cristianismo conseguiriam obter a libertacéo integral do ser humano.

Alguns cristdos de outras Igrejas da América também se pronunciavam a
favor do projeto cristdo revolucionario nicaraglense. Lois Kroehler, representante
dos Estados Unidos pela Igreja Presbiteriana, afirmava que o governo de Reagan
representava, na realidade, o anticristo porque nao se identificava com os pobres e,
portanto ndo era cristdo. Alberto Gonzdlez da Igreja Episcopal de Porto Rico
afirmava que os cristdos conscientes deveriam apoiar a FSLN porque isso seria
fazer a vontade de Deus.®®

Nao sbé os sacerdotes estabeleciam a relagdo entre religido e revolugéo, ela

estava presente também entre os leigos® das CEBs. O depoimento abaixo é de

Socorro Guerrero (Empregada Doméstica) ° pertencente a uma CEB dirigida pelo

7 CONFER, 21/09/1982, p. 7, tradugdo nossa.

% 1d. 02/06/1982, p. 8.

% A palavra “leigo” foi difundida entre os padres ligados as CEBs, porém, nunca foi bem recebida entre os
membros destas comunidades, que se diziam também conhecedores da Biblia e, portanto, detentores de um
discurso livre de influéncias sacerdotais.

%O discurso de Socorro Guerrero foi realizado no dia 28/02/1980 em uma noite de homenagem a Nicardgua,
durante o Congresso Internacional Ecuménico de Teologia, realizado na PUC-SP em fevereiro de 1980.



65

padre Uriel Molina em Managua:

7

O capitalismo é o maior inimigo, o pior, 0 que a Biblia chama o
Diabo. O Diabo em si nao existe, mas o capitalismo existe realmente.
Esse capitalismo %ue nos aprisiona e nos tira nosso ser, esse ser
que Deus nos deu.”’

Nesta primeira parte do discurso de Socorro Guerrero, 0 capitalismo é
apresentado como o grande vildo da situacdo de pecado existente. Afirmar que o
capitalismo era algo ruim dentro de um contexto de Guerra Fria delineava qual bloco
os sandinistas mais se identificavam, ou seja, o socialista.”> Mais adiante, em seu
discurso, Socorro Guerrero explicard a necessidade do manuseio das armas, pois
acreditava que uma contra-revolucdo seria possivel e que logo sofreriam uma
invasdo, portanto, todos deveriam estar preparados para a defesa. Finalmente,
apresentava o papel das criancas no processo de tomada do poder através de
barricadas e da quebra de lampadas dos postes.

Conscientizagao politica e fé se integravam no discurso de Socorro Guerrero.
A revolucéo envolveu toda a sociedade civil: homens, mulheres e criangas.

Desde 1975 percebemos alguns relatos de sandinistas convocando os
cristdos para uma participacdo mais efetiva na revolugcdo que acabaria com a

opressao somozista, como no texto a seguir:

O cristianismo se une as forgas revolucionarias como uma forga mais
que trata de devolver dignidade ao homem desumanizado. E nos
integramos ao lado dos oprimidos em sua luta como a Unica maneira
de libertar tanto o explorado como o explorador. Porque somente
rompendo com a relacao de exploracdo do homem pelo homem, se
pode construir esse homem novo e essa sociedade nova.®

! QUEIROZ, op. cit., p. 198.

2 Porém, a partir da interveng@o mais direta dos Estados Unidos, este discurso serd omitido, pelo discurso do
nao-alinhamento.

% NICARAGUA: Combate de un Pueblo, nov/78, p. 76, apud La Gaceta Sandinista, n° 4, dezembro de 1975,
traducdo nossa.
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Mais adiante, o texto indica que somente através da via armada poderia se

acabar com a exploracéo, a desumanizacao e levar o amor para todos:

Por outro lado, a luz das condi¢cdes objetivas, tem chegado a
conclusao de que s6 a via armada nos dara o instrumento efetivo
para levar adiante o amor para todos.*

Realmente o caminho pelas armas foi adotado pelos cristdos-revolucionarios,
embora com certa resisténcia, apelaram as armas.

Ricardo Zufiga®, coordenador do Centro de Educacdo e Promogdo Agraria
(CEPA) e atuante em comunidades cristds camponesas acreditava que durante o
processo de tomada do poder, os cristdos sandinistas deveriam ser divulgadores de
uma “mensagem revoluciondria do Evangelho” e preparavam “as condi¢des para
mudanca de consciéncia” do povo.%

Apés tomarem o poder, o discurso da pratica revolucionaria e fé crista foi

somado ao discurso de legitimacao desta associacao:

Agora regressamos com um amor profundo, e mais seguros de que
nossa fé sé pode ser vivida na pratica revolucionaria, e € desde ali
que podemos fazer uma reflexdo autentica de nossa vida crista, é
desde o compromisso cotidiano com a libertagdo que podemos fazer
uma teologia da libertagdo.”’

% Ibid, p. 76, traducdo nossa.

% Ricardo Zifiga foi coordenador do Centro de Educagdo e Promogdo Agréria (CEPA) e atuou nas
comunidades cristds camponesas.

% ORTEGA, op. cit., pp. 82 — 83.

7 CAMINANTE, 09/1980, n° 1, p. 19, traducio nossa.
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Neste primeiro momento do governo revolucionario, muitos membros do
governo eram também atuantes nas CEBs.

Na Nicaragua, tanto a revolucao quanto o cristianismo eram considerados os
pilares no processo de libertacdo. A revolugdo buscava libertar o ser humano de
todas as exploracdes existentes, ja o cristianismo, além disso, buscava a libertacdo
integral do homem conduzindo-o a construgdo do Reino de Deus na Terra. A
radicalizacdo destes cristdos aproximaram-nos do ideal revolucionario construido
por Carlos Fonseca Amador através da imagem de Sandino, transformando uma

acao violenta em uma pratica de fé.

1.3 A TEOLOGIA DA REVOLUGAO DE ERNESTO CARDENAL®

Declarei, muitas vezes, que sou marxista por Cristo e seu Evangelho.
Que néo fui levado ao marxismo pela leitura de Marx, mas pela
leitura do Evangelho. O Evangelho de Jesus Cristo me fez marxista,
como eu ja disse e € verdade. Sou um marxista que cré em Deus,
segue Cristo, e é revolucionario por causa do seu Reino.*

Ernesto Cardenal foi uma das figuras de maior relevancia na experiéncia
nicaragiense. Acumulou as funcdes de sacerdote, poeta e Ministro da Cultura na

Nicaragua sandinista. Sua contribuicdo foi decisiva na comunidade de

% Nasceu em 20/01/1925 em Granada — Nicardgua. Entre 1935 e 1942 estudou no colégio jesuita, logo em
seguida viajou para o México quando em 1947 se formou no curso de Letras pela Universidade Nacional
Autonoma do México (UNAM). Em 1950 regressou a Nicardgua e em 1954 tentou participar de um ataque ao
paldcio presidencial junto ao grupo Rebelido de Abril, porém, o movimento foi fracassado. Somente em 1957
ingressou a uma ordem religiosa, no Mosteiro Trapista de Nossa Senhora de Getsémani em Kentucky (Estados
Unidos). Thomas Merton foi o mestre e inspirador de diversas idéias de Ernesto Cardenal, que descrevia
Merton como gandhiano e marxista, contra a violéncia dos Estados Unidos e muito preocupado com a situacio
dos povos da América. Merton afirmava, segundo Cardenal, que a primeira regra era a nao possuir regras e
que a vida contemplativa deveria ser politizada, algo que aparenta ser um paradoxo, tendo em vista que
Merton pertencia a uma ordem religiosa, conduzida por diversas regras. Em 1959, Cardenal transferiu-se para
0 Mosteiro Beneditino de Cuernavaca no México estudando por 2 anos. Entre 1961 e 1965 realizou um curso
sacerdotal na Colombia. Foi ordenado sacerdote em Mandgua no ano de 1965 e em 13 de fevereiro de 1966
fundou a comunidade de Solentiname. CABRESTERO, op. cit., pp. 19-32. Entrevista com Ernesto Cardenal.

% CABRESTERO, op. cit., p. 38. Entrevista com Ernesto Cardenal.
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Solentiname'® que se destacou como grande produtora da cultura popular.
Cardenal acreditava numa arte engajada, popular, nacional e antiimperialista.
Embora se julgando timido, aparecia constantemente em contato com o
grande publico, como na imagem a seguir (Fig. 1). Este costume nao se perdeu
ainda, pois até neste momento da pesquisa continua divulgando seus poemas e

pontos de vista por toda América Latina.

1 101

Figura

Na préxima imagem (Fig. 2), Ernesto Cardenal segura uma arma junto com
alguns guerrilheiros. Ele tinha um jeito particular de ser e de se vestir. Geralmente

utiliza boina negra, camisa branca, 6culos, cabelos e barba longos e brancos.

1% Arquipélago localizado no lago de Nicarigua. A comunidade de Solentiname, fundada em 1966, possuia
cerca de 90 familias de granjeiros, pescadores e camponeses.
" VENTANA, 19/01/1985, N°182, P. 16. Fotografia.
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2 102

Figura

Mesmo antes da vitoria revolucionaria, ou seja, em 1976, Ernesto Cardenal
buscava reforcar o conceito de que o verdadeiro cristdo deveria ser revolucionario,
como no caso de seu poema Epistola a Coronel Utrecho onde fala que a revolucéo
para ele é a mesma coisa que o Reino de Deus.'®

Cardenal comparava a revolugéao sandinista ao amor total e a caridade eficaz,
e definia o governo como responsavel por garantir as necessidades basicas da
populacdo: alimentacdo, saude, educacdo, cultura e assisténcia as criangas e
idosos. Dessa forma, somente a revolugédo liderada pelos sandinistas conseguiria
construir a sociedade fraterna.

Cardenal cita Camilo Torres (padre revolucionario colombiano) para reforgar a

sua tese:

Para mim, a revolugdo é como a chamava Camilo Torres, a caridade

12 CELADEC, 08/1980, n°10, p. 53. Fotografia
1% VENTANA, op. cit., p. 3.
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eficaz. E ele a chamava de eficaz porque nao é a caridade individual,
mas a nivel nacional a Unica verdadeiramente eficiente para uma
sociedade. Dizia também Camilo Torres que a revolugdo € uma
tarefa cristd e sacerdotal, e assim o é para mim. (...) Muitas vezes
tenho dito que o programa do governo da Frente Sandinista € dar de
comer aos que tém fome, vestir 0s nus e ensinar aos que nao
sabem... Dar tudo ao que nada tem.'®

Ernesto Cardenal afirmou que sua conversao religiosa ocorreu com 31 anos,
antes era apenas um poeta. Sua contemplacao religiosa o converteu a revolucao e
ao ler o Evangelho percebeu semelhangcas com o marxismo. Sobretudo quando
realizou sua viagem a Cuba no inicio da década de 1970 e comparou 0 governo
cubano a propria pratica crista: “o amor ao proximo. O Evangelho posto em pratica.
A caridade eficaz.” %

Finalmente, quando ele e os cristdos nicaraglienses tiveram contato com a
teologia da libertagdo, foi possivel criar condicbes para a formagao de ‘“cristdos
revolucionarios marxistas” e estes se integraram ao movimento guerrilheiro
sandinista.

A “contemplacdo” foi um marca profunda no discurso de Ernesto Cardenal.
Ele afirmava que ela representava a uniao com Deus. Mas para se unir a Deus, o
grande passo seria a uniao com os camponeses pobres. E para que a contemplacao
fosse verdadeira, deveria ocorrer um compromisso politico, que conduzisse a
revolucdo. Sempre deixou claro que sua vocacao religiosa nao estava ligada a
rituais de culto ou liturgia, mas sim a uma vocacgao profética, para servir ao povo na
construcédo do que chamava: “Reino de Vida no Amor”.

Sobre a relacado entre marxismo e cristianismo, Ernesto Cardenal afirmava

gue os dois sao diferentes, porém nao sao incompativeis.

1% CABRESTERO, op. cit., pp. 22-24. Entrevista com Ernesto Cardenal.

19 Ibid., p. 32. Muitos tedlogos da libertagio citaram o regime cubano como o modelo ideal de cristianismo.
Mesmo parecendo um paradoxo, tendo em vista que o governo cubano tem uma maior relagdo com o ateismo,
Fidel Castro recebia muito bem estes te6logos e construia um discurso que nem negava e nem apoiava o
cristianismo, sempre elogiando a participag¢@o dos cristdos nas revolugdes latino-americanas.
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O cristianismo possuiria duas metas de transformagéo da sociedade:
a fraternidade e o amor. Dessa forma seria possivel alcangarmos a
sociedade perfeita. Porém, Cristo ndo deixou o método para atingir
este modelo de sociedade, isto caberia as ciéncias sociais, entre
elas, o marxismo. Assim, o marxismo deveria estudar a sociedade e
modifica-la através de seu método cientifico. Portanto, 0 marxismo
nao substituiria o cristianismo, pois os dois sdo complementares.'®
Sua participagéo no governo sandinista rendeu-lhe diversas ameacas do Alto
Clero nicaragliense, como o siléncio obsequioso e a possibilidade de excomunga-lo.
Mesmo assim, quando era indagado sobre a sua obediéncia a Igreja Catdlica,
deixava claro que trabalhar pelo povo na revolucao é o mesmo que trabalhar pela
Igreja.
Ele associava as palavras comunidade e comunhdo com a palavra

comunismo tentando desmistifica-la para demonstrar que as trés possuem a mesma

origem. Assim, para ele a Igreja deveria pregar 0 comunismo.

A Igreja tem uma missdo muito importante nestes momentos na
América Latina. E eu creio que ela corresponde sobretudo pregar o
comunismo. [...] Além do mais o comunismo € profundamente
cristdo. E mais ainda, é a esséncia do cristianismo. A palavra
comunhao é o mesmo que comunismo.'”’

Com relacao ao comunismo, Cardenal afirmou que existia uma confusdo na
visdo das pessoas que associavam o comunismo com o stalinismo. O comunismo
para ele era a comunhao e o stalinismo a inquisicao.

Cardenal também chamava as CEBs de “Comunidades Revolucionarias”, pois
a reflexdo biblica determinava seus atos revolucionarios. Para ele, uma revolugcao

total na América Latina ndo seria possivel sem a participagdo dos cristdos das

CEBs.

% Ibid., p. 37. )
197 NICARAGUA, NICARAGUA, Dossié CPV, 1984, p. 73.
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Respondendo a Frei Betto sobre a relacdo entre o Evangelho e a revolucéo,

Ernesto Cardenal fez o seguinte comentario:

O que levou Solentiname a abragar a causa revolucionaria foi o
Evangelho, que comentavamos com 0s camponeses na missa de
domingo. A Unica mensagem do Evangelho € a revolugédo, que ele
chama de Reino de Deus, ou dos Céus, em Mateus — exigéncia da
superagdo de todas as ameacas de pecado, de injustica, de
opressao, até que sé o amor seja possivel. Isso € 0 mesmo que a
sociedade comunista perfeita.'®

1.3.1 A Comunidade de Solentiname

Antes de ser Ministro da Cultura, Cardenal fundou a Comunidade de
Solentiname em 1966, desenvolvendo o artesanato, a pintura e a poesia.
Percebendo o grande interesse que a comunidade tinha na pintura, incentivou-os a
adotar a pintura de cavalete na década de 1960, facilitando a entrega de materiais
de trabalho e com isso surgiu a “pintura primitivista” de Solentiname. A partir de
entado, pinturas, esculturas e poesias foram produzidas em larga escala.

Os pintores de Solentiname retratavam o seu cotidiano, a sua paisagem, os
seus costumes e seus sonhos. Alejandro Guevara, braco direito de Ernesto
Cardenal na comunidade, apresentou sua visdo sobre o arquipélago de Solentiname

através da pintura a seguir (Fig. 3).

108 BETTO, Frei, Diario de Puebla, Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1979, pp. 143-144. Entrevista com
Ernesto Cardenal.



73

Oleo de Alejandro Guevara

Esta comunidade lia o Evangelho procurando aproxima-lo do ideal
revoluciondrio, sobretudo apds terem contato com a teologia da libertacdo. Estes
comentarios sobre o Evangelho foram publicados na obra O Evangelho de
Solentiname. A teologia da libertagdo era considerada por Cardenal uma teologia
proxima ao marxismo, o que facilitou a identificagdo com a comunidade de
Solentiname, pois buscavam estudar através de uma teoria e de uma teologia as
formas de exploracao da sociedade capitalista e quais as formas de contesta-la com

0 objetivo de construir uma sociedade mais justa e fraterna.'"®

% VENTANA, 10/10/1981, n°42, p. 8. Oleo sobre tela.
1 Tbid., p. 6.
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Nesta imagem anterior ao triunfo revolucionario (Fig. 4), vemos Ernesto
Cardenal durante o ritual da Eucaristia na comunidade de Solentiname. E
interessante observar as imagens na parede com desenhos simples que traduzem
os elementos que compde a comunidade: pequenas casas, barcos, aves.

A acdo pedagédgica realizada em Solentiname mesclava arte e politica.
Quando se reunia dentro da comunidade, Cardenal fazia também seu trabalho
evangelizador e politico. Na missa, a comunidade comentava o Evangelho e discutia
a situacdo politica da Nicaragua. As celebracbes eram participativas e
extremamente politizadas. Em suas homilias, Cardenal demonstrava que a
sociedade idealizada na Biblia era igualitaria, sem ricos e pobres, e que o0 préprio
Apocalipse ndo significaria o fim do mundo, ou a eclosdo de uma guerra
devastadora, mas sim a vitéria do Bem sobre o Mal, uma nova sociedade vinda do

s

ceu.

""" CELADEC, 08/1980, n°10, p. 51. Fotografia.
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Em diversos momentos, os membros da comunidade de Solentiname
afirmavam que Ernesto Cardenal procurava realizar, durante a missa, uma analise
minuciosa e critica de trechos da Biblia, versiculo por versiculo. Apds estas analises,
a comunidade chegava a conclusao que o sistema em que viviam nao estava bom e
que deveriam modifica-lo.'"?

Em suas analises, Cardenal criticava a traducdo realizada das Bem
Aventurancas do Evangelho de Mateus, pois, segundo ele, quando foi traduzida para
o grego foi deturpada pelas palavras “Bem aventurados os pobres de espirito”,
quando na verdade, segundo Cardenal, Jesus usou a palavra “anawin”, que significa
“pobres de Javé”. Assim, considerava a versdao apresentada pelo Evangelho de
Lucas mais correta, pois se referia aos “Bem Aventurados os Pobres”. Cardenal
comentou que a expressao “pobre de espirito” abria uma brecha para a incorporacao
dos ricos no discurso de Jesus.'"

Nao somente Ernesto Cardenal analisava criticamente a Biblia. Olivia de
Guevara (membro da comunidade de Solentiname) afirmou que, com Ernesto
Cardenal a comunidade aprendeu a se reunir aos domingos para debaterem,
alimentarem-se juntos e amarem a revolucdo.'" A comunidade procurava realizar
grupos de estudos biblicos, que procuravam se reunir tanto na Igreja quanto na beira
do lago. Ao comentarem as Bem-Aventurancgas descritas no Evangelho de Mateus e
as criticas aos ricos no Evangelho de Lucas, Alejandro Guevara afirmava que o
Evangelho de Lucas estava mais correto, pois se referia aos pobres e assim Jesus

Cristo demonstrava que a humanidade era dividida em duas classes sociais bem

12 GIRARDI, Giulio, Sandinismo, marxismo, cristianismo en la nueva Nicaragua, Mandgua: Centro
Ecuménico Antonio Valdivieso; México: Nuevomar, 1986, p. 328.

"> CELADEC, op. cit, p. 50.

"4 VENTANA, 10/10/1981, n°42, p. 6.
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distintas: a dos ricos e a dos pobres, preferindo esta.'™®
Daniel Van Eevwen descreveu como eram estas celebracdes lideradas por

Ernesto Cardenal:

O seu sincrético se expressa inclusive nas festividades populares,
aonde os retratos dos guerrilheiros mortos se confundem com os dos
santos; durante a festa da Purissima — a Imaculada Concei¢do — os

altares da Virgem aparecem enfeitados com insignias

antiimperialistas.'™®.

Para Alejandro Guevara, a formacao que receberam em Solentiname era
integral, porque aprendiam arte, revolugcdo e teologia. Inclusive, a familia de
Alejandro participou com grande empenho na revolugédo, contribuindo com sete
guerrilheiros.

Através desse modelo de pregacao evangélica de Ernesto Cardenal, muitos
membros da comunidade decidiram pegar em armas para lutar em prol da
derrubada da ditadura somozista. Cardenal afirmava que eles desejavam implantar o
Reino de Deus real e concreto na Terra. Dessa forma conseguiriam formar uma
sociedade justa e fraterna.’"’

Devido a esse posicionamento politico radical da comunidade de
Solentiname, ela foi devastada durante a ditadura somozista pela Guarda Nacional.
Antes de sua destruicdo, nela havia uma Biblioteca, uma colecdo de arte pré-
colombiana, uma hospedagem, fornos de ceramica e uma grande oficina para todo
tipo de artesdo. Ela recebia visitas do mundo inteiro e mantinha intercambio de
materiais culturais com produtores de outras partes do mundo. Existia também uma

cooperativa de leite e uma fabrica de queijo.

5 CELADEC, op. cit., p. 55.

''® EEVWEN, Daniel Van, Nicaragua, in: ROUQUIE, Alain, Las fuerzas politicas en América Central,
Meéxico: Fondo de Cultura Economica, 1994, p. 192.

"7 VERSUS: Cadernos pelo Socialismo, 1978, p. 84. Depoimento de Ernesto Cardenal.
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Apo6s o triunfo revolucionario, Ernesto Cardenal intensificou seu trabalho
doutrinario, através do Ministério da Cultura. A promog¢ao da cultura nao se limitaria
ao modelo de Solentiname, pois, para Cardenal, cada momento e local tinha sua
especificidade e exigia um projeto proprio. Mas Solentiname foi reconstruida
rapidamente, dando continuidade as suas atividades. Foram organizadas
cooperativas de trabalho, plantagdes de hortalicas e frutos, uma granja, uma fabrica
de queijos, uma fabrica de jogos educativos e um parque infantil.

A reconstrucdo da comunidade deveu-se a atuacdo do governo, o
envolvimento do povoado de Solentiname na revolugdo e o papel de Ernesto

Cardenal na organizagao da comunidade.

1.3.2 Ernesto Cardenal: Poesia e Teologia''®

A obra poética de Cardenal merece aqui destaque devido ao seu carater
engajado. Nela se mesclam claramente arte, politica e religiao.

Cardenal considerava a poesia como meio de denuncia das injusticas e
tradugcdo das mensagens de Deus.

No livro Salmos: em vias & luta e a libertagdo’"®, Ernesto Cardenal reconstruiu
os salmos biblicos com problematicas nicaraglienses e mundiais, criticando os
sistemas politicos e econémicos, apresentando suas suplicas a um Deus que esta

do lado dos pobres. A adaptacéo do Salmo 48 (Ougam-me todos os povos), para 0s

"8 Para o critico literdrio equatoriano Benjamin Carrién, Ernesto Cardenal é o maior poeta vivo da América
Espanhola. Para Carrién sua poesia reine uma rima interna, uma onomatopéia e uma superposicdo de
imagens. Cardenal também usou o método conversacional dentro da poética. Seus poemas possuem um agudo
enfoque critico. Até 1985, Cardenal tinha seus livros traduzidos em quase 20 idiomas e possuia mais de 100
titulos produzidos.

""" CARDENAL, Ernesto. Salmos: em vias i luta e a libertacio, tradugdo: J. Ajuri, Sdo Paulo: CPV, 1978.
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propdsitos revolucionarios € um exemplo que merece destaque. Ao adapta-lo
criticou a légica do capitalismo, mostrando que o verdadeiro homem néo aceitava a
seducédo do dinheiro, pois a vida ndo poderia ser comprada com dinheiro. Aqueles
que hoje acumulam, segundo Cardenal, seriam condenados no “Dia da Festa”.

Abaixo, alguns trechos de seus Salmos:

Salmo 11 - LIBERTA-NOS TU*?°

Liberta-nos tu

porque nao nos libertam seus partidos
Enganam-se uns aos outros

e se exploram mutuamente

Suas mentiras sao repartidas por mil radios
suas callnias estdo em todos os periddicos
Tém escritérios especiais para fabricar mentiras
esses que dizem:

“Dominaremos com a Propaganda,

a Propaganda esta conosco!”

Pela opressao dos pobres

por causa do gemido dos explorados:

Agora mesmo me levantarei - diz 0 Senhor -
dar-lhes-ei a liberdade porque suspiram

Mas as Palavras do Senhor sao palavras limpas
e nao de propaganda

Em toda parte se encontram seus armamentos
rodeiam-nos suas metralhadoras e seus tanques
Insultam-nos os assassinos cheios de condecoracdes
e 0s que brindam em seus clubes

e 0S que passam a vida em coctail-parties
enquanto nés choramos em tugurios.

Cardenal criticava o poder politico daqueles que exploravam o povo,
sobretudo com as suas propagandas politicas divulgadas pelos meios de
comunicacao. Estes detinham o poder politico garantido através do uso da violéncia
e se preocupam mais em brindar a riqueza do que com o sofrimento do povo. Deus

era apresentado como aquele que iria dar liberdade aos oprimidos.

2% Ibid., p. 10.
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O Salmo 5 - Escuta meu Protesto, também é revelador das intengdes do

autor:'?’

Escuta minhas palavras, 6 Senhor,
ouve meus gemidos

Escuta meu protesto

porque nao és um Deus amigo dos ditadores
nem partidario de sua politica

nem a propaganda te influencia

e nem és sdcio do gangster

N&o existe sinceridade em seus discursos
nem em suas declaragdes de imprensa

Falam de paz em seus discursos
enquanto aumentam sua produgao de guerra

[.]

Falam com a boca das metralhadoras
e suas linguas reluzentes
sao as baionetas...

Castiga-os, 6 Deus,

malogra sua politica

confunde seus memorandos
impede seus programas.

Cardenal definia Deus como aquele que estava contra os ricos e o0s
detentores do poder. Desejava que os poderosos fossem castigados pelo que
estavam cometendo, sobretudo quando alimentavam a guerra. Nesse Salmo,
Cardenal refere-se ao castigo de Deus aos inimigos. Assim, buscava justificar o uso
da violéncia contra os ricos como uma pratica de libertacao.

No poema Visdo Mistica das Letras FSLN, Cardenal lembrava que no alto da
colina Mostape, em Managua, existia uma propaganda com letras gigantescas da

marca de sapatos Rolter. Um dia, um menino chamado Juan lhe perguntou se

21 Ibid., pp. 3-4.
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aquele anuncio continuaria ali com o triunfo da revolugdo. E com o triunfo
revolucionario o anuncio foi modificado: as letras Rolter foram substituidas pelas
letras FSLN.

Em outro trecho deste poema refere-se a uma prova da existéncia de Deus,
quando viu as letras FSLN na colina associando-as a uma dadiva ao povo

nicaragliense. Portanto um simbolo da boa vontade divina aos nicaraglienses.

Era un domingo a mediodia con el cielo sombrio.
Y hay dias en que uno pide una senal.
Soledades muy intimas. Como
cuando Santa Teresita en su lecho de agonia
sentia la duda de si Dios existe.
Entonces desde el auto miré las letras grandes sobre el cerro
y dentro de mi me hablé Dios:
‘Mira lo que yo hice por vos,

por tu pueblo, pues.
Mira esas letras, y no dudés de mi, tené fe
hombre de poca fe
pendejo.'#

Em Canto Nacional criticou o sistema capitalista, alegando que ele criava a
desigualdade entre os homens: entre 0os que muito possuiam e 0s que nada
possuiam. Argumentava que o “novo homem” s poderia surgir com o fim da
opressao.

No poema Informe Econdémico, citou dados econdmicos do governo
sandinista como expressao de amor ao povo nicaragiense (preco dos alimentos,
cesta basica).

Em Los Estantes Vacios, afirmou que as prateleiras do Supermercado
estavam vazias porque o povo nicaraglense estava em luta contra o grande colosso

(Estados Unidos) e, assim, Cardenal louvava o heroismo dos nicaraglienses por

12 VENTANA, 12/12/1981, ano 5, n° 177, P. 1.
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resistirem a carestia de alimentos.'®

Nestes varios poemas apresentados por Ernesto Cardenal observamos a
insisténcia em uma critica a propaganda politica de alguns grupos que detinham o
poder. A propaganda é apresentada como um instrumento politico de grupos
“‘opressores”.

Porém, no campo politico, a propaganda se serve em qualquer ideologia,
tanto de direita, quanto de esquerda. Os préprios poemas de Ernesto Cardenal, em
particular, e todo este material tratado nesta Dissertagdo tratam de um modelo de

propaganda politica — religiosa através de uma producéao cultural.

Procurei mostrar, ao longo deste capitulo, a insisténcia em um discurso que
promove a fusdo entre cristianismo e revolugdo. No capitulo a seguir verificaremos
como foi a participacdo das CEBs e a reacao dos bispos e do papa em relagao a

esse catolicismo de esquerda.

12 1d., 20/07/1985, n° 203, p. 8.
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Il. A ATUACAO DAS CEBs NO PROCESSO REVOLUCIONARIO

As CEBs surgiram com o objetivo de expandir o catolicismo em lugares em
que nao existia uma presenca efetiva do clero. Eram, geralmente, lideradas pelos
préprios membros da comunidade que se reuniam periodicamente para realizar a
celebracéo e para discutir os problemas que afetavam a comunidade. As primeiras
CEBs surgiram em 1965 no Brasil e depois se espalharam rapidamente por toda
América Latina.

Uma definicao geral para o conceito de CEB seria a congregacao de pessoas
das classes populares que moram na mesma regido e que pertencem a uma
determinada Igreja.

Os membros das CEBs eram, geralmente, pessoas de baixa remuneracao,
muitos semi-analfabetos, que viviam da sua forca de trabalho. Dentro das CEBs eles
desenvolveram uma percepcao mais critica da sociedade, transformando o que era
somente uma fé religiosa em um espaco de resisténcia a opressao.

As CEBs realizaram um processo que contrariava a hierarquia da Igreja, pois
as decis6es eram coletivas, o que provocava algumas crises com 0s sacerdotes.
Além disso, o leigo podia se tornar Ministro da Palavra e da Eucaristia, aumentando
sua participacdo na Comunidade.

Na década de 1970, na América Latina, os membros das CEBs se
mobilizaram para lutas mais consistentes: desde o saneamento basico no bairro até
criticas mais diretas a conjuntura politica. A teologia da libertagcdo serviu como
referencial tedrico para a pratica politica de diversos membros das CEBs.

Na figura a seguir ha diversos elementos que simbolizam as CEBs e que

traduzem sua visao politico-comunitaria:
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Percebemos que a imagem apresenta a unido da comunidade em prol de algo
em comum, isto é perceptivel na faixa ao fundo que descreve a seguinte frase:
“‘Defendemos a vida”. Estdo presentes elementos rurais que mostram a integracao
do ser - humano com a natureza. Em primeiro plano, o casal ergue a crianca,
simbolizando o “novo”. As CEBs reportam-se constantemente a figura do “novo”,
buscando diversas vezes aproxima-lo do menino Jesus. Finalmente na parte de
cima da imagem temos as maos de Deus abencoando o Cosmos que esta integrado

com o povo (Fig. 1).

12 AMANECER, n°78, 06 a 07/1992, p. 33. Ilustracdo. Cerezo Barredo.



84

A metodologia de acao das CEBs se baseava em trés principios denominados
Ver-dulgar-Agir:

- Ver: analisar a realidade em seus aspectos politico, social, econémico e
cultural.

- Julgar: Com base na leitura contextualizada da Biblia, verificar as raizes da
opressao e o que Deus e Jesus transmitiam a seu povo.'?®

- Agir: p6r em pratica acdes contra o sistema vigente, que vivia um pecado
estrutural (capitalismo) e, portanto, deveria ser modificado.

A liturgia das CEBs adaptou-se a realidade de cada comunidade. Na estrutura
celebrativa poderia ser mantida o modelo da Igreja, mas o que mudava, de fato,
eram o0s simbolos adotados. O ofertério era carregado de elementos que
demonstravam as caracteristicas locais: enxada, martelo, pa, plantas. Na eucaristia
nao so era partilhada a héstia, mas o pao, o cacau, ou o bolo.

O ritual liturgico também era composto de musicas criadas muitas vezes por
agentes de pastoral e outros membros das CEBs. Dentro deste cenério, a homilia
acabava sendo uma partilha dos problemas dos pobres e uma discussdo das agdes
que deveriam ser feitas para eliminar as injusticas, com base nos escritos da Biblia.
Assim era celebrado o “Mistério de Cristo na vida”.

Frei Betto via uma articulacdo no discurso das CEBs, onde: “seus membros
nao conflituam oracdo e acao, fé em Deus e luta politica, trabalho pastoral e atuacao
sindical”.'®®

Como o povo nicaragiense se caracterizava por uma cultura religiosa-crista,

' Os membros das CEBs participavam constantemente de cursos de formacio, com o objetivo de fornecer
elementos histdricos para que os mesmos fizessem uma reflexao sobre a sociedade em que viviam. Livros de
formacao sobre a histéria da Biblia, bem como estudos aprofundados desenvolvidos pelo CEHILA faziam
parte dessa formacdo. Como exemplo, na Arquidiocese de Sdo Paulo existia cursos de formagdo politica e
sindical, promovidos pela Pastoral Operdria, onde os contetidos tratavam desde o marxismo até as revolugdes
socialistas no mundo.

12 BETTO, Frei, O que é Comunidade Eclesial de Base, Sio Paulo, Brasiliense, 1985, p. 97.
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isso facilitou a introdugdo de um imaginario carregado de simbologia religiosa. A
atuacao das CEBs foi facilitada na Nicaragua porque havia consonancia entre seus
ideais e os dos sandinistas, 0 que permitiu o desenvolvimento de uma politica

cultural agregada a uma religiosidade especifica.

2.1 O SURGIMENTO DAS CEBs NA NICARAGUA

A primeira CEB nicaragliense teve origem em 20/06/1966 na cidade de
Managua e foi denominada San Pablo Apostél. A seguir, foram se formando outras
CEBs que propunham, além da renovacgao liturgica e pastoral, reflexdes sobre a
situacao da Nicaragua sob dominio da ditadura somozista.

Em San Pablo Apostdl a liturgia foi renovada através da participacao do povo
nas homilias e a adogéo de elementos populares na missa.

A partir dos cursos de estudo da Biblia e de analise da realidade nacional,
formaram-se diversos Ministros da Palavra com o objetivo de pregar, evangelizar e
presidir a liturgia.

A partir da década de 1970 as CEBs assumiram um compromisso social
efetivo. Carlos Ortega, fundador da Comunidade Cristd da Colénia Nicarao,
caracteriza esta segunda fase como um periodo de conscientizacdo politica, pois
nos cursos das CEBs discutiam-se as causas da injustica e pobreza. Muitos
membros das CEBs, inclusive Carlos Ortega, ja& eram militantes politicos,
sindicalistas, ou participavam de movimentos populares.

Nos encontros promovidos pelas CEBs tornou-se prioritaria a questdo do

engajamento de seus membros nos movimentos sociais, para reivindicar melhorias
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nas condicdes de vida da populagdao, combate a inflagdo e dendncias contra os
abusos da lei. Estas reivindicacdes colocaram as CEBs como participativas na luta
ja travada contra a opressao somozista.

Foi a influéncia da Conferéncia de Medellin (1968) que abriu caminho para
uma reflexdo teoldgica dos problemas sociais vividos pelos cristdos, além do
enfoque na opcao preferencial pelos pobres, que foi muito importante para as CEBs

nicaragienses nessa fase.

2127

Apbs o terremoto ocorrido em Managua em dezembro de 1972, o perfil de

alguns grupos vinculados a Igreja comecou a assumir um tom de conscientizacao

revolucionaria:

[...] Foi a partir do ano 73 que em quase todos os movimentos
paroquiais progressistas, nas comunidades de base rurais como
Solentiname e universitaria como a do Bairro Riguero mais os
movimentos juvenis dos bairros orientais [...] se chegou a
compreensdo de que todo o trabalho de conscientizagdo feito por
todo o pais por muitos atores sécio-religiosos como o CEPA e seu
trabalho camponés, os trabalhos dos Mariknol, os Capuchinos na
regido das minas com sua ‘Histéria da Salvacdo dos Miskitos’; as
escolas radiofénicas de educacdo popular na fronteira com
Honduras, os milhares de ministros da palavra; mais as mobilizacbes
conjunturais nas conquistas das igrejas e o envolvimento daqueles
milhares de pais de familia, todos estes trabalhos deviam dar um
salto qualitativo convertendo-se em base social de apoio cristdo a
luta da FSLN, o qual em efeito sucedeu, logrando-se que, desde uma
perspectiva cristd, se respaldara massivamente a luta
revolucionaria.®®

27O fator que impulsionou a revolta geral da populagdo aconteceu em 23 de dezembro de 1972, com um
terrivel terremoto em Mandgua, que praticamente destruiu a cidade e ocasionou a morte de 20 mil pessoas e
cerca de 200 mil desabrigados. A sensibilidade mundial impulsionou uma grande ajuda internacional, porém,
Somoza (que controlava a vida politica nicaragiiense neste periodo, mesmo sem ser presidente) desviou parte
do dinheiro doado, aumentando mais ainda seu controle sobre a Nicardgua. O acirramento da revolta da
populacdo também foi inflamado com a crise econdmica mundial de 1973, com o aumento da divida externa e
com a inflacdo.

' VENTANA, 15/02/1986, p. 4, tradugio nossa. Texto de José Miguel Torres do Niicleo Ecuménico de
Nicardgua.
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Assim, em meados da década de 1970, a ditadura somozista passou a ser
vista como a origem de todos os males do povo da Nicaragua. Neste sentido a
revolucao colocou-se como Unica solugao possivel e muitos cristdos se engajaram
na FSLN, que assumiu o papel de vanguarda na luta armada contra a repressao.
Rafael Valdez, membro da CEB San Pablo Apostdl, comentou que nao se
defrontava com problemas morais em relacao a violéncia e a luta armada, pois dizia

ter clareza de que:

Dada a situagao especifica vivida na Nicaragua, ndo eram possiveis
transformagdes estruturais, politicas e econdmicas, se nao se
assumisse 0 compromisso da luta armada, isto representava tomar
uma decisdo muito comprometida e arriscada, porém que nao
contradizia em absoluto com a fé e a moral crista que nos
tinhamos.*®

Durante o periodo insurrecional, algumas CEBs, mesmo com um pequeno
nuamero de participantes, conseguiam mobilizar milhares de pessoas. Dentro das
CEBs eram escondidos os perseguidos, eram feitos abaixo assinados, eram
articuladas visitas aos presos politicos e existiam clinicas clandestinas que quando
eram descobertas transferiam essa estrutura para a casa de algum membro da
comunidade. Nestas casas tanto se celebrava a “Palavra’, como também se
cozinhava para os guerrilheiros.

Percebemos no comentario de uma celebracao realizada em 1977 a énfase
na busca do Reino de Deus, tendo em vista que muitos morreram pela causa

revolucionaria:

O Senhor Jesus cumpriu sua promessa. Ressuscitou como ele havia
anunciado. Cristo vive! A dor sentida no dia da morte se transformou
em gozo. Como Cristo, todos os martires, todos os de que entre nos

' AMANECER, n° 43, 06 a 08/1986, p. 29, tradugdo nossa. Depoimento de Rafael Valdez.
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haviam desaparecido, estdo vivos. Cada um que tém dado sua vida
pelo bem estd de certo modo vencendo o poder do mal. Nossos
irmaos mortos vivem. Vivem e nos dizem que o dia do Senhor esta
proximo. A morte que representa o mal, ndo ter4 mais dominio sobre
nés. Como cristdos devemos apressar ante o dia do triunfo do bem
sobre o mal.'*

Outra etapa das CEBs nicaraglienses teve inicio em 1979, e se caracterizou
pela participacdo no novo governo. Nesse momento, muitos agentes de pastoral
deixaram de atuar nas comunidades e passaram a se preocupar com a organizacao
do governo sandinista. Norma Galo, uma das fundadoras da Comunidade San Pablo

Apostol, assim definia esta nova etapa:

by

O papel das Comunidades de Base mudou com relacdo a época
anterior; antes do triunfo, o papel das comunidades era um papel de
denuncia, de formagao da consciéncia do individuo para que lutasse
através de sua fé crista pela transformacao da sociedade. Agora se
trata de fortalecer um projeto revoluciondrio que foi pelo qual lutamos
desde os primeiros anos; trata-se, entdo, de inserir as Comunidades
na marcha da revolucéo.""

ANIVERSARIO
DE LAS COMUNIDADES DE BASE
EN NICARAGUA Fetix Timénes
) \J

&

O povo de rosto sofrido
protegido por Jesus Cristo.
Este cartaz simbolizou a
comemoragdao dos 20 anos
das CEBs nicaraglienses
f (Fig. 2).

130 gy, TAYACAN, 14 a 20/06/1986, n°194, ano 5, p. 15, tradug@o nossa. .La Historia de la San Pablo:
comentdrio da ultima estacdo da Via Sacra celebrada pelas comunidades cristds dos bairros de San Pablo na
Semana Santa de 1977, sob a vigilancia da Guarda Nacional.

1 AMANECER, n° 43, 06 a 08/1986, p. 30, tradugdo nossa.

2 Ibid., p. 27. Cartaz dos 20 anos das CEBs nicaragiienses.
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Em 1986, para comemorar os 20 anos do surgimento da Comunidade San
Pablo Apostdl foi criado o seguinte lema: “A 20 afos de fundacion, la San Pablo, con
Cristo y la Revolucion’.

O jornal El Tayacan, para homenagear a Comunidade San Pablo, concluiu

assim sua matéria:

Esta é a histéria da San Pablo, tem suas particularidades e tem suas
semelhangcas com as de muitas outras Comunidades de Base. [...]
Hoje, sete anos depois de que Deus passou por Nicaragua e triunfou
a causa do povo, em meio da guerra e da dor, nossas comunidades
seguem vivas, em insurreicdo evangélica lutando pela paz,
celebrando na Eucaristia o signo de que havera pao, terra e festa
para todos, porque Deus esta do nosso lado.'®

Percebemos que a derrubada do regime somozista foi identificada com a
“Intervencéao Divina” e a luta popular foi considerada uma “Insurreicdo Evangélica”. A
revista Amanecer também analisava a participacdo dos cristdos no processo

revolucionario:

Para muitos cristdos da Nicaragua, viver a fé dentro do processo
revolucionario é algo muito natural (...), sentem em sua vida de todos
os dias que nao existe nenhuma contradicdo entre praticar
ativamente sua fé e participar no processo da revolugao.'*

Neste sentido, os membros das CEBs deveriam participar ativamente do
processo revolucionario, pois a determinagao “Divina” impde ao cristdo como unica

alternativa a ideologia sandinista.

3 EL TAYACAN, 14 a 20/06/1986, n°194, ano 5, p. 15, tradugdo nossa. La Historia de la San Pablo.
¥ AMANECER, n° 43, 06 a 08/1986, p. 28, tradugdo nossa.
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A foto a seguir refere-se a uma celebracéo liturgica promovida pelas CEBs da
regido de Matagalpa (Fig. 3) para comemorar os sete anos da revolucado sandinista,
onde se reuniram milhares de cristdos, que denominaram o encontro como:
“Encontro de cristdos pela paz e vida, contra a agressao”, e celebraram uma missa
de acao de gracas por todas as conquistas obtidas no governo. Alguns Ministros da
Igreja também apresentaram seus testemunhos sobre os ataques que sofriam dos

“Contras” e 0 apoio que recebiam do governo.

Figura 3 ™°

2.2 A INSPIRACAO TEOLOGICA NA NICARAGUA E O SIGNIFICADO DAS

ORACOES / LITURGIA

O encontro de Deus com o pobre marginalizado e explorado é o ponto de
partida da mistica de libertacdo latino-americana. Nesta mistica de libertacédo, o
cristdo é convocado para denunciar o sistema capitalista vigente, demonstrando as

suas contradicées. Em algumas vezes, inclusive, sdo chamados a lutar, oferecendo

3 Ibid., p. 8. Fotografia.
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a proépria vida no processo de transformacgao da sociedade.

Camilo Torres, sacerdote catélico colombiano, era sempre lembrado como o

“padre revolucionario” que participou de grupos armados na Col6bmbia, até ser

assassinado em 15 de fevereiro de 1966. Sua luta inspirou diversos grupos ligados a

Igreja Catdlica. Na Nicaragua o jornal Ventana destacava os seguintes grupos:

[...] os jovens catélicos organizados no ‘Movimento Cristdo de
Nicardgua' estudaram a herangca camilista em jornadas de vida
crista-universitarias, em pardquias, com o lema ‘os cristdos no
processo revolucionario’, até que alguns grupos catélicos de
vanguarda como a JUC'® ja antes haviam incorporado em suas
metodologias de Ver, Julgar e Agir, os delineamentos e andlises de
Camilo Torres, produzindo muitos elementos e quadros como o
comandante Edgar Munguia e outros, que se incorporavam nesses
anos ao trabalho de colaboracdo com a FSLN.'¥

O jornal El Tayacan, em seu proposito de demonstrar a necessidade do

cristdo participar da revolugdo, introduzia em seus encartes ilustragbes como

fotografias e desenhos, ou depoimentos de pessoas que participavam do processo

revolucionario.

Na figura a seguir, a senhora recebe instrugdes de como manusear a arma

para garantir a defesa diante dos contra-revolucionarios. A seguir outra senhora reza

o terco, provavelmente pedindo a intervencdo de Deus na guerra civil. A imagem

mostra a busca da protegéo divina para a luta (Fig. 4).

13 Juventude Universitaria Catélica Juo).
7 VENTANA, 15/02/1986, p. 4, tradugio nossa. Texto de José Miguel Torres do Centro Ecuménico de

Nicardgua.
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Figura 4 1%

A propaganda religiosa era constantemente relacionada com o servigo militar
obrigatdrio, que incluia também os religiosos catélicos (diaconos, seminaristas, etc.).
O jornal El Tayacan também defendia a idéia da dedicacdo total em todas as
“trincheiras”, que para eles consistia em: cuidarem dos filhos, defesa das fronteiras,
estudo, cuidado na produgédo. Dessa forma, com a unido de todos se garantiria o

sucesso da revolugao nicaragiense:

Na nova Nicaragua nao fazemos super-homens, nem super-
mulheres. Nés a fazemos com mulheres e homens que sentimos
medo e dor, que choramos e que somos frageis. Com o
reconhecimento de nossas debilidades abre-se o caminho. E de
grande debilidade pode nascer uma grande fortaleza.*®

O jornal buscava aproximar a histéria de Jesus Cristo com a histéria
nicaragiense. A aproximagdo com O povo pobre era realizada pelo governo

sandinista, transformando seus lideres politicos em lideres messianicos.

% EL TAYACAN, 1985, ano 4, n° 160, p. 6. Ilustracdo.
139 Id., 1984, ano 3, n° 135, p. 3, tradug@o nossa.
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A imagem de Jesus era invocada no jornal como modelo de vida. Desse
modo, ao ter fé e esperanca, o cristdo deveria ter a consciéncia que a dor também
fazia parte do processo de libertacdo humana e integral. No jornal, 0 medo também
era mostrado como processo de superagao.

No caso de Jesus Cristo, ele é descrito como o pobre que deu a vida em prol
de um mundo mais justo. E também apresentado como aquele que luta em favor dos
pobres e esta ao lado deles. Sua missao seria a de ensinar a todos o ato da partilha.

Existe uma critica direta aqueles que nao buscam esta superacao do medo,
estes sdo chamados covardes e egoistas, pois estdo vendo o problema e nao agem
em prol do coletivo.

El Tayacan apresentava como maior problema para constru¢do de uma nova
sociedade o0s opositores do governo sandinista. Nao participar ao lado dos
sandinistas era considerado, como ja citado anteriormente, ato de covardia e
egoismo.

O Centro de Estudos CEHILA'™ junto com E/ Tayacédn elaboraram, em
dezembro de 1983, uma cartilha que abordava, de forma sucinta, a histéria da
Nicaragua pré-colombiana até o triunfo da revolugcao sandinista, destacando o papel
que os diversos cristdos e sacerdotes tiveram ao longo da histéria desse pais. O
objetivo era conquistar os cristdos e converté-los a fé revolucionaria, de forma
pedagdgica.

Na cartilha, eram apresentados diversos questionamentos que seriam
destinados aos grupos cristdos de base para ajuda-los nas suas reflexbes de
caminhada diante da revolugcdo. Cabe mencionar algumas passagens nas quais sao

colocadas questdes referindo-se aos conflitos que marcaram a histéria da

49" CEHILA: Centro de Estudos da Histéria da Igreja Latino Americana. Espalhado por toda a América Latina,
o CEHILA tem como objetivo realizar estudos da histdria da religido no continente.
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Nicaragua:

“Como se resolveram todos estes conflitos?”, "A histéria destes anos
passados nos ajuda a entender os conflitos de hoje?”, “Por que é tao
importante para outros paises a situagdo da nossa Igreja da
Nicaragua?”, “necessitamos de uma nova teologia, uma nova liturgia,
uma nova pastoral?”, “E certo que entre cristianismo e revolugdo nao
ha contradicao?” '

Estas interrogagbes estavam no final da cartilha. Nas paginas anteriores,
porém, ja estavam tracados os caminhos para inducao das respostas esperadas.

A idéia de sacrificio e flexibilidade das obrigacdes liturgicas em nome da
revolugcdo presentes na cartilha ficou clara, sobretudo na defesa de medidas do
governo, como por exemplo, no caso em que o governo baixou um decreto para que
todos trabalhassem na Semana Santa em 1982.

Assim, percebemos uma constante propaganda para legitimar a idéia de que
o trabalho ajudaria a salvar a revolugdo sandinista, este tema foi reforgado pela
Central Sandinista de Trabalhadores (CST).'#

No jornal Ventana também aparecem entrevistas com cristdos sobre o
decreto. Todos os cristdos entrevistados concordavam com a idéia de trabalharem

na Semana Santa, como foi afirmado por Yvette Rojas do grupo de jovens da

Comunidade Larreynaga:

Antes, Semana Santa era dedicar-se a ir ao mar, a passear, e agora
podemos vé-la pelo que é realmente: a celebragéo de Cristo vivo, ao
lado dos pobres [...]. Considero o decreto positivo, além disso,
porque se nossas fabricas estdo vazias, nos convertemos em um
ponto estratégico e nos podem atacar mais facilmente. Com todos

141 CEHILA: EL TAYACAN, Historia de la Iglesia de los pobres en Nicaragua, Nicaragua: CEHILA; El
Tayacén, 1983.

12 Como a Central Sindical era alinhada ao governo, as questdes salariais eram limitadas a situacio em que o
pafs vivia — pois afirmavam que estas questdes atrapalhavam o processo de reconstrug¢do do pais. Porém, eram
enfatizadas as questdes de aumento da producdo e a reativa¢do das empresas. A greve, segundo a CST
atrapalharia o desenvolvimento do pafs. Portanto, as negocia¢des deveriam ser realizadas sem parar a
producdo.

Outra caracteristica do movimento sindical foi a de assumir algumas empresas que estivessem em crise,
criando Conselhos de Produgdo até o momento que o governo nomeasse um diretor para a empresa.
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trabalhando, alertas, é mais um ponto que ganha a revolugao.'
José Maria Garcia, do grupo de jovens da Comunidade Larreynaga, também

opinou favoravelmente ao decreto:

(...) Entdo, hoje, nosso pais se encontra em momento critico. E nos,
como revolucionarios e como cristdos — principalmente como cristaos
— devemos nos dar conta do que significa dor, sacrificio e alegria.
Nos, os cristdos, alimentamos nosso potencial revolucionario com
nossa fé. E quando vemos o decreto, devemos pensar em primeiro
lugar na manipulacdo que faz a reagdo a um decreto assim: que
supostamente se esta reprimindo a religiosidade do povo, que isto,
que aquilo. E sabemos que o que eles dizem é anti-religioso por
completo. Porque ao lermos a Biblia, vemos que Semana Santa €
compromisso, ndo € bacanal. Como vamos ao mar, quando nossos
irmaos guarda-fronteiras estdo dando suas vidas por nés?'*

A mudancga do significado da Semana Santa pela valorizagcao do trabalho em
prol da melhoria da economia tinha como objetivo minimizar as criticas ao decreto do
governo. A valorizacdo do trabalho também estava presente nas oragdes das CEBs.
A énfase na necessidade da dedicacdo maxima dos nicaraglenses ao trabalho para
se elevar a producdo, condicao indispensavel para o sucesso do governo esta

explicita no trecho da seguinte oracgao:

Aqui estamos os cristdos do campo e da cidade, unidos no trabalho e
unidos na oragdo. Com nossas maos trabalhando, levantando a
producéo, vigiando dia e noite para que nao venha o agressor.'*

Entrando no campo das oracgdes, verificamos que logo ap6s a tomada de
poder em 1979, foram realizadas diversas ora¢des de lembranca dos martires e de
acao de gracas, na qual ficou clara a tentativa de aproximacao do cristianismo com o
sandinismo. Para os membros das CEBs a vitoria do cristianismo nasceu a partir do

momento em que ocorreu o triunfo revolucionario iniciando uma era de comunhao

' VENTANA, 10/04/1982, n° 69, p. 3, traducio nossa.
' Ibid., p. 3, tradugdo nossa.
' EL TAYACAN, 07/1985, ano 4, n° 155, p. 8, traducio nossa.
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[...] Sentimo-nos participantes de seu Espirito e a Ele nos dirigimos
nesta celebragdo, maxima celebragdo cristd e, por ser crista,
revolucionaria, para despertar a esperanga na consumacao do triunfo
que hoje se inicia e simbolizar a comunh&o fraterna.'*

Na celebracdo de Acdo de Gracas era comemorado a conquista do poder e a

derrubada da ditadura somozista. A passagem para a libertacdo no Exodo era

comparada a conquista do povo nicaragtiense e o triunfo do povo era considerado o

préprio triunfo de Deus, associado a ressurreicao do povo.

O triunfo da revolucéo foi festejado como triunfo do povo nicaragliense na

construgdo de uma nova sociedade, onde o projeto de Deus finalmente vencera:

A

Padre, levantamos las manos con los dedos abiertos en seial de
victoria para bendecirte en este dia en que celebramos al triunfo del
pueblo.

Si, padre, hoy hemos alcanzado la libertad y reconocemos en ella el
don generoso de tu gracia y sobre todo a aquellos que nunca la
habian tenido a tus favoritos, los pobres los expotados, los
campesinos, los proletarios y los indigenas. [...]'*’

libertagdo € associada aos excluidos como uma vontade divina,

demonstrando que estes sdo os escolhidos de Deus.

Ja no

trecho abaixo verificamos a lembranca e a mitificacdo de

personalidades historicas nicaragienses, transformando-os em herois responsaveis

pela libertagdo do povo: Augusto César Sandino e Carlos Fonseca Amador.

Por eso reconocemos con gratitud tu presencia en nuestra historia y
te queremos agradecer en especial por tantos hombres y mujeres
que suscitaste entre nosotros. Queremos agradecerte, Padre, por la
figura sefera de Augusto César Sandino, el general de hombres

16 SISAC, Boletim, 05 a 07/1988, n°01, p. 7. Missa celebrada em memdria dos martires.
Y7 CEHILA; EL TAYACAN, op. cit., pp. 56-57. La Historia de la Iglesia en Nicaragua.
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libres, el hijo de nuestro pueblo y de nuestra tierra que levanté la
bandera libertaria en un dia de verglenza nacional, de oprobio
invasor y de dominacion extranjera. Y queremos agradecerte también
porque suscitaste entre nosotros a Carlos Fonseca Amador, que
recogio la bandera caida de Sandino y la alz6é con un pequefio grupo
de companeros: los fundadores del Frente Sandinista de Liberacién
Nacional.

[...]

Te damos gracias, Padre, porque estuviste siempre con nosotros y
porque tu impulso y tu animo nos levantaban del diario abatimiento,
porque nos hiciste creer en la esperanza y en la posibilidad de una
Patria Libre, porque diste a todo el Pueblo valor para la lucha,
generosidad inclaudicable, amor al futuro mejor y nunca visto.'*

A “Patria Libre’ nascia a partir de agora com a vitéria revolucionaria, onde
consideravam que Deus sempre estimulou a esperanca na possibilidade de um
futuro melhor.

Outro tema trabalhado pelos cristdos-sandinistas foi a questao da paz. Neste
caso foram utilizados fortes simbolos religiosos como o Rosario, que foi explorado
pelo jornal El Tayacan que adaptou os mistérios a situagao vivida no pais:

12 Mistério: Dar a vida pela revolucao;

2° Mistério: Para que os pais entendam a participacdo de seus filhos na
revolugao;

3¢ Mistério: Para que os contra-revolucionarios cessem o ataque a Nicaragua;

42 Mistério: Para que os governantes de outros paises sejam solidarios com a
Nicaragua;

5¢ Mistério: Que ocorra a paz na Nicaragua, porém sem ninguém abrir mao
das causas da revolugéao.

Percebemos uma insisténcia na afirmacdo da revolucdo como questao

principal dos nicaraglenses, porém, a contra-revolucao era vista como Unico

¥ Ibid., pp. 56-57.
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empecilho para a paz. Neste sentido, solicitavam a ajuda internacional, para
sustentacao do governo sandinista.

Cristo, reencarnacao do oprimido, representava o guia da libertacdo definitiva
do processo revolucionario contra o capitalismo, que era associado a falsos deuses.
A sociedade sem classes aparecia como sendo o futuro em Cristo, 0 projeto do
Deus da histéria. Nesse sentido afirmavam que somente era possivel alcangar um
grau de intimidade com Deus quando se aprofundasse na revolugdo.'*

As CEBs definiam como um dos principais referenciais histéricos o episédio
do Exodo, com base na teologia da libertacdo. Os adeptos dessa doutrina na
Nicaragua criaram um Salmo adaptado ao Exodo nos seguintes termos: Deus
aparece como o Salvador que escutou: ‘I...] nuestro clamor y viniste a liberarnos del
Faraén Somoza: cruzando el mar rojo de la sangre de 50000 nicaragiienses”; 0
Exodo significava a possibilidade de alcancar a Terra Prometida. J&4 no caso da
Nicaragua sandinista, o simbolo do Egito ndo era mais Somoza, mas os Estados

Unidos:

La peregrinacion por el desierto

a la busqueda de la tierra prometida

se nos hace dificil.

El Imperio nos persigue y nos agrede,

compra mercenarios con sus dolares,

negocia con las armas de la Muerte,

financia a los enemigos de los que nos liberamos
y quiere ahogar la Verdad con la Mentira.

Pero tu nos das fuerza para seguir adelante
porque sabemos que eres fiel a los pobres.'°

As oracdes também buscavam tematizar a idéia da paz, pedindo a intersecéao

divina para se livrarem dos inimigos.

49 CAMINANTE, 11/1980, n° 1, p. 14. Nosotros Creemos; Comunidades Cristianas por la paz.
139 AMANECER, n° 43, 06 a 08/1986, p. 26.
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TODOS: LIBRANOS DEL ENEMIGO! '*'
Por el bien de nuestros hijos

Por la fe de los caidos,

Por el triunfo de la Vida,

Por la causa de los Pobres,
Por amor a estos tus hijos,
Por el futuro del Pueblo,

Por el dolor de las madres,
Por los muchos hijos huérfanos,
Por los heridos de guerra,

Por la paz de Nicaragua,
Por América Latina,
Por la hermandad de los Pueblos,

Por la fe que nos inspira,
Por el amor que nos mueve,
Por la esperanza que somos

Por la causa de Jesus,
Por el Reino que anuncié,
Por su gran Liberacion,

TODOS: IVEN CON NOSOTROS SENOR!
Porque ta eres nuestro Padre,

Porque tu eres Dios de Vida,

Porque ti amas la Justicia,

Porque luchas con los pobres,
Porque estas de nuestra parte,
Porque no quieres la muerte,

Acampa en nuestra montana,
No nos dejes nunca solos,
Escucha a los que terezan,

Oye a las comunidades,
Acoge nuestra oracién,
Acepta nuestros esfuerzos,

Con tu Cuerpo y con tu Sangre,
Con tu mano protectora,
Con tu Pan y tu Palabra,

En la hora del combate,
En la tregua del silencio,
En el diay en la noche,

OREMOS: Que llegue pronto la paz. Que acabe toda agresién. Que
venga, Padre, tu Reino. Lo pedimos por Jesus, tu hijo, nuestro Sefior.
Por los siglos de los siglos. Amén.

151 Id., 03/1987, n° 47, p. 27. Orando en la defensa. Letania de la Defensa.
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As CEBs também produziram diversas cangbes. Nelas observamos a
construcao dos conceitos de Reino de Justica e Igualdade.

Na musica Creemos, Jesus € considerado uma pessoa pobre que morreu em
prol do povo oprimido. Cristo é retratado como aquele que promovera a distribuicao
dos bens entre todos. J4, na musica Yo Tengo Fe, a fé aparece como mediadora na
transformacao da sociedade perfeita e justa durante o governo sandinista.

A seguir, mostraremos alguns trechos das musicas produzidas pelas CEBs

para salientar o significado nelas contido:

Nesse desafio de conquistar a aurora
ndo cabem os mensageiros da vacilagao.
Os neutros e os mudos, os fracos e os surdos
serdo aniquilados pela ira do Senhor.'*
Note-se que aqueles que nado participavam do processo revolucionario
sofreram com a ira de um Deus vingativo. Portanto ndo se admitia nem oposicao,
nem neutralidade diante da revolucao.

Na musica a seguir percebemos que a maldade se referia ao imperialismo a

ser destruido pela revolugao popular.

Arriba, hermanos de San Pablo,

a luchar con mucho optimismo,
busquemos como destruir al diablo

que esta encarnado en el imperialismo."™?

O cristao-sandinista ndo poderia desanimar diante da constru¢do do Reino da
justica e da paz. Jesus é demonstrado como aquele que lutou e agora serve de

exemplo aqueles que lutam por um mundo melhor.

152 ORTEGA, Daniel, Democracia e Religido: Dialogos com Daniel Ortega Saavedra, Sao Paulo: FTD,
1990. p. 125. Levantemos, irmdos, o facho - Cantado por Elia P4iz de uma CEB da Nicardgua.
'3 EL TAYACAN, 1986, ano 5, n°194, p. 13. Las Complas del Momento.
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Vos sos el destazado en la cruz
masacrado por los poderosos.

Hoy derramas tu sangre también
en la sangre de nuestros caidos.'**

Na musica abaixo, fica implicito que a verdadeira missao do cristdo era dar a

vida ao projeto do Deus Criador e, os inimigos Dele eram aqueles contrarios ao

projeto do governo sandinista.

como a que segue:

Yo por esta causa,
viéndote en peligro,
me vine a librarte
de tus enemigos.'®

A liberdade nos moldes do cristianismo era exaltada em muitas cancoes,

Habra un dia en que todos,
al levantar la vista,
veremos un tierra

que tenga libertad.'®

Ja a opressao ao povo representava o obstaculo para a construcao do reino

de justica e de igualdade na terra.

Libranos de aquel que nos domina en la miseria,
traenos tu reino de justicia e igualdad,
sopla como el viento la flor de la quebrada,

limpia como el fuego el cafién de mi fusil, (...)."’

Finalmente, a musica que mencionaremos a seguir foi elaborada pela Oficina

154
1
1
1
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EL TAYACAN, 15 a 21/02/1986, ano 5, n°178, p- 22, Vos sos el destazado en la cruz.
Ibid., p. 22, !Oh mi buen pastor!.

Ibid., p. 19. Habra un dia en que todos.

Ibid., p. 20. Plegaria del Labrador.
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