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RESUMO

A presente tese da continuidade a pesquisa desenvolvida na Universidade Gama Filho
acerca do tradicionalismo. Os estudiosos do pensamento brasileiro s6 muito recentemente foram
despertados para a importancia dessa corrente, gracas a indicacdes apresentadas pelos professores
Francisco Pinheiro Lima Junior e Ubiratan Macedo. O primeiro, numa comunicacgdo submetida ao
I11 Congresso de Histdria da Bahia (Salvador, 1973), mostrou que era equivocada a suposicdo de
que Frei Itaparica estivesse vinculado ao ecletismo. Estudando o seu (Compéndio de Filosofia
Elementar, Bahia, 1852), concluiu que simpatizava abertamente com as teses tradicionalistas. Essa
descoberta, como a pesquisa que simultaneamente efetivava Ubiratan Macedo — mais tarde
divulgada no livro A Liberdade no Império, convivio, 1977 — chamaram a atencdo para D.
Romualdo Antonio de Seixas (1787-1860). Arcebispo Primaz do Brasil e Marqués de Santa Cruz,
tornar-se-ia 0 grande artifice da luta contra a filosofia dominante no Segundo Império, o
espiritualismo cousiniano. Sua obra viria a ser estudada na tese de doutoramento de Dinorah
d’Araujo Berbert de Castro (O tradicionalismo em D. Romualdo Antonio de Seixas, Universidade
Gama Filho, 1983). Entre os grupos estimulados pela acdo de D. Romualdo sobressai o de
Pernambuco, objeto de investigacdo da parte de Tiago Adao Lara, que o estudou em sua tese de
doutoramento (O tradicionalismo catdlico em Pernambuco — décadas de cingiienta e sessenta do
século X1X, Universidade Gama Filho, 1982).

Nas teses de Dinorah d’Araujo Berbert de Castro e Tiago Adao Lara estdo analisados os
aspectos filosoficos, politicos e religiosos dagquelas manifestacbes do tradicionalismo. D. Romualdo
Antonio de Seixas lanca as bases do movimento. Seus herdeiros, tomando-se por base a acdo do que
viria a ser talvez 0 seu grupo mais expressivo, o pernambucano, sao, como diz Tiago Adao Lara,
pos-ecléticos, ndo s6 porque vém depois da vigéncia do ecletismo, mas porque pretendem
fundamentar o que este ndo conseguiu: a moral social; mas também pré-escolasticos, porquanto se
encontram naquela fase em que a revivescéncia escolastica ainda apresenta contornos indefinidos.
Investigando a projecdo do tradicionalismo no periodo historico subseqiente, isto €, na Republica

Velha, a presente tese tem como objetivo contribuir para uma compreensdo mais aprofundada do
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tradicionalismo brasileiro, assim como espera lancar novas luzes sobre a pesquisa anterior tdo bem
sucedida.

O tradicionalismo na Republica Velha s6 é compreensivel, se estudado nas suas relagdes
com o ultramontanismo. Para tanto os primeiros capitulos, além de serem dedicados a conceituagao
das duas correntes doutrinais, apresentam um répido esbo¢o da evolucdo histérica do
ultramontanismo no Brasil, indicando sua existéncia formal desde 1844 como solugdo a crise de
decadéncia da religido catolica, apds a reforma pombalina, como alternativa ortodoxa as mudancas
propostas pelo reformismo liberal-regalista. Essa revitalizagdo ultramontana recebe conotacdes
novas na primeira pastoral coletiva do episcopado brasileiro ap6s a Proclamacdo da Republica.
Nesta pastoral fica evidenciado o modelo institucionalista que norteava os ultramontanos no
objetivo de unionismo com o governo. E, o caminho escolhido para superar o separatismo é a
divulgacdo da doutrina, conscientizagcdo pastoral, criacdo de partidos catélicos e finalmente
estratégias suprapartidarias.

Neste contexto, catolicos de inclinagdo reacionaria constatam a ineficacia da metodologia
ultramontana pela alienagdo perante os problemas politicos nacionais em face dos interesses
meramente concordatarios e pela falta de didlogo com o positivismo e o descaso para com a cultura
brasileira propriamente dita.

No impasse cultural de ultramontanismo de principios religiosos sélidos, mas alienados e de
um positivismo doutrinalmente fraco, mas rico em orientagdes reacionarias surge o pensador e lider
Jackson de Figueiredo que encontra uma solucéo: o reacionarismo de Augusto Comte é um desvio
do reacionarismo catélico ortodoxo dos fundadores do tradicionalismo. Logo, o tradicionalismo é a
resposta cultural procurada, onde estdo firmemente unidos os elementos catolicos e reacionarios.

O tradicionalismo possibilita de imediato um didlogo com os positivistas, apoio doutrinal
catélico para uma acdo politica mais direta, fundamentacdo tedrica para um nacionalismo de
valorizacdo da tradicdo brasileira e uma chave interpretativa de toda a historia brasileira.

A presenca no grupo catélico tradicionalista, que se une em volta da revista A Ordem, de
pensadores como Alexandre Corréa, Hamilton Nogueira e Jackson de Figueiredo, garante o
desenvolvimento de um tradicionalismo profundo, atualizado, extremamente coerente e com uma
fidelidade total aos principios catdlicos. Além disso, o grupo procura ficar autbnomo perante as
autoridades ultramontanas, renunciando ao Imprimatur para a revista, denunciando setores da igreja
e alimentando um projeto politico independente em analogia com o Partido Popular Italiano.

Os ultramontanos brasileiros souberam habilmente cooptar o grupo dos tradicionalistas com
a criacdo do Centro D. Vital, mudando radicalmente as finalidades e colocando a censura

eclesiastica. A revista A Ordem se torna 6rgdo do préprio centro. Contudo, fiéis aos seus principios,
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os tradicionalistas liderados por Jackson de Figueiredo criticam a metodologia ultramontana e, em
face da desordem crescente, se articulam politicamente para um projeto golpista em favor de um
governo todo poderoso e de orientacdo catolica.

Com a morte de Jackson de Figueiredo, com as mudangas historicas da revolugdo de 30 e

com a vitdria da estratégia ultramontana, o grupo perde sua unidade e estrutura.



INTRODUCAO

Os estudiosos do pensamento brasileiro despertaram, recentemente, para a importancia do
tradicionalismo como componente relevante para o estudo da cultura brasileira. Muitas expressdes
culturais até hoje interpretadas com outros modelos tedricos, adquiriram nova significacdo na
leitura tradicionalista.

O objetivo mais amplo da presente tese é contribuir para o0 melhor entendimento da vertente
tradicionalista através das varias etapas do pensamento brasileiro para assim criar um primeiro
estofo de trabalhos cientificos sobre o qual se podera elaborar uma andlise critica mais ampla e
precisa.

O objetivo especifico desta tese é a andlise do tradicionalismo durante o periodo da
Repuablica Velha. Essa delimitacdo € devida principalmente a divisdo de tarefas no grupo de
pesquisadores que esta trabalhando de forma conjunta sobre essa corrente de pensamento.

Portanto, a presente tese é uma primeira tentativa de selecionar e organizar as manifestacdes
tradicionalistas na Republica Velha. Limita-se rigorosamente a compreensdo deste periodo sem ter
a intencdo de comparar ou seguir esquemas conceituais de outros trabalhos ja realizados sobre
periodos anteriores ou posteriores. O relacionamento com 0s outros periodos s6 pode ser realizado a
partir de uma pesquisa concluida sobre o periodo em estudo, que é o objetivo desta tese.

A metodologia, inicialmente usada, foi o estudo da obra do mais conhecido tradicionalista
do periodo, Jackson de Figueiredo, para em seguida estudar os pensadores a ele vinculados e assim
tecer uma primeira articulacdo de idéias e personagens tradicionalistas. Mas, desde o comeco,
surgiram constantes equivocos a respeito da diferenciacdo entre pensamento jacksoniano e a
ideologia ultramontana. Além disso, 0 mesmo conceito de tradicionalismo adquiria conotagdes que
iam muito além de um reacionarismo simplista ou uma defesa da doutrina catdlica na politica.

Por todos esses motivos, antes de prosseguir a pesquisa, tornou-se necessaria reconceituacao
rigorosa tanto do tradicionalismo como do ultramontanismo.

Portanto, o primeiro capitulo é uma tentativa de sintetizar as categorias fundamentais do
tradicionalismo, selecionando aquelas que pudessem lancar mais luzes sobre a doutrina jacksoniana.
Embora possa oferecer discussdes e divergéncias, as diferentes definicdes e abrangéncias do termo

tradicionalismo, na presente tese, ele € delimitado pela convergéncia doutrinal entre os trés grandes



pensadores franceses: De Maistre, De Bonald e Lamennais. Esta restricdo revelou-se valiosa para a
compreensdo do modelo tedrico usado por Jackson de Figueiredo.

O Segundo capitulo é dedicado a conceituacdo do ultramontanismo como sendo a realizacao
de mentalidade institucionalista. Pela constatacdo que em cada pais o tradicionalismo toma
caracteristicas proprias, surge o imperativo de sinteticamente analisar a sua presenca na histdria
brasileira, até a época de 1930. Esta pesquisa trouxe novas informacgdes sobre a acdo suprapartidaria
do ultramontanismo na época em que surgia o grupo de catdlicos liderados por Jackson de
Figueiredo, unidos na publicacdo da revista A Ordem. E este novo enfoque possibilitou também
descortinar as razdes da tensdo existente entre ultramontanos e tradicionalistas na Gltima década da
Republica Velha.

O terceiro capitulo constitui o nucleo da tese e analisa 0s trés maiores expoentes
tradicionalistas da revista A Ordem, Alexandre Correa, Hamilton Nogueira e Jackson de Figueiredo.

A escolha de Alexandre Correa se prende ao fato de ser o responsavel direto pela ortodoxia
inicial do grupo da A Ordem, marcada pela tonalidade maistreana.

Hamilton Nogueira é analisado na obra que sintetiza a evolucao teorica do grupo no sentido
de superacdo do positivismo e de defesa do tradicionalismo das acusacGes de ndo autonomia
filosofica.

Finalmente, especial atencéo € dedicada a obra jacksoniana que, pela quantidade de material
publicado e pelas influéncias exercidas, € realmente 0 momento mais denso do tradicionalismo na
Republica Velha.

Também na parte bibliografica atencéo especial é dada a obra jacksoniana.



Capitulo 1

O CONCEITO E TRADICIONALISMO

Em que pese a sua relevancia para a Filosofia Moderna, o tradicionalismo ndo tem sido
estudado com a profundidade e abrangéncia requeridas. Por essa razdo torna-se imprescindivel
partir de uma conceituacdo geral. Para formula-la de modo sintético, atualizado, dispensando a
longa e complexa consulta as obras de seus principais integrantes, sera utilizado o roteiro sugerido
pelo livro L utopia controrivolucionaria de Teresa Serra®, que é adequado para dar suporte objetivo
a um conceito de tradicionalismo que possa ser usado como modelo para caracterizar essa corrente
de pensamento.

No final do século XVIII e nas primeiras décadas do século XIX existiu na Franca um
anseio generalizado de recuperar a ordem global da sociedade, abalada pelos acontecimentos
revolucionérios. E comum nessa época atacar o iluminismo que é considerado a alma da Revolugao.
Por isso, os intelectuais das correntes mais diversas tentam fundamentar teoricamente novas
posicBes que valorizem os lagos sociais ou outras dimensdes de coesdo social em oposicdo ao
individualismo dissolvente dos iluministas.?

Neste contexto surge um grupo de pensadores catélicos, cujos maiores expoentes foram De
Bonald, De Maistre, e Lamennais, que, inspirando-se nas propostas de Burke, passam a estruturar
um conjunto de idéias com o objetivo de contrapor-se a onda revolucionaria.

H& evidentes dissonancias entre os tradicionalistas citados, contudo, os elementos
doutrinarios que os une, formam um conjunto harmdnico suficiente para formular um critério de
autonomia cultural dessa corrente.

E de ressaltar que os tradicionalistas propdem uma nova cosmovisio da realidade, onde as
propostas como valor concreto da histéria, a tradicdo como critério de verdade, a ordem moral
como fundamento do social sdo integradas na primazia do social para possibilitar o crescimento da
dignidade humana. N&o sdo tedlogos, mas politicos de um catolicismo as vezes muito pessoal; ndo
sdo filésofos, nem apologetas cristdos, mas observadores que detectam a necessidade de propor uma
convers&o ao novo mundo, que estava surgindo.®

E a tentativa de recuperar a vida em sociedade com um seguro fundamento moral, isto &,
ancorado numa religido tida como absoluta e definitiva manifestacdo de Deus: o catolicismo. Essa

tentativa ligada ao transcendente nega, por sua légica interna, a sublimacéo mitica do Estado, pois o



mesmo estd submetido a moral. Consequentemente os tradicionalistas rejeitam a anarquia
individual e o relativismo dos valores enquanto resultado do criticismo e da teoria do absoluto
moral.

Reagem entdo, a qualquer forma de abstracionismo e individualismo na direcdo de um
organicismo aliado a uma exaltacdo da organizacédo cientifica contra o individualismo intelectual.
Para tanto, eles se apresentam como organizagdo contra a desorganizacdo social e da autoridade,
como ordem contra a desordem, como autoridade de eu comum contra a arbitrariedade do eu.

Além dessa preocupacdo com o social, o tradicionalismo € uma corrente essencialmente
espiritualista; pois acusa o novo mundo de mentalidade materialista, limitada pelo horizonte de
negécios, de utilitarismo que desencadeia um processo continuo de recurso a ideologia do
COMpPromisso.

Assim sendo, o tradicionalismo ndo pode ser identificado como pensamento legitimista da
Restauragcdo, nem como precursor do autoritarismo ou do fascismo. Por suas circunstancias

doutrinérias, tampouco pode ser considerado como o pensamento oficial da Igreja.*

1) O AMBIENTE CULTURAL

a) CRITICA AREVOLUCAO

O novo clima cultural a ser alcancado destinava-se a reconstruir o curso da historia,
recuperando o passado para superar o iluminismo; pois este desprezara a historia. O terror do Terror
pedia urgéncia para novas solucBes, mediante a busca de sua génese histérica. Sua superacdo
debelaria o abstracionismo critico. Em sintese o que se busca é trazer de novo a razdo ao
reconhecimento dos seus limites, ancorando-a numa tradicdo que, por ser continua obra histérica ou
histdria vivente, tem em si mesma o seu fundamento.®

Logo, a polémica contra-revolucionaria ndo se fecha a tematica do futuro, mas, ao contréario,
procura novas solugbes para superar o impasse. Desse angulo, a restauracdo constitui apenas um
momento do movimento criativo de superacdo. Ndo € um retorno ao medieval: isso seria
desconhecer a prépria alma dos contra-revolucionérios.®

O século XIX cumpre de fato uma critica do século anterior e se manifesta em definitivo

como a procura de uma nova organizagéo cultural.



Embora todos estejam de acordo sobre a necessidade dessa renovagdo desde o comego se
esbocam solucdes variadas, implicando escalas de valores diferentes; na pratica, a procura de novas
formas institucionais pode qualificar a contra-revolucdo como mais revolucionéria que a propria
Revolugéo.’

E verdade que existe 0 momento de Reag&o, com o retorno aos principios conservadores da
ordem, e da Restaurac¢éo, como movimento politico concreto e dinastico.

O século XVIII deixou como heranga uma ruptura que se foi acentuando cada vez mais:
aquela entre pensamento laico e a religido. A religido é expulsa da cultura, a intranquilidade
decorrente é preenchida com a absolutiza¢do da propria moral.

Por isso, 0s contra-revolucionarios ndo cansam de repetir que, embora exista uma diferenca
evidente entre moral, religido e politica, ndo pode haver autonomia absoluta: por isso seria mais um
aspecto do febril abstracionismo. A experiéncia humana é globalizante e tem um unico absoluto, ao
qual tudo esta subordinado: a religido.

Uma moral, independente da religido no sentido radical, s6 pode gerar escraviddo na
sociedade. E ai esta uma das diferencas fundamentais entre os varios tipos de fascismos e o
pensamento catdlico da contra-revolucdo; pois para este ultimo a politica esta subordinada a moral,

a0 passo que o estado fascista, ele mesmo, funda as obrigacdes morais dos seus membros®.

b) RETORNO A ORDEM

O tradicionalismo catdlico é chamado de reacionario, como retorno aos principios
conservadores da ordem. O que é apenas um aspecto de uma rea¢do muito mais ampla, abrangendo
diferentes objetivos.

O objetivo filosofico do tradicionalismo € de superar o ceticismo e o relativismo, fruto do
abstracionismo revolucionario, e, para tanto, apela para uma solucéo realista do conhecimento. E
evidente que os fildsofos, visados pelas criticas sdo Descartes e 0s cartesianos.

O objetivo politico é a organizacdo de uma sociedade que, para tender a perfeicdo e a
felicidade, ndo pode deixar de se fundar sobre a tranquilidade da ordem e sobre uma justificativa
transcendente.

A exigéncia da ordem conota, geralmente, todo o pensamento reacionario que, se encontra
forca e seguranca na época da Restauracdo, na realidade ja comecou em 1796, isto €, antes da

prépria Restauracdo (1815-1830), e o desejo de ordem envolve as mais variadas correntes da época



entre 1796-1830. Alias, o pensamento filosofico da Restauracdo é o de Cousin com seu ecletismo,
que ndo deixa de ser a utopia da prudéncia®.

A Franga da Restauracdo estd toda voltada para a reconstrucdo e alia posicdes as mais
heterogéneas: religido de estado e liberdade de cultos, legitimidade monarquica e representacdo
popular, lei atéia e moral publica. Tudo isso, em um esforco titanico para manter o equilibrio entre o
Ancien Régime e as novas simpatias, a tradi¢cdo e o0 progresso, a revolucédo e a religido. E o mestre
deste equilibrio foi Victor de Cousin®®.

Por fim, ao invés de alcancar o justo meio entre monarquia e liberdade, a restauracao
comprovou a irreconciliabilidade das opostas exigéncias.

Nessa mobilidade, o tradicionalismo se diferencia como ponto de procura de valores
absolutos e ao mesmo tempo histéricos, deixando de lado compromissos, sendo reacionario a seu
modo: indica firmemente para um pélo de superagdo™.

A Restauracdo é sem duvida uma época extremamente dindmica e de transi¢do. Inaugura um
longo periodo de crises que nascem da inquietude do mundo moderno. N&o consegue um ponto de
equilibrio entre 0 homem e a sociedade, entre o individuo e o Estado.

E um periodo de combate aberto entre correntes que se digladiam: cristianismo e

filosofismo. E, como sempre, essa forma direta de combate empobrece a objetividade™.

c) IDEOLOGIA DE COMPROMISSO

A linha de demarcacdo entre o pensamento revolucionario e o contra-revolucionario é na
realidade muito menos clara do que se pensa normalmente, ndo somente porque pessoas eminentes
de protagonistas da Revolucdo passaram a contra-revolucionarios, mas principalmente pelo fato de
gue nem todos os inimigos da Revolucdo se mostram surdos as exigéncias de renovacao, ja madura
nos meados do século XVIII. De fato, se as obras mais caracteristicas da contra-revolucdo séo
escritas de 1796-1803, apesar do clima de “terror do Terror”, que pode ser considerado causa
ocasional, essas obras supSem uma maturacio que percorre o século todo®.

Sera mais exato dizer, apds uma leitura atenta das obras dos contra-revolucionarios, que eles
sdo um tipo diferente de revolucionarios. Pouquissimos, ou um namero irrelevante, propdem a volta
do Ancien Régime. De Maistre é muito claro, dizendo que querer retornar ao Ancien Régime seria
loucura maior do que colocar o lago de Genebra numa garrafa.

Se eles tém como antecedentes o conservadorismo historico de Fénelon ou de

Boulainvilliers, o despotismo iluminado de Dubos ou de d’Argenson e o absolutismo integral de



Bossuet, suas obras também sentem fortemente o influxo, depurado pelos acontecimentos da
Revoluco, de Voltaire, Montesquieu e Rousseau™.

O proprio De Maistre era liberal e chegou a ser suspeito de jacobinismo. Admite nos seus
escritos a legitimidade inicial da insurreicdo que tinha derrubado o Velho Regime.

Bonald, De Maistre, Lamennais citam com frequéncia Rousseau e estdo cientes da tremenda
corrupcao existente na Franca na época pré-revolucionaria®™.

Em suma, os tradicionalistas procuram estabelecer novas instituicbes, numa tentativa critica
e construtiva de corrigir tanto a periculosidade do individualismo abstrato como do absolutismo que
ndo considera a inviolabilidade da pessoa. Logo, em correta compreensao, o tradicionalismo € uma
corrente cultural que procura superar tanto o Ancien Régime, quanto a mentalidade revolucionéria®®.

A acdo contra-revolucionaria, todavia, tem grande dificuldade de encontrar o seu caminho.
Passa por experiéncias diferentes que preparam antes e renovam depois uma Restauracdo como
tentativa de continuacdo de um discurso sobre a liberdade, todo elaborado também em termos de
garantias constitucionais.

A doutrina tradicionalista parece retrair-se para além de uma acdo politica demasiado
vinculada com compromissos e oportunismos. Seria um discurso metapolitico no qual os temas
principais seriam: a necessidade de conhecimento do fendmeno socio-politico e do fundamento
ético da sociedade; uma exigéncia de organicismo, de recuperacdo dos valores em uma tematica
anti-relativista e anticética.

O individualismo pos-revolucionario passa a ser um componente da nova realidade social,
devidamente depurado pelos acontecimentos revolucionarios e continua como bandeira de um
liberalismo renovado. Contudo, existe uma dupla reacdo: a primeira € da escola socialista, que
procurou reorganizar a sociedade politica sobre as bases econdmicas e sociais; a segunda é a da
escola teocréatica que procura nos componentes mais basicos da tradi¢do histérica (religido e moral)
os instrumentos para devolver estabilidade as instituicdes e certeza a0 homem?'’.

A coesdo social é procurada pelos socialistas sem rejeitar a nova sociedade industrial, isto &,
procuram administrar coesivamente uma sociedade que nasceu do individualismo, propondo a
primaziada associacdo onde a economia politica poderia perfeitamente substituir a politica. Eles
sonham com a transformacao do poder e ndo com a sua conquista.

Os teocratas, por sua vez, acentuam a espiritualidade e a sociabilidade inconciliaveis com o
predominio do individuo e do econdmico, denunciando a funcdo desagregadora do interesse
econdmico e das teorias utilitaristas. Denunciam o economicismo.

Essas teses teocraticas sdo plenamente assumidas pelos tradicionalistas. O préoprio De

Bonald critica o empirismo, o racionalismo, o ecletismo o idealismo, encontrando em todos esses a



mesma origem dos desvios: o individualismo, tanto moral como fisico do homem. E, para superar
tais males, toma como ponto de partida a “experiéncia histérica”, considerando o homem na sua
exterioridade social. Essa posi¢do desperta a hip6tese de uma proximidade com Vico e de um
retorno de elementos empiristas®®.

Apesar de todos os esforgos tedricos para criticar rudemente 0S seus opositores, 0S
tradicionalistas de fato conviveram com grupos politicos de interesses limitados e suspeitos: 0s

“ultras”.

2) AS CATEGORIAS DO TRADICIONALISMO

a) O CONCEITO DE LIBERDADE

Os tradicionalistas tém uma idéia de liberdade bem diferenciada daquela das correntes
liberais da sua época.

Para os liberais, o problema politico se resume na soma de forcas para dotar o poder. Para 0s
tradicionalistas é a soma dos principios eticos que fundam e limitam o mesmo poder.

O fato e que os liberais continuam a inserir o problema da liberdade numa perspectiva
individualista, utilitarista ou também edonista, isto €, numa perspectiva que vé na liberdade a
dignidade do homem somente porque cria a porta da felicidade num sentido totalmente terreno.
Essa liberdade s6 conhece limitagdes quando entra em atrito com outras impondo concesses ou
abdicacdes, renincias e compromissos™.

Para os tradicionalistas a concepc¢éo de liberdade é bastante complexa e de multiplas facetas.
A primeira é em termos de sociabilidade, enquanto a verdadeira liberdade sempre esta de acordo
com a vontade social. A segunda € o aspecto existencial, longe dos direitos declarados, na vivéncia
das comunidades fundamentais como a familia, isto é, uma conotacdo profundamente moral e
espiritual. Nesse sentido a sociedade (politica e religiosa) liberta 0 homem enquanto o afasta de seu
estado original. O homem fisico € livre conforme a sua natureza somente quando ndo é submetido a
forca particular de um outro homem, ao passo que 0 homem moral é livre quando ndo esta sujeito as
suas paixdes®.

O liberal procura conciliar as duas formas de liberdade, a liberdade no poder e fora do poder.
O tradicionalista procura salvaguardar toda inteira a dignidade da pessoa numa perspectiva mais

ampla, onde o Gtil individualistico é superado no Util social, subordinado as finalidades Gltimas.



Sdo dois mundos diferentes e seria um grande equivoco entender a liberdade dos
tradicionalistas como uma deduc¢do abstrata do individuo: o direito a liberdade ndo é inato; pois a
liberdade é a perfeicdo do homem inteligente e, portanto, fruto de conquista histérica.

Por fim, os tradicionalistas procuram defender o homem para conquistar a sua liberdade
perante o Estado, os outros homens e as paixdes. Nesse enfoque a monarquia seria uma forma néo
necessaria de soberania que garantiria exatamente a dependéncia igual de todos da vontade geral ou
seja a independéncia igual de todos os cidadaos, de todas as vontades particulares.

E notoria a assimilagdo dos argumentos de Rousseau nesse contexto, prova evidente da

existéncia de critica construtiva®.

b) O BEM COMUM

O bem comum é idéntico a maior virtude dos cidaddos, condi¢do imprescindivel da
liberdade no estado civil*.

A posicdo dos ecléticos ndo tem 0 mesmo suporte teorico e, em plena consonancia com a
época, propde uma doutrina onde o realismo, o anticonstitucionalismo, o liberalismo e o
parlamentarismo se unem numa atitude evidente de oportunismo, onde pouca é a filosofia e o
dominio é um liberalismo totalmente pratico, sendo a corrente mais adequada para exprimir o
espirito da Restauracao.

Logo, é importante salientar que a Restauracdo ndo € a plenitude do tradicionalismo. Alids,
poder-se-ia dizer que 0 mesmo apenas coincidiu na pratica com a Restauracdo, mas é o ecletismo
gue a incorporou no sentido estrito.

Na realidade neste periodo o fato se contrapde as teorias, transformando-as e antecipando-
as. Perante os problemas candentes, a pratica traz solu¢des que possuem apenas um limitado apoio
nas teorias.

Até entdo as divergéncias entre realidade politica e teoria se tinham manifestado no
funcionamento das instituicdes, que geralmente pecavam contra a plenitude da doutrina. De agora
em diante, seria a situacdo politica que criaria a teoria juridica e modificaria a doutrina.

Essa nova situacdo trouxe a necessidade de enfrentar realisticamente os problemas; contudo,
permanece a mentalidade tanto em Hegel, Burke e Bentham, por exemplo, de um otimismo

intelectual, baseado na confianca de poder resolver todos os problemas na base da mera logica®.
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Participando desse otimismo, os tradicionalistas procuram lancar as bases de uma nova
sociedade, em que o fim primario seria promover as virtudes dos cidaddos por meios educativos ou
coercitivos. Isso possibilitaria maior participacdo real da liberdade, j& vivenciada pelas elites.

E uma solugdo extremamente moralista, sem levar em consideragdo o pardmetro usado para

indicar o contelido das virtudes dos cidadaos.

c) AS INSTANCIAS MORAIS

Embora a dimenséo politica da Restauragdo, ambigua nas suas justificativas, como também
nas suas realizacdes, seja dominada pelo compromisso a ponto de esquecer 0s principios tedricos
fundamentais, existe uma exigéncia do fundamento ético do Estado e uma sincera necessidade de
recuperar os valores do homem e da comunidade. Isso se evidencia na relativizacdo tanto de
qualquer expressao individualista e desagregadora, como de qualquer absolutismo que negue a
fungdo positiva do individualismo nas suas conquistas de reconhecimento do direito contra o
arbitrio do soberano absoluto, e a forma contratualistica que fundamenta a mesma validade do
Estado.

De Bonald usa e recupera o sentido da distingdo de Rousseau de “vontade geral” como fato
moral e a “vontade de todos” como fato puramente politico. Contudo, ¢ uma atitude antikantiana e
antirousseauniana que aparece quanto tenta recuperar o conceito de moral no sentido organistico e
objetivo. Tanto Burke como Hegel criticam substancialmente o ideal moral abstrato e subjetivo, o
formalismo, o dogma ateu da soberania popular, a concep¢do contratualistica do Estado meramente
comercial. Se o interesse para o individual como tal € o fim ultimo da sociedade, o pertencer ao
Estado é uma opc¢édo caprichosa. Mas se 0 Estado é espirito objetivo, o individuo também possui
objetividade, verdade e eticidade somente como componente do Estado. A unido como tal é o
verdadeiro conteudo e o verdadeiro fim e a destinacdo dos individuos é de conduzir uma vida
universal. De Bonald critica a sociedade que é resultado de juntar os haveres sem juntar 0s
homens®.

A reacdo ao abstratismo e ao individualismo tem a unidade de possuir uma clara visdo
historicista. Nesta chave interpretativa existem duas orientacdes diferenciadas: uma corrente que
exalta o0 homem concreto, procurando sempre evidenciar suas limitacdes no horizonte divino; outra
que desenvolve o principio de uma absoluta autonomia do homem numa visdo claramente

imanentista.
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Os tradicionalistas sdo unanimes em manter, a qualquer preco, 0 posicionamento de
subordinacdo explicita ao transcendente contra as posi¢oes que tentam divinizar o homem.

A grande dificuldade esta em conciliar o realismo historico e a tentativa de consideracéo
sociolégica da realidade o arcabouco mental de uma teologia marcada por um teocratismo
medieval. E, como resultado desta situacdo, chega-se a solucOes intelectualistas e utdpicas,

decorrentes de um ndo reconhecimento da autonomia da politica®.

d) OREALISMO

Os pensadores tradicionalistas desde 0 comego se uniram na critica a nova sociedade. Ela
surgia na exaltacdo do “ter”, deixando de lado o aspecto do “ser” e, a0 mesmo tempo com 0s
rapidos sucessos do crescimento econdmico, atribuia-se uma autonomia ou uma auto-suficiéncia
historica de aperfeigoar a propria sociedade: se a historia € meramente humana, 0 homem pode criar
sua propria sociedade ou o seu ser social. Passa-se da autoridade do “ter” para a autoridade de
transformar o “ser” do homem — inclusive moral — no aperfeicoamento das instituicdes sociais°.

Os tradicionalistas, portanto, rejeitam as antropologias que partem do reclamado pressuposto
de que o homem é auto-suficiente para aperfeicoar-se, desconhecendo ou se opondo a ideia, cristad
do status naturae lapsae, isto é, na crenca do pecado original.

De Maistre e De Bonald admitem essa perfectibilidade indefinida somente na sociedade e
ndo no homem individualmente considerado. Pois, 0 homem nasce perfectivel e precisa receber
tudo da sociedade dos seus iguais. Essa perfectibilidade € regida constantemente por um trabalho da
divindade. Ora, essa divindade pode ser entendida também como natureza. Essa quase sinonimia é
devida ao fato que, para Bonald, o poder vem de Deus em tudo aquilo que é conforme a natureza, e
tudo o que vai contra a natureza, somente pode vir do hoemem?’.

Seria esclarecedor lembrar que o perfectivismo de Bonald e de De Maistre é claramente
diferenciado do perfeccionismo.

E é aqui, nesse elemento doutrinal, que Lamennais, na segunda fase da sua obra, se afasta
entendendo a perfectibilidade na religido para além da politica ou um progressismo que supde que 0
melhoramento social se apresenta como que confiado em grande parte a atividade humana que
coopera para a mais rapida atuacdo das suas tendéncias. Enfim, esse perfeccionismo seria uma
forma de auto-realizacdo da humanidade e ai ja se abre um desvio radical com os outros pensadores

tradicionalistas?®.
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Nasceu assim um novo messianismo todo terreno que imagina poder-se construir uma
“cidade” ex novo, sem levar em conta as exigéncias da realidade. Acha que o homem néo deve ser
tomado por aquilo que é, mas por aquilo que deveria ser. Logo, esse mesianismo leva para um
espiritualismo o qual esquece que nédo existe possibilidade de acdo sendo sobre aquilo que existe, e
que, para melhorar a humanidade, precisa considerar as suas fraquezas, sem as quais a ciéncia social
ndo mais do que mistica social. Mistica que pode incluir a suposicdo de que a imperfei¢do social é
devida a um determinado fator histérico e social que, devidamente superado, trard outra vez a
felicidade. Esses fatores histéricos podem ser os opressores, 0s reis, 0s burgueses, o0s capitalistas, 0s
fascistas ou 0s proprios crentes. Lamennais admite uma absoluta emancipacéo da humanidade®.

Outro desvio do pensamento tradicionalista certamente é a interpretacdo que dele faz Comte
no culto da forga social que liga entre si 0s homens. Com efeito, ele afirma explicitamente que se
aproximou dos principios essenciais do pensamento de Jose de Maistre laicizando 0s mesmos. 1sso
prova 0 quanto os tradicionalistas contribuiram para os prolegbmenos de uma ciéncia social
positivista. Contudo, esse desenganchamento do transcendente favoreceu a interpretacdo de Taine
ou de Mourras que ainda conservam aquela inspiracdo moral laicizada por Comte, subordinando-a,
todavia, a um hiperpoliticismo que € mais um desvio de mistica social, logicamente ateu, e
exaltando um catolicismo meramente de comportamento social ou cultural, unicamente
extrinseco®.

A religido do progresso como surgiu no comeco do seculo XIX teve um sentido
antiindividualistico junto com uma confianca irrestrita no progresso do homem, gracas a instituicao
por parte do homem de uma nova sociedade e a sua filiagdo a um perfeccionismo de libertar o
homem de todos os males: um Gnico mundo de irmaos plenamente realizavel®".

Tudo isso ia de encontro aos postulados da visdo cristd na qual a realidade do mal é
devidamente admitida e constatada, assim como a consciéncia da imperfeicdo e provisoriedade das
estruturas politicas, sempre inadequadas as tarefas de um perfeccionismo otimista, ou seja, plena
realizacdo do Reino de Deus sobre a terra.

Despreendem-se dai as reacGes dos catolicos da época que tinham percebido a rejeicao
iluminista do conteudo da revelacdo, com a edificacdo de antropologia que despreza a religido cristd
e com transferéncia do problema do mal do plano psicolégico e teoldgico ao politico e socioldgico.
O dogma da queda e o da redencdo sdo transferidos para a historia. Logo, se o0 mal é conseqiiéncia
de uma particular organizacdo social, entdo ela é o novo sujeito de imputacdo: a politica vem a ser a
religido e substitui a religido na salvacdo do homem®.

Por isso os tradicionalistas insistem sobre o conceito de natureza como constituicdo de

estrutura de um ser que, no caso do homem, revela a sua criaturabilidade como um dado e ndo uma
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construcdo, que deve ser elemento essencial em qualquer projeto realista. Afinal, a liberdade e a

perfectibilidade presentes na natureza humana néo séo teoremas ou descobertas de uma constituinte.

e) A “NATUREZA” E O “MUNDO MORAL”

O século dezoito distinguia dois mundos, aquela da razdo e liberdade e aquele do
determinismo e da necessidade. Operou uma nitida separacdo entre 0 mundo moral e 0 mundo
fisico, atribuindo a este Gltimo unicamente a possibilidade de possuir leis absolutas e inderrogaveis.
O mundo moral era submetido ao homem, unico legislador.

Os tradicionalistas asseveram que o0s fendmenos morais sd&o da mesma natureza dos
fendmenos fisicos, ndo no que diz respeito aos contetdos materiais, mas no que diz respeito ao
absoluto das leis que os regulam. Dai a problematica dos elementos comuns e os diferentes
processos para estabelecer cientificamente os elementos morais.

De Maistre estranha profundamente a divisdéo do mundo moral e do mundo fisico e se
pergunta a razdo de nao aplicar a metodologia da ciéncia para ambos, De Bonald critica
constantemente a falta de metodologia séria em moral: Hegel critica o ateismo no mundo moral; 0s
pensadores da fé positivistica (Saint-Simon e Comte) pretendem aplicar o método da ciéncia da
observacdo a politica com os seus componentes de raciocinio e experiéncias™.

E decorrente dessa visio de mundo que os tradicionalistas e os positivistas aceitam a tese de
De Maistre, de que a historia € o campo experimental da politica, elevando-se ao nivel de ciéncia
experimental.

Apesar de todos esses elementos de contato, os tradicionalistas sdo bem caracterizados por
uma diferente forma de compreender o espiritual: 0 homem é uma criatura divina que esta acima da
moral e a moral ndo pode coincidir com a necessidade.

Tradicionalistas e positivistas em verdade reconhecem e se submetem a uma ordem, isto &, a
um conjunto de leis trazidas da observacdo. Reconhecem na inteligéncia humana a tUnica missdo de
descobrir leis desta ordem e deixar que a ordem politica se construa sobre elas. Mas, enquanto para
De Bonald e De Maistre esta ordem é natural e divina, para 0s positivistas € meramente natural.
Para os tradicionalistas essa ordem se prende a vontade divina e a auténtica liberdade humana aceita
a vontade divina com os seus planos: fazer o que quiser sem alterar os ordenamentos. De Bonald
chega & assercdo que, se 0 homem é livre, a sociedade ndo o é**.

Para De Maistre a natureza de um ser é o conjunto de qualidades atribuidas a esse ser pelo

criador. Logo, a natureza humana é evidentemente determinada por Deus.
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Para Locke ¢ Rousseau o “natural” equivale a tudo aquilo que é préprio a uma natureza que
ainda ndo entrou na historia e portanto ndo é contaminada. Ao contrario, para Burke e os
tradicionalistas, o natural € aquilo que expressa a natureza do homem dentro de um processo
historico e um desenvolvimento organicistico.

As coisas deixadas por si mesmas encontram normalmente a sua ordem natural, isto €, de
acordo com a natureza. E, somente 0 homem que respeita a sociedade e a conserva em sua ordem,
pode ser melhor compreendido. Mas quando vai contra a ordem, perde toda, ou parcialmente, a
compreensdo do mundo.

Em suma, para os tradicionalistas o conceito de natureza ndo tem o significado restrito de
natureza fisica ou de naturalidade ndo histérica, mas, principalmente, de estrutura e esséncia. A
natureza de um ser € historicamente aquilo que o constitui e aquilo que €: a lei particular de sua
existéncia, de seu ser; o conjunto das leis gerais de sua conservacdo. Leis: relacdes que nascem de
sua maneira particular de ser, de ser tal qual é historicamente formado.

Em definitivo, este aparato conceitual € montado no sentido de criar um espaco
intermediario entre a necessidade do naturalismo e a liberdade de imanentismo. Um dificil
posicionamento onde a liberdade € admitida e é significativa em um plano transcendente. Vem dai
que para os tradicionalistas o historicismo, por eles aceito, ndo é estatico e possui 0 dinamismo da
natureza que nao coincide com a natureza fisica e ndo pode ser classificado de determinismo nem
sob o aspecto do providencialismo.

O naturalismo dos tradicionalistas ndo pode ser confundido com um biologismo e, se 0
Estado é expressdo da natureza das coisas, esse naturalismo é assumido por um finalismo que leva a
um organicismo espiritualistico que supera qualquer biologismo numa perspectiva histérica e
moral, enquanto a mesma natureza opera de alguma forma eticizada. O organicismo estatal segue
leis morais que, em plano diferente, sdo absolutas tanto quanto as leis naturais — 0 organicismo
biolégico e o organicismo moral sdo afinal construidos sobre a mesma ordem metafisica, as leis da
natureza sdo necessidade de ser e na moral sdo dever de ser — o sistema politico na ordem moral é
simétrico com a ordem do mundo e suas leis sio da mesma forma inderrogaveis™®.

Para o biologismo € legitimo e, alias, desejavel a liberacdo da politica pela moral, dai a
conviccao que é a forca que cria o direito. Ao contrario, para os tradicionalistas a politica nao
podera nunca ser desvinculada da moral enquanto a vida ndo tem leis superiores ao ethos.

Essa reintegracdo do homem a natureza contribuiu, indiretamente, para que escolas
posteriores, em nome da ciéncia, ou de um positivismo cientificista, tivessem reintegrado o homem
a sociedade civil e politica na natureza — numa natureza radicalmente diferente daquela conceituada

pelos De Maistre e De Bonald.
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Em sintese, a intencéo dos tradicionalistas e da procura de um critério absoluto, enraizado na
historia concreta e verificavel, do homem, implicando, logicamente, o relacionamento estreito entre

ser e dever ser’®.

f) O PRIMADO DO SOCIAL

Se os tradicionalistas insistem na critica ao individualismo abstrato em politica, eles o fazem
em um contexto mais amplo de critica ao pensamento cartesiano, que € visto como uma das fontes
primeiras da degeneracdo revolucionaria, seja no campo gnoseoldgico, como naquele moral e
politico. A filosofia do moi com o seu dualismo metafisico entre res cogitans e res extensa abriu a
estrada para, de um lado, a metafisica ateia e de outro um idealismo que se apresenta como
antropologismo também ateu. Ent&o a critica ao cartesianianismo é feita em nome de um principio
de unidade que supera qualquer forma de ateismo, e em nome de um “nds”, de uma autoridade
coletiva que garanta a liberdade como um principio gnoseologico que seja capaz de alcancar a
verdade. Logo, o problema da certeza € vital para garantir uma ordem e, portanto, se torna problema
social por exceléncia, isto €, o problema da certeza de encontrar a autoridade legitima a qual cada
razdo deva obedecer. Tentam levar para o plano social o critério mesmo do conhecimento,
orientando as conseqiiéncias sociais: uma idéia clara e distinta potencialmente possui as garantias
de sua universalidade e consenso, fundamento legitimo de um “senso comum”™’.

A certeza do universal passa a ser chave interpretativa, razdo da histéria, do povo e da
soberania. Por isso a concepg¢do atomista do povo é combatida em nome de posicdes organicisticas
de poder e Estado, de Estado e sociedade. Entdo, 0 povo ndo € mais uma massa amorfa, mas como
que uma entidade espiritual ligada a sua historicidade: autor e resultado de sua mesma historia.

Essa visdo organicistica de povo é também uma tentativa de teorizar o sentimento comum
do género humano, uma razao geral ou um consenso universal. Divergem das posi¢6es de soberania
de um povo como autoridade suprema e que nao precisa prestar contas dos seus atos.

Os tradicionalistas combatem a concepcéo de soberania popular enquanto ela € resultado de
um individualismo que desconhece a solidariedade mais natural, e é nesse todo orgéanico, no seu
conjunto, gque recebe o nome de povo. Logo, tudo deve ser feito na sociedade para a utilidade dos
sujeitos para que o povo se realize numa tradicdo. Uma sociedade constituida tem sua memoria,
tradicdo, uma vontade conservadora, um poder geral conservador. A democracia fundamentada na
conta das cabecas, que substitui pela evidéncia da autoridade a autoridade da evidéncia, ndo pode

conservar-se¢.
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Assim, cada povo realmente formado é conservador, possui sua razdo nacional de acordo
com a qual sera avaliada a legitimacao das leis e do poder™.

Os tradicionalistas imputam a concepcao individualista e contratualista a perda de qualquer
visdo comunitéria, inibindo a sensibilidade da eticidade do Estado em vista da socializacdo. A causa
principal dessa situacdo é a separacdo feita por Descartes entre o religioso e o social; dai o
individualismo; dai a Reforma e todos os males modernos, dissolvendo a tradicional concepgéo

religiosa™.

g) ATEORIA DA LINGUAGEM

Em vez da filosofia do homem individual, do “eu”, os tradicionalistas conscientemente se
propdem uma filosofia do “nds”. Usam as mesmas cartesianas, transferindo para o “eu social” todas
as caracteristicas que Descartes atribuira ao “eu”. Primeira entre todas, a evidéncia da verdade, que
é sempre uma verdade social e que se desvela a cada um pela comunicacdo da sociedade, por meio
da linguagem*".

E Bonald que melhor explicita esse ponto do tradicionalismo. Nele a teoria da linguagem se
torna quase uma sociologia. Ele consegue sintetizar sua teoria a partir das idéias universais e
necessarias de Malebranche, usando a regra de uma evidéncia racional de Descartes devidamente
transferida para o plano da razdo geral; aceita a tese de Condillac de que a linguagem € uma
conditio sine qua non para qualquer ato de inteligéncia e, finalmente, absorve o axioma de Locke
que todo conhecimento deve vir ao homem do exterior. Todos esses elementos recebem o
dinamismo de colocar o Verbum como ligacdo entre a realidade primordial e o individuo: o dom
primitivo da linguagem é verdade inicial que envolve a transcendéncia de Deus sobre a sociedade e
da sociedade sobe o individuo. Afinal, € uma solucdo socioldgica da origem do pensamento — nao
existem idéias inatas sem expressao adquirida. A sociedade se torna guardid do depdsito sagrado
das verdades fundamentais e da ordem social. Existe uma identidade do pensamento e de
linguagem, de Verbum e Ethos*.

De Maistre continua essa orientacdo e reflete sobre a estreita unido entre ideias e praticas
religiosas, entre formagao das leis, linguagem e religido. Teoriza uma “razao” nacional estritamente
ligada ao sentimento comum do género humano.

A conclusdo de toda essa montagem teorica é que existe um homem social, em perfeita
antitese com o individuo setecentista, que encontra a sua regra de vida ndo na razdo, nem no

sentimento, mas na natureza das coisas, isto €, na razdo geral que lhe é desvelada pela sociedade por
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intermédio da palavra. A autoridade da “razdo social” vem em tal modo a tomar o lugar da
evidéncia cartesiana.

O homem é homem enquanto civilizado. O seu estado civil é seu estado natural: 0 homem é
aquele que € feito pela sociedade, e, como a sociedade o plasma, assim na sua mesma natureza e a
sua liberdade se definem em termos de integracdo social. O homem € livre enquanto por sua
socializacdo é também um homem historico (natural) e ndo mais um primitivo, alids é tanto mais
livre quanto mais social. O homem se define como um ser indissoluvelmente religioso e politico,
um ser social. E, sendo a tradigdo sintese e expressa da razdo universal, da razdo de todos 0s povos
e de todas as sociedades, depdsito das verdades que se manifestam nos poderes politicos e
religiosos ela deve ser respeitada, fazendo calar as opiniGes pessoais. Quem procura a verdade a
encontra na sociedade, no corpo das crencas comumente admitidas pelos homens, nesse fundo
comum de idéias e de sentimentos que &, em outras palavras, 0 bom senso”®.

Pergunta-se: dessa maneira ndo se esta pregando um conformismo esteril e a exaltacdo dos
preconceitos? O que € esse sentimento comum a todos os homens? Nao seria apenas uma “profissao
de f&”” como no contrato social.

Para Lamennais, libertar-se dos preconceitos € querer libertar-se da ordem, da felicidade, da
esperanca, da virtude e da imortalidade. De Maistre assevera que a razdo humana, reduzida as suas
forcas individuais, é perfeitamente nula ndo somente para criagdo, mas também para conservacgéo de
associacgdo religiosa ou politica, porque ela ndo produz sendo disputas, e 0 homem, para conduzir-
se, ndo tem necessidade de problemas, mas de crencas e o seu berco deve ser circundado por
dogmas e quanto mais elementos ou comportamentos positivos assimilar sem discussao, tanto mais
rapidamente poderé gozar das riquezas da sua cultura e da sua humanidade**.

Em suma, os habitos sociais e as convencdes sdo superiores as decisfes individuais pois
fixam a mentalidade histdrica. O pior preconceito é, entdo, rejeitar irrefletidamente esses tesouros
da humanidade pelo simples fato de pertencerem ao passado.

O critério para aceitacao refletida de um preconceito € se ele esta vinculado a uma logica
social determinada. Pode haver preconceitos falsos para algum povo, mas ndo para 0 género
humano que s6 pode ter preconceitos verdadeiros.

E evidente que existem preconceitos em um sentido amplo que sdo exageracdes dos
sentimentos e supersticdes que suprem a ignorancia. Para os verdadeiros preconceitos existirem, é
necessario que eles sejam a expresséo da sociedade, fundamentados sobre sentimentos profundos de
amor e lealdade. S6 assim eles terdo uma funcao positiva e se revestirdo de uma razao escondida. E,
em nome dessa razdo escondida, podem gerar o espirito de unido na sociedade abalada pelo

individualismo™.
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h) O VALOR SOCIAL DA RELIGIAO

O cristianismo, como religido revelada por Deus na histéria e através da historia, € mais uma
confirmacdo do valor inquestiondvel da tradigdo, da objetividade, da autoridade universal presente
na civilizacéo cristéa.

A religido cristd é vista como o fundamento de todas as leis positivas; pois possui de forma
plena a autoridade legislativa em virtude de suas leis serem as primeiras*.

O aspecto extrinseco da religido é ressaltado pelos tradicionalistas em vista do momento
historico que com suas convulsdes sociais indicava a desordem global de valores justamente quando
a religido fora desvinculada da politica. Essa acentuacdo do aspecto social da fé ndo é uma negacéo
da dimenséo existencial da religido. Ao contrério, ela a supde.

O tradicionalismo €, em verdade, uma poderosa movimentagdo para renovacdo do
cristianismo. E normal nos representantes dessa corrente de pensamento a consciéncia da
instrumentalizacdo da religido pelos poderes politicos desde o absolutismo do Velho Regime, até o
caso de Napoledo®'.

O traco fundamental da renovacéo religiosa tradicionalista é o insistir de forma unissona e
constante que a Unica hierarquia de valores valida é aquela na qual a politica € subordinada a moral

e a moral a religido.

i) O COMBATE AO ESPIRITO BURGUES

A rejeicdo do eterno, do transcendente e de qualquer forma de universalidade esta
estritamente ligada a Reforma como resultado da exaltacdo da razdo, do mundo, do particular e sua
mobilidade social que tem levado as continuas mudancas das estruturas da sociedade.

A mentalidade é que a mudanca é essencialmente uma falta de maturidade, um sinal de
fraqueza cheia de inquietacdes e desordens.

O tradicionalismo tem uma desconfianca e uma aversdo para com a razdo individual no
temor da instabilidade que necessariamente é vinculada a rejei¢cdo da experiéncia e da historia. O
individuo abstrato ndo pode compreender a verdade, pois se revela no tempo oportuno fruto de uma
evolucdo social e histérica. Logo, se a verdade é filia temporis, ela emerge ligada a tradicdo e na
tradicao®.

O individuo despreza a historia e constroi sobre 0s seus interesses pessoais. Este seria o

homem novo, o burgués que exalta a categoria do ter, do racionalismo e do fazer; é a encarnacdo
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dos desvios Reforma-Descartes-Rousseau, descrente por natureza e cegado pela auri sacra fames; é
o0 centro das fobias tradicionalistas sendo a causa da mobilidade social que um dia constrdi e outro
destroi®®.

O discurso do tradicionalista, com toda essa polémica contra os burgueses e todo tipo de
filosofismo, ndo tem finalidade politica. Seu objetivo é fornecer a sociedade nova os valores
absolutos como solucéo do relativismo.

O racionalismo que leva em conta as experiéncias historicas e politicas da nova geracao
(liberalismo em sentido estrito), e o tradicionalismo com a sua razdo social procuram ambos a
superacao do racionalismo abstrato. Mas o primeiro recupera a histéria rejeitando o eterno, ao passo
que o segundo visa a recuperacdo dos dois em um processo que leva em consideracdo a importancia
da sociedade como mediacgdo entre 0 homem e Deus. Mais ainda, procura o equilibrio entre acepcao
naturalista na qual ndo se perde o sentido do divino: se Deus é o artifice de tudo isso, ndo impede
que a sociedade se estruture em uma tal maneira de poder ser cientificamente estudada®.

O fenbmeno historico mais questionado pelos tradicionalistas, certamente foi a Revolucdo e
as respostas cientificas do acontecimento ndo impediam que estivessem mescladas com
interpretacdes teoldgicas.

A revolucdo € interpretada, entdo, a partir da Divina Providéncia: foi um escandalo
necessario para 0 bem da humanidade. E a prova é que a toda revolucdo sucede uma contra-
revolucdo, que indica com forca nova os rumos corretos da humanidade. A contra-revolucéo é a
manifestacdo da Providéncia Divina que explica as causas de todos os castigos que flagelam a
sociedade pecadora™.

Reconhecem estes analistas que as forcas motoras da Revolugdo foram elementos positivos
como o respeito para com o homem, a promocéo da liberdade, da igualdade e da fraternidade. Mas
enfatizam que esses valores desligados da sua fonte originaria, a religido crista, e sendo usados com
mentalidade materialista, sofrem uma distor¢do: a liberdade se torna arbitrio; a igualdade,
escraviddo; a fraternidade e o respeito do homem, um ideal abstrato.

Infelizmente esse julgamento rigoroso dos movimentos revolucionarios impediram o didlogo
dos tradicionalistas com 0s seus opositores. Ndo tinham a sensibilidade hegeliana de superar a
negatividade e dar o valor devido ao pratico. Projetavam uma sociedade, uma comunidade na qual
houvesse a primazia do amor, isto &, do dever, negando a conexdo dever-direito no mundo ético®%.

Apos as brilhantes criticas feitas aos burgueses, descortinando as profundas ligacdes com o
individualismo e ao sistema da divisdo do trabalho, os tradicionalistas permanecem fechados no
mundo ético. ApoOs ter captado os novos parametros da nova sociedade que ia dominar o ocidente,

fazem propostas de um Estado no qual os nexos sociais ndo correspondem mais aos existentes.
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1) AVONTADE GERAL

O Estado Rousseauniano se funda sobre o conceito de “vontade geral” como realidade em si
que foge ao império do individuo, que fica aléem de qualquer arbitrio e acima das inclinacGes
afetivas e emocionais: seria uma pessoa moral acima dos interesses.

Para os tradicionalistas o Estado é uma entidade metafisica e ética que também ndo pode ser
atingida por interesses particulares.

Para ambas essas concepcdes de Estado, o triunfo da vontade geral sobre as vontades
particulares deve ser total e a liberdade do individuo s6 é verdadeira, se consoante com a vontade
geral, que é soberana e inalienavel.

Contudo, os tradicionalistas ndo podem aceitar o suporte genético da “vontade geral” de
Rousseau: participacdo da vontade de todos pela maioria. Dessa maneira, a sociedade seria monista,
fundamentada sobre a soberania individual. Os tradicionalistas admitem também uma soberania
Unica e indivisivel como sustentaculo para salvaguardar a esfera da liberdade privada e projetam
uma sociedade pluralista para evitar os perigos totalitarios®.

Equivocos surgem na oposicao entre democracia e totalitarismo. O contréario de totalitarismo
ndo é necessariamente a democracia, mas uma sociedade pluralista que permita a maior variedade
possivel e que promova a igualdade e a liberdade ao mesmo tempo. Pois, a igualdade e a escravidao
ndo se excluem quanto mais onde o patrdo ndo é um individuo, mas o Estado, a coletividade ou a
“vontade geral”.

Ora, como uma massa popular pode sugerir ou impor pelo voto uma “vontade geral”? Para
os tradicionalistas a “vontade geral” estd na propria natureza das coisas, no sentido comum,
entendido organicisticamente, ou melhor, no ensinamento da tradicdo™*.

A “vontade geral” ¢ quase uma entidade metafisica que teria uma existéncia anterior ao voto
e malgrado o voto. Decorre, entdo, nos tradicionalistas também uma tendéncia totalitaria como em
Rousseau?

Para De Bonald e De Maistre 0 homem €é naturalmente mau e somente a sociedade o torna
bom — no sentido que um homem em um hipotético estado de natureza ndo seria homem, pois a
natureza humana se forma historicamente.

Rousseau afirma exatamente o contrério. Acredita no estado de natureza onde 0s homens
sdo naturalmente bons e sdo corrompidos pela sociedade. Outra diferenca: Rousseau fala que o
soberano deve decretar a religido civil; os tradicionalistas afirmam que é a religido que deve regular

a sociedade civil®.



21

Poder-se-ia dizer que é exatamente a posicdo religiosa que determina a radicalidade da
diferenca entre Rousseau e os tradicionalistas. Rousseau, com efeito, contra o pecado original dos
catolicos, ndo afirma apenas a inocéncia original do homem, mas até que o mal é um produto da
sociedade.

A novidade do pensamento rousseauniano € que ele estabelece o primado da politica e que a
renovacdo da sociedade deve ser caracterizada pela total supremacia da sociedade e entdo do Estado
sobre o individuo. Logo, a moral fica reduzida a dimensdo politica e social: 0 Unico meio para
reencontrar a originaria liberdade do homem ¢ politico. Somente a sociedade dirigida pela “vontade
geral” pode operar nesse sentido.

A “sociedade nova” se apresenta como o todo ao qual o “eu” deve referir-se e subordinar-se
para alcancar a ordem, a felicidade e a virtude.

Com Rousseau se tem a transposicao do problema do mal do campo da teodicéia para aquele
da politica. Os realistas catolicos ndo desconhecem o valor da razdo e se opdem firmemente a essa
forma de messianismo de uma soberania popular.

Todos esses debates a respeito da “vontade geral” evidenciam a consciéncia atenta dos
tradicionalistas em evitar totalitarismos. Depois das experiéncias absolutistas ndo queriam de forma
alguma alimentar projetos onde surgisse uma forca social que subjugasse novamente a religido.

Outra forma de argumentacdo que reforca o posicionamento tradicionalista é a tese de que,
para garantir a dignidade do homem, ele ndo pode submeter-se a uma autoridade meramente
humana. E a “vontade geral” ¢ uma autoridade puramente humana. Nenhum homem pode por si s6
ter autoridade sobre outro homem e o individualismo acaba jogando a sociedade a depender das
paixdes de outros homens. O contratualismo desdgua, em nome da igualdade politica, na
supremacia do homem sobre o outro camuflada ideologicamente.

O espirito de um homem depende da autoridade divina e é independente de qualquer
autoridade humana, obedece somente a si mesmo e a outro homem, quando pessoalmente concordar
em sua consciéncia.

O contratualismo é uma forma de dar o poder a homens para legislarem para seres iguais a
eles. Ora, somente uma autoridade de direito divino, que é a mesma natureza das coisas, pode ter
esse poder. Quem cré no contratualismo, é um espirito leviano e uma alma sem elevagdo®’.

Entdo, pode-se afirmar com certeza que no pensamento tradicionalista existe realmente uma
tentativa de ndo apenas salvaguardar a sociedade e o Estado na sua necessidade e eticidade, mas
também de proteger cada ser humano na sua totalidade. Tudo isso é envolvido por uma
preocupacdo, quase que doentia, de relembrar constantemente as limitagdes existenciais do ser

humano e a falsa pretens&o de autonomia que nio aceita a tradicio.
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Enfim, é mais uma argumentacao racionalista para solucionar o problema do século: quais
0S argumentos, ou as razfes para submeter 0 povo as crengas comuns e aos sentimentos comuns.
Para Kant eram as raz@es logicas; para Main de Biran, as razdes psicolégicas; para De Bonald, as
razdes sociais.

A consciéncia individualistica é recuperada pelos tradicionalistas como consciéncia da
sociedade no seu conjunto, sem por isso recair numa atitude que privilegiasse o instinto social. Ao
contrério, filtra cada instinto e cada paixao através de razdo comum.

As criticas feitas por essa corrente de pensamento a razdo e a filosofia sdo no sentido
especifico de denunciar os apriorismos e dogmatismos histéricos, ou melhor, o racionalismo

absoluto.

) O SENSO COMUM

O tradicionalismo no seu conjunto se manifesta ndo como fidelidade ao passado no sentido
de acatamento conservador a todas as expressdes morais, politicas e sociais ja reconhecidas, mas
como respeito de tudo aquilo que, fruto de uma tradicdo histérica, ainda hoje é tido como
verdadeiro por todos: toda idéia universal é verdadeira, € natural: tudo aquilo que € verdadeiro
sempre foi criado em todos os lugares por todos. Assim a razao individual sera valida somente
quando sabera se exprimir através do senso comum®.

O conceito de senso comum € sindnimo de consciéncia universal da humanidade, fé no todo
e humildade que impede o reino abstrato da opinido e prepara o reino da razdo universal. Assim
sendo, existe uma diferencga clara do conceito de “comum sentido” usado pelo Rousseau.

A insisténcia de esclarecer a validade do senso comum nas obras dos tradicionalistas deve
ser compreendida como uma categoria que visa primeiramente polemizar com o0 mecanicismo e
filosofismo de tipo cartesiano. Em segundo lugar, tem a finalidade de alicercar com solidez o ja

verificado conceito de “vontade geral”.
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3) A CRITICA A DEMOCRACIA

a) DIFERENTES FORMAS DE TRANSCENDENCIA

Se o seculo XVIII foi a exaltacdo da razéo, o século XIX foi a grande procura de alguém que
encarnasse a autoridade. Lamennais no comego a encontrou na Igreja, mais tarde, em 1831, junto
com Michelet, a encontra no povo. Marx a atribui a classe operaria, ou melhor, proletéria e,
finalmente, Wagner a descobre na raga. Todas essas encarnagdes tém como funcdo primeira da
autoridade libertar a humanidade®.

A grande tematica da época é conciliar a autoridade com a triade por todos admitida
indistintamente: liberdade, igualdade e fraternidade. As sinteses mais variadas se justificam tambem
pelo fato de a triade receber conotagdes nas diferentes culturas nacionais. Contudo, somente com o
tempo houve a dissociacdo entre monarquia e divindade. Perde-se a sacralidade da monarquia, do
poder, que entdo pode ser alterado quando necessario. A sociedade ndo é mais uma relagdo moral,
mas uma aproximacdo de individuos que juntam as suas vontades para formar maioria. Ndo ha
espaco para uma vontade geral, empiristicamente compreendida®.

Acontecimentos marcantes como a trajetdria napolednica, retorno da monarquia, a formacéo
da republica vao marcando profundamente os tradicionalistas que orientam as suas reflexfes em
duas direcdes: de um lado se tornam conscientes da natureza imperfeita dos homens e da
impossibilidade de eles se auto-regularem, interiorizando um principio de autoridade independente
da ordem criada; de outro lado, a viséo realista os leva para a certeza de que, em cada sociedade,
deve ser recriada a transcendéncia da autoridade. Eles constatam que nunca houve uma democracia
na qual o povo fosse de fato soberano. E, mais ainda, o poder, seja donde ele vier, do povo ou de
Deus, sempre acaba por assumir uma posicdo separada do todo. Seja qual for o principio tedrico, o
delegado do soberano sera sempre o patrdo do soberano. Qualquer espécie de soberania é absoluta
por sua natureza.

Existe uma distincdo implicita nas obras dos tradicionalistas quanto aos tipos de
transcendéncia: em primeiro lugar aquela que leva em consideracao a existéncia de Deus e encontra
a sua regra numa lei absoluta; a segunda, a transcendéncia do poder implicita na democracia formal,
como imanéncia dinamica ou transcendéncia funcional quando o eleito assume o poder; a terceira,
ainda mais absoluta que nasce quando se parte da idéia de um ser coletivo, infinitamente mais
importante que os individuos, ao qual é devido o direito de soberania, como a soberania nacional

onde somente poucos encaminham a sociedade: a “vontade geral” seria uma pequena elite®.
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Quando se elimina a transcendéncia divina, o Estado se torna o mito compensatorio da
humana impoténcia. Ai estdo os temas totalitarios da Action Frangaise, bem diferentes da exaltacéo
da comunidade feita pelos tradicionalistas.

Em outras palavras, os tradicionalistas julgam a transcendéncia que se recria sobre as bases
do individualismo como demasiado sujeita a transformar-se em transcendéncia absoluta e entéo
trazer a divinizacdo do Estado — em nome da igualdade.

Além dessas consideracgdes, eles chegam a conclusdo que a monarquia e a democracia ndo
podem coexistir onde os dois termos recebem significacdo formal: outra tese contra compromissos.

Mais uma vez, esses pensadores fazem criticas rigorosas e descobrem reais falhas do sistema
democratico, porém a luz de uma monarquia ideal que nunca chegou a existir. Ai estd um grave erro

l6gico®.

b) COMUNIDADE POLITICA E SOCIEDADE COMERCIAL

Os tradicionalistas operam uma analise social matizada pela categoria moral. Diferenciam
dois tipos de amor: o amor de si e 0 amor para com o0s outros. E evidente que uma sociedade
fundamentada sobre o amor de abertura tem em si a verdadeira garantia da ordem, a verdadeira
unido que postula valores religiosos. Pois, se a politica aproxima os homens, somente a religido os
une®.

O amor de si gera o particularismo, a sociedade de comércio, os filosofismos, o predominio
do erro e a mentalidade democratica. Ao passo que o grupo altruista é o grupo politico voltado para
a monarquia, para o universal, 0s Unicos que podem exercer o poder.

Essas duas formas de amor coexistem historicamente; por isso deve haver o maximo
cuidado de separa-las para que ndo haja contaminacgdo. Alias, deve haver um plano educativo para
converter a sociedade dos egoistas.

E importante frisar que a legitimidade de exercer o poder dos altruistas ndo vem de uma
ordem explicita de Deus, mas pelo fato de ser uma decorréncia imediata das leis naturais, criadas
por Deus®.

Logo, ¢ feita uma distincdo entre fonte legitima do poder e o seu emprego legitimo. Ambos
0s aspectos devem se complementar. Ao contrario, pelos individualistas exalta-se a importancia da
fonte do poder, a soberania popular, e deixa-se em segundo plano o problema do exercicio legitimo

do poder facilitando abusos.
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A legitimidade da fonte e do exercicio do poder ¢ uma temética cuja presenca no
pensamento tradicionalista garante que o primado do social é na verdade uma forma de
potenciamento para o crescimento das pessoas individualmente consideradas.

A liberdade individual s6 pode ser garantida pelo grupo da sociedade constituida, zelador
competente das liberdades legais e privadas, promovendo assim a dignidade do homem como filho
de Deus.

O tradicionalista concebe que, para que exista sociedade, devem verificar-se Vvarias
condicdes de natureza essencialmente moral. A mais importante seria uma verdadeira religido.

A transcendéncia de Deus e, por conseguinte, da autoridade se reflete sobre o plano politico
onde se transforma em transcendéncia de uma soberania que se exterioriza como direito-dever de
comandar e ao qual corresponde o dever de obedecer. A obediéncia é o direito de viver segundo as
leis que regulam a natureza, ou as relacdes entre os seres. As leis sdo manifestas pela tradi¢do, pela
historia e pelo espirito de um povo.

Essa visdo organicista é suficiente para motivar o sacrificio consciente ou sublimar os
interesses individuais. E na base do amor chegar-se-ia a uma compenetragdo do “eu” e do “nds” ou
a formulacéo organica da vontade geral, que seria exatamente 0 oposto de democracia formal.

A tradigdo da “declarag¢do dos direitos humanos” se exprime pela forma juridica do governo
parlamentar estritamente vinculado ao conceito de representatividade. Esse conceito €
especialmente visado pelas criticas dos tradicionalistas cuja esterilidade é em parte justificavel pelo
momento histérico da formacdo parlamentar. O argumento mestre usado nas criticas é de que, a
partir dos pressupostos individualistas, toda representatividade se transforma como instrumento do
mais forte, pessoa ou classe, que acaba tornando gerais 0s seus interesses parciais.

Por fim, os tradicionalistas com as suas criticas & democracia demonstram como o Estado
representativo é estrita e historicamente ligado a uma sociedade desintegradora e desintegrante,
dissociada e faltosa de verdadeiras conexdes universais, nas quais as relacdes entre os individuos
sdo relacdes de interesses e de comércio que esvaziam o sentido de comunidade e conduzem a
reducdo dos interesses de todos a esfera politica com a correspondente absolutizacdo da mesma. Em
tal contexto o Estado acaba sendo o representante de interesses setoriais e, longe de promover a
liberdade e a igualdade, gera novos privilégios e novas desigualdades, tanto mais pesados quanto
menos correspondentes as reais relacdes entre os homens e a “natureza das coisas” e tanto menos
corrigidas pelos velhos e sempre validos sentimentos de honra e pelos eternos ditames da moral e
da religido.

E, nesse posicionamento de valorizacdo do espirito, os tradicionalistas se separam

radicalmente da critica de Marx a sociedade burguesa. Rejeitam, contudo, a autonomia da politica,
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reconduzindo-a para a expressa ligacdo com a moral e com a religido. Assim sendo, perdem o
contato com a realidade onde ja se luta para aperfeicoar os desvios do poder, ou melhor, para criar
aparatos constitucionais para evitar novos absolutismos.

Nesse descompasso, os tradicionalistas de realistas passam a utopistas, enquanto que o
perfeccionismo utdpico setecentista, com o seu evoluir nas considera¢des politicas da necessidade

dos institutos juridicos, passa a ser realista.

4) CRITICA AO TOTALITARISMO

A democracia que nasce da procura de liberdade, sempre se choca com a exigéncia de
igualdade. Isso porque visa apenas a liberdade politica, deixando de alcangar o seu objetivo de
igualdade, ou, pior ainda, falta com a liberdade no exigir a igualdade de todos®®.

A igualdade, para os tradicionalistas, ndo pode ser no campo fisico e moral, mas apenas
social e politico e ndo existe nas democracias; pois é reduzida ao mero direito de votar. Na
monarquia, a igualdade existe nas familias e ndo nos individuos. As familias tém a capacidade de se
elevar gradualmente com o trabalho e a poupanga, do estado domeéstico ao estado publico e, entéo,
na nobilidade, se dedicar ao servico do Estado.

De Bonald e De Maistre ndo desconhecem a vitalidade das democracias ou dos governos
populares, contudo, julgam-no negativamente, baseados no critério de duracdo: o governo deve ser
avaliado no que realiza durante o tempo todo de sua existéncia, pela tranquilidade e descanso que
garante. A duracdo de uma constituicdo € um sinal de sua vitalidade.

Transparecem nessas argumentacdes, mais uma vez, um notavel idealismo. E, para
confirmar essa tendéncia, existe a afirmacdo nos tradicionalistas que a solucdo viavel seria deixar a
democracia 0 amplo espaco da administracdo e a monarquia ficaria com todo o campo do Estado.

Em suma, o elemento positivo da contribuicdo tradicionalista na critica a democracia €
aquele de ter denunciado que, em nome dos ideais de liberdade e igualdade, pode estar oculto todo

um projeto totalitarista®’.

5) CRITICA AO MUNDO DO DIREITO

De Bonald faz a distin¢do entre Estado legal (leis locais) e o Estado legitimo, constituido

pelas leis gerais e fundamentais que sdo a mesma estrutura de uma sociedade. Logo, o Estado
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legitimo é aquele que esta de acordo com a natureza ou com as relagGes necessarias entre os seres
humanos, e somente ele pode manifestar a vontade geral que coincide com a vontade divina®.

Nesse contexto fica evidente que a lei é a coordenacdo da sociedade, e pouco importa se sao
escritas ou ndo escritas. E, se por acaso surgir alguma “lei” que ndo esta de acordo com as estruturas
metafisicas da sociedade, enfraquece-se a sociedade, fica confusa e, se as medidas adequadas néo
forem tomadas, a natureza retomara o seu curso por castigos reparadores como as revolugdes.

Alias para De Maistre ja existe uma crise na sociedade quando se acentuam em demasia a lei
escrita.

Este apelo constante para o espirito das leis e reduzindo constantemente o valor da
formalizagdo juridica ou fazendo pouco caso das novas instituigdes, tornou a critica a0 mundo do

direito extremamente alienante nos pensadores tradicionalistas.

6) A CONTRAPOSICAO INDIVIDUO-ESTADO

A contraposicdo individuo-Estado criticada pelos tradicionalistas €, a bem dizer, a traducéo
temporalizada da contraposicéo entre a consciéncia do individuo e da Igreja®®.

Ambas sdo o resultado de uma recuperacao laica do homem que procura colocar a sua
liberdade contra a autoridade, vista como um limite a liberdade e ndo como regra transcendente.

Essa antigliissima tensdo liberdade-autoridade torna-se candente quando o Estado absoluto
acaba por dissolver todas as estruturas intermediarias e anula o pluralismo protetor do individuo e
transforma a Igreja em Igreja de Estado.

O fato de a polémica reacionaria ter surgido exatamente em um periodo historico
condicionado por extrema mobilidade social e por idéias que se entrelacam com o transtorno socio-
cultural-politico da Revolugéo Francesa, ndo é casual.

A mudanca que aconteceu no ambito humano, envolve todas as relacdes sociais e comporta
também mudanca entre o Estado e a Igreja. A velha alianca trono-altar ndo era apenas uma simples
relacdo politica, mas era o topo de uma cultura unitaria com séculos de convivéncia. A critica,
entretanto, ndo € capaz de renovacao e isso gera um colapso da cultura ocidental que se sente
desvirtuada.

A nova situacdo € de espanto. A massa de preconceitos e mitos, uma vez tirados da

vitalidade do poder, passam a demonstrar todas as suas limitages. O racionalismo subvertedor e
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demitizador se coloca como juiz absoluto da historia e dilacera a cultura; pois as instituicdes ndo
tém forca de reagir.

Os tradicionalistas captaram esse momento historico e, se ddo a impressdo de querer
recuperar o Ancien Régime, na realidade visam superar a involucgdo de idéias do século XVIII. Néo
sdo legitimistas; pois sua atitude concreta € uma negacdo do presente para uma exaltacdo da
tradicdo em chave moral.

O tradicionalismo ndo repropde nem o Estado Absoluto nem a tradicional alianca trono-altar
que comportaria a restauracdo da monarquia tradicional e das aliancas de carater politico-
instrumental que conduziram & Revolugdo Francesa’.

Logo, essa corrente de pensamento é renovadora, é revoluciondria a seu modo e, no combate
a favor dos valores éticos e religiosos, se apropria de uma visdo catdlica da vida numa atitude toda
pretendida ao transcendente. E uma dendincia contra o processo da civilizacio leiga e opera-se uma
diagnose precisa das consequéncias negativas do individualismo e da ideologia revolucionaria. No
momento em que passa a considerar as possiveis solucdes, ela se pde fora da histéria, enquanto
auspicia um tipo de comunidade que &, afinal, um ideal.

Seja como for, a polémica dos tradicionalistas deve ser enquadrada positivamente no
periodo pos-revolucionario, isto €, na histéria do pensamento contemporaneo, a0 menos por ter sido
uma das expressdes mais significativas do protesto anti-totalitario contra uma concepcao de Estado
que tinha perdido o alcance dos valores éticos e que se propunha a realizar interesses particulares.
Nesse protesto, todavia, eles visam ancorar 0 humano no transcendente para garantir a evolucao
espiritual da sociedade™.

O resultado dessa espiritualizacdo € um componente para compreender a tensdo existente

entre mentalidade leiga e mentalidade catdlica até hoje™.
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Capitulo 11

O ULTRAMONTANISMO NO BRASIL (1844-1930)

1) O ULTRAMONTANISMO

a) O INSTITUCIONALISMO

A Igreja (Igreja Catolica, Apostdlica, Romana) ndo pode ser definida adequadamente pelos
seus membros. Pois, se eles admitem ser ela um mistério, uma realidade ao mesmo tempo humana e
divina, € evidente que todas as tentativas de compreenséao sdo limitadas.

Hoje, admite-se a existéncia de varios modelos interpretativos da Igreja, todos eles surgidos
em circunstancias historicas especificas. E essa pluralidade de modelos é tida como algo que
expressa a riqueza teoldgica do cristianismo.

Avery Dulles distingue cinco modelos de eclesiologia: a Igreja como instituicdo, como
comunhdo mistica, como sacramento, como arauto, como serva. Cada um torna paradigmatico um
determinado aspecto que ndo nega 0s outros, mas constroi uma interpretacdo globalizante que
necessariamente evidencia alguma dimens&o deixando outras como irrelevantes®.

Desde 1600 até 1940 houve o predominio do modelo institucional. A autoconsciéncia da
Igreja a partir da Contra-Reforma usou desse modelo para resistir as profundas crises da
diversificacdo doutrinaria que se operava no cristianismo.

O modelo institucionalista é construido em analogia ao Estado secular. A Igreja encontra em
si mesma todos os elementos necessarios para se autodefinir como uma “sociedade perfeita”,
institucionalmente completa, isto €, que ndo depende de nenhuma outra instituicdo para agir e
legislar. Colocando, assim, como centro paradigmatico o aspecto societario ou juridico, ela acentua
a sua visibilidade organizacional que era questionada pelos reformadores®.

Belarmino afirmava que a Igreja era uma sociedade “tdo visivel e palpavel como a
comunidade do povo romano, ou o Reino da Franga ou a Republica de Veneza™>.

A analogia com a sociedade politica leva a “salientar a estrutura do governo como elemento

formal da sociedade’™

acentuando, consequientemente, a importancia dos direitos e poderes dos seus
funcionarios, parte nevralgica das estruturas visiveis e que gradativamente ocupara espagos sempre

maiores nas reflexdes teoldgicas.
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O institucionalismo é um desvio na doutrina cat6lica. Pois, faz parte inegavel do catolicismo
admitir a Igreja como tendo também uma dimensdo institucional, mas erigir a mesma como a mais
importante é um erro de valoragdo que ndo pode ser aceito®.

No periodo patristico e na ldade Média o institucionalismo, apesar de estar presente nunca
teve a supremacia e dominancia que passou a ter na época da Contra-Reforma quando os tedlogos
acossados pelas argumentacdes dos reformadores que atacavam a legitimidade da hierarquia
catolica, focalizaram o aspecto negado. Dai a acentuacdo do elemento institucional e no calor da
diatribe os faceis exageros ou uma mentalidade institucionalista®.

A perspectiva institucional atingiu o seu maximo desenvolvimento na segunda metade do
século dezenove e se exprimiu de forma gloriosa na Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja

preparada pelo Concilio Vaticano I:

Ensinamos e declaramos: a Igreja tem todos os sinais de uma verdadeira
sociedade. Cristo ndo deixou esta sociedade indefinida e sem uma forma
estabelecida. Ao contrario, ele proprio lhe deu existéncia e sua vontade
determinou a forma de sua existéncia e lhe deu a sua constituicdo. Nao é a
Igreja parte ou membro de qualquer outra sociedade e de modo algum se
confunde com nenhuma outra sociedade. E tdo perfeita em si mesma que se
distingue de todas as sociedades e paira sobre elas’.

O “paira sobe elas” ¢ extremamente significativo; pois ndo ¢ apenas uma forma retorica, mas
corresponde a estrutura mental dos institucionalistas, que se dignavam entrar em acordos ou
concordata com as outras sociedades, mantendo a consciéncia de fazé-lo ab alto, isto é, estando em
posicao de superioridade.

Dentro da propria Igreja a superioridade da hierarquia eclesiastica absorve toda a
responsabilidade e dindmica. Possui trés poderes: de ensinar, de santificar e governar. No fundo da
piramide hierdrquica os leigos devem apenas receber a doutrina, a santificacdo e as normas
organizacionais numa passividade total. Por essa situacdo de submissdo total do restante dos
catdlicos existe 0 equivoco presente até hoje em usar como sindbnimos os termos Igreja e hierarquia
eclesiéstica.

No institucionalismo a nota predominante € a preocupacdo de regulamentar tudo com leis, e
0 ideal é possuir de forma mais completa elementos juridicizados. Logo, a classe governante da
Igreja sente-se investida por um poder, emanado por Deus, de codificar a vontade divina em todos
0s campos da acéo dos catélicos®.

Portanto, o institucionalismo é um clericalismo; pois todo poder e iniciativa estdo no clero; é

juridicista, pois entende a autoridade segundo padrGes de jurisdigdo no estado secular e amplia
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grandemente o lugar da lei e das penalidades: o direito canénico permeia o ensino, a santificacdo e o
governo; é triunfalista, pois a partir de uma visdo maniqueista, pensa-se como o representante do
bem com a vitdria garantida contra os maus e as forcas demoniacas’.

A teorizacdo teoldgica desse modelo é uma teologia regressiva, isto é, voltada para justificar
de que maneira os dogmas romanos, ou melhor, catélicos tém fundamento na tradicdo, nos Santos
Padres e, finalmente, nas Escrituras.

As vantagens do institucionalismo consistem em manter a unidade e a disciplina no interior
da Igreja, fortalecendo os fatores socio-psicoldgicos de auto-identificacdo (identidade corporativa),
0 que favorece a resisténcia e a agressividade do grupo. Essa unido ou espirito de luta ndo é

certamente a melhor forma para iniciar um didlogo com “os de fora”.

b) O CONCEITO DE ULTRAMONTANISMO

O conceito de ultramontanismo ndo foi ainda devidamente fixado. O levantamento efetuado
das varias significacdes recebidas nas diferentes épocas e culturas evidencia flutuacGes, que
impossibilitam uma conceituacéo univoca™.

Em sentido amplo pode-se dizer que o ultramontanismo € o estagio evoluido do modelo
institucionalista, compde-se das atitudes doutrinais e praticas com as quais a Igreja de Roma impde
sua supremacia as igrejas catélicas dos outros paises. Mas igualmente dos procedimentos fixados
nas relacdes politicas com 0s outros governos principalmente em assuntos religiosos e em matéria
mista.

O termo ultramontanismo vem de ultra montes, isto €, a situacdo geografica dos paises
europeus que recebiam a tentativa centralizadora da igreja romana que fica “além dos Alpes”.

A época de maior forca do movimento ultramontano corresponde exatamente ao apice do
modelo institucionalista, isto é, meados do século XIX, prolongando-se em suas influéncias por
varias décadas do século XX, principalmente onde a Igreja era combatida como instituicdo.

Uma das causas da complexidade do ultramontanismo é que ele possui dimensdes
diferenciadas, que na concretude histérica se misturam e entrelacam. Séo elas: jurisdicional, a
doutrinal, a politica, a moral e a pastoral.

A dimensdo jurisdicional é o sustentar a autoridade papal sobre os bispos e sobre as igrejas
nacionais; a dimensdo doutrinal se vincula ao principio da infalibilidade papal. Ambas essas
dimensdes estdo conexas com a tese da superioridade papal sobre o concilio. Logo, o pontifice

possui todo poder dogmatico e disciplinar.
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A dimensdo politica se manifesta principalmente em ndo aceitar que as igrejas nacionais
estejam subservientes aos respectivos soberanos. Dai as intermindveis disputas com todas as
correntes ou sistemas juridicos que estabeleciam a supremacia da jurisdicdo civil sobre a
eclesiastica e entdo tinham o direito de intervir circa sacra. Nos paises catélicos, a Igreja se
defrontou com o territorialismo e nos paises catolicos os ultramontanos tiveram que enfrentar o
galicanismo na Franga, o febronianismo e josefismo na Alemanha, o tannuccismo em Né&poles, o
leopoldismo em Toscana e o regalismo na Espanha, Portugal e Brasil'.

Essas formas de jurisdicionalismo, entretanto, ndo preocuparam tanto os ultramontanos,
como as posicdes separatistas de governos tradicionalmente ligados ao catolicismo. Pois, nesses
casos a Igreja, como “sociedade perfeita que paira sobre as outras”, se viu relegada ao plano do
direito comum como associacdo meramente licita, negando-se-lhe as suas qualidades civilmente
relevantes sem nenhuma prerrogativa especial em paises onde ela contribuiu diretamente para a
aculturagéo.

O ultramontanismo foi também um movimento de objetivos moralizadores de orientacdo
tridentina. A fidelidade aos preconceitos da hierarquia se torna um valor preponderante e mais do
gue nunca se denota um anseio de unir todos os fiéis do mundo inteiro em volta do Pastor infalivel
para resistir as ameacas do mundo moderno. Logo, uma moral uniforme, estruturalmente dedutiva,
acabada, impositiva foi tomando vulto, correspondendo ao desejo de objetividade. Assim sendo,
concretizou-se um sistema moral onde os atos morais sdo classificados em bons e maus,
transcendendo o sujeito. E, como a realidade se demonstra demasiado complexa para a aplicacdo
direta do sistema, cria-se uma casuistica inflacionéria?.

Esse aparato de nocOes logicamente costuradas e dedutivamente ordenadas fez com que a
moral se tornasse irrealista, sem capacidade de adaptar-se a culturas diferentes. Houve a
absolutizacdo de uma leitura “romana” da moral em virtude de uma pretensa caucdo religiosa de
infalibilidade. Isto é, o pressuposto da divindade do catolicismo garantiria os critérios de
moralidade adotados e as qualificacbes morais consequentes. Assim sendo, o movimento
moralizador foi degenerando para um conjunto de proibicdes objetivas, reduzindo a perfeicdo a
obediéncia de regulamentos — o justo obedece a todos — favorecendo um infantilismo moral e a
procura da liberdade no meio do licito e do ilicito. Perde-se a sensibilidade da hierarquia de valores
e cada ato possivel esta devidamente rotulado com o seu grau de culpa. E, portanto, uma moral
estatica sem forca de adaptar-se a situag®es novas ou estimular a criatividade™.

Enfim, a moral dos ultramontanos ¢ uma moral individualista; procura aperfeicoar o
individuo e ndo leva em consideracdo a historicidade e a dimensdo social com a devida seriedade.

Com efeito, parte do principio que a sociedade s6 melhora, se houver uma conversdo de cada
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individuo, sem se aperceber que na pratica sua posicdo passa a dar prioridade a ordem sobre a
justica™.

Em sintese, € uma moral que se transforma em moralismo no sentido de um legalismo que
ndo considera suficientemente a intengdo subjetiva como principio proximo. E, o mais grave, tem
um desprezo para as culturas portadoras de outras hierarquias de valores, impossibilitando qualquer
dialogo e fechando-se numa visdo monocultural profundamente limitada no espaco e no tempo™.

A quinta dimensdo do ultramontanismo, isto é, a pastoral também esta marcada pela
intengdo de unidade que € confundida com o ideal de uniformidade. As medidas pastorais
divulgadas no mundo inteiro sdo solucdes para algum pais europeu ou da Santa Sé.

A uniformidade litargica reveste-se de um ritualismo absurdo: os cantos gregorianos
ressoam nas Américas, na Africa, na Asia. Somente com o Concilio Vaticano Il os orientais podem
deixar de usar em dia de festa a cor branca, que para eles simboliza o luto. A lingua latina é usada
nas cerimdnias sem a participacao dos fieis.

Mas a maior complexidade do ultramontanismo ndo reside na variedade de aspectos que
envolve. Ele é também um partido politico. Com efeito nos paises onde os catolicos fiéis ao papa
foram hostilizados pelos liberais, eles formaram um partido politico usando da liberdade de
expressdo para resguardar os direitos catolicos e o triunfo do papado. Dai, uma vez entrados na
arena partidaria e representando uma forca politica, os ultramontanos foram as vezes absorvidos por
outros interesses ou obrigados a aliangas com outros objetivos. Por esses motivos o estudo do
ultramontanismo torna-se extremamente complexo e cada situacdo de atuacao politica recebe tantas

conotacBes culturais e nacionais que torna quase impossivel uma generalizacdo conceitual ™.

c) RELACOES ENTRE TRADICIONALISMO E ULTRAMONTANISMO

Pela tese do tradicionalismo o Estado deveria estar subordinado aos fins religiosos. E, sendo
a religido catdlica a religido revelada, a Unica verdadeira, o Papa, tendo a infalibilidade do poder no
catolicismo, teria um poder moral e religioso sobre todas as nacdes do mundo. Entdo o
tradicionalismo forneceu um aparato tedrico de grande valia para o ultramontanismo e pode-se
afirmar que De Maistre influenciou profundamente a declaracdo do dogma da infalibilidade papal.

Outro ponto de contato entre essas duas correntes consistia na doutrina que, em vista da
fraqueza humana, era vital manter ou construir uma sociedade cujas estruturas fossem cristas.

Assim, e somente assim, poderiam ser dadas garantias de salvagdo ao povo. Ambas as correntes se
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recusam a aceitar uma igreja rosminiana, que renuncia a posse das estruturas da sociedade e do
poder para criar as possibilidades de um cristianismo herdico.

A preocupacdo de defender a dimensdo religiosa e cristd da sociedade, muito compreensivel
nas suas boas intencBes, concretizava-se, contudo, em uma tética discutivel ou historicamente
errada.

Os tradicionalistas como os ultramontanos continuaram a defender uma sociedade
organizada hieraraquicamente e fundada sobre o privilégio, religiosamente unida, na qual a fé
catolica era considerada sempre o unico fundamento do Estado, e os direitos politicos e civis eram
subordinados a fé, e a prética religiosa: uma sociedade confiada a uma autoridade investida do alto,
que exigia por isso uma obediéncia alheia a qualquer critica e na qual o altar e o trono, claramente
distintos, seriam estritamente ligados por uma identidade de fins e interesses, ou dito
explicitamente, onde o altar dominasse, religiosa e moralmente, o trono®’.

Para compreender o tipo de sociedade desejada por essas duas correntes culturais, €
suficiente analisar os casos historicos onde de alguma forma esse projeto se realizou no século
passado: na Austria em 1855 e no Equador em 1862. Nestes dois paises a Igreja conseguiu realizar
concordatas que geram grande entusiasmo na época.

Analisando apenas o caso do Equador, ligado a pessoa de Garcia Moreno, Presidente da
republica equatoriana, vé-se como ja em 1859 é feita em nitida antitese aos principios liberais, uma
constituicdo, em que ser restringe a liberdade e a igualdade e se subordinam os direitos civis e
politicos a profissdo de fe catdlica. Em 1862 é realizada uma concordata com a Igreja,
reconhecendo-lhe plena liberdade: a liberdade de culto é limitada ao catolicismo, e 0 governo da
apoio macico para a expansdo da Igreja. A liberdade de imprensa € limitada ao juizo da Igreja com
0 apoio legal do governo. A instrucdo universitaria devia ser conforme a religido catdlica e 0s
bispos tinham o encargo de vigiar as escolas'®.

Em sintese, o ponto de unido entre tradicionalistas e ultramontanos é a intencdo de
organizar, estimular e apoiar doutrinas e acGes ou movimentos politico-sociais favoraveis a
submeter a vida civil a direcdo e ao controle do clero e do laicado catdlico: direcdo e controle a
serem operados com a ajuda dos instrumentos coativos do poder politico™.

Apesar desses pontos de afinidades tedricos e praticos, existe uma diferenca radical entre
tradicionalismo e ultramontanismo. Enquanto o tradicionalismo é uma corrente de pensamento que
procura interpretar e modificar o mundo moderno, o ultramontanismo € essencialmente um esforgo
de sobrevivéncia de um grupo religioso institucionalizado que adota como estratégia fundamental
encontrar uma nova forma de convivéncia com os governos em fase de laicizacdo. Logo, 0s

ultramontanos se caracterizam por uma pragmatica chocante: usam teses tradicionalistas, mas nunca
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aceitaram o tradicionalismo em bloco. Usam diferentes ideologias, filosofias e oportunidades
historicas para chegar ao seu fim. Durante a Restauracdo apdiam o absolutismo monarquico e, no
advento da Monarquia de Julho, estdo a favor dos liberais. No final do século XIX, usam da neo-
escolastica para estruturar suas posi¢oes doutrinais.

O ideal de “concordata” ocasiona uma ambigiiidade; pois a aproximagd0 com cada governo
requeria técnicas diferentes. Por isso, os ultramontanos as vezes inibem nacionalismos como no
caso polonés e outras vezes estimulam veementemente nagdes novas como € o caso do Brasil.

Mas um dos casos mais graves e irresponsaveis do ultramontanismo é a mobilizacdo de
leigos cat6licos nos diferentes paises para formar grupos de pressdo em favor de uma cristianizacédo
das estruturas sociais e, quando os governos compreendem a forca politica dos catélicos e se
comprometem a usar instrumentos de acordos, imediatamente o0s ultramontanos inibem as
mobilizacbes provocadas, inclusive quando as mesmas, na experiéncia participativa, passam a
descortinar novas exigéncias de justica social.

Outro aspecto negativo do ultramontanismo é o moralismo acompanhado por uma pastoral
européia transplantada na América Latina como provocadora de profunda alienacdo dos cristédos.
Alienacdo por causa do moralismo que indica firmemente os valores, sem entrar no mérito da
situacdo real de cada pais. Alienagcdo por causa de uma pastoral artificial, encobrindo interesses de
conscientizacdo, em favor da defesa do institucionalismo.

Por todos esses aspectos, de forma alguma o tradicionalismo pode ser considerado como
coincidente com o ultramontanismo. O que pode ser dito é que todo tradicionalista em sua atitude
politica € ultramontano e que todo ultramontano pode usar teses tradicionalistas sem ser

tradicionalista.

2) O ULTRAMONTANISMO NO IMPERIO

O ultramontanismo entrou a fazer parte da cultura brasileira em circunstancias especiais, que
determinaram o seu vagaroso crescimento durante o Segundo Reinado e uma difusdo rapidissima na
Primeira Republica.

Para compreender essas circunstancias, mister € falar sobre a grande crise que afetou a Igreja
no Brasil na época de 1759 a 1844, e ver as opcdes de superacdo dessa crise (0 ultramontanismo €
uma delas). Para finalizar sera vista a acdo ultramontana em duas fases diferentes, no periodo da

Primeira Republica.



40

a) CRISE E DECADENCIA DA IGREJA

Em wvolta de 1750 tem inicio uma série de fatores historicos, que irdo marcar
substancialmente o nivel da vida cultural brasileira e, consequientemente, afetar a estrutura da
Igreja.

O regalismo tinha um dominio quase completo sobre a Igreja, e a politica da cupula no
governo estava estritamente unida com as orientacdes da Metropole. Existiam, em verdade, focos de
ndo concordancia, mas em patamares sociais de pouca representatividade®.

A politica do Marqués de Pombal estilhagou a unidade da Igreja, pois que, para realizar os
seus projetos, favorecia as congregacdes que o apoiassem, e hostilizava ferrenhamente as que se
opunham. Dessa maneira, ele conseguiu a facanha da expulsdo dos jesuitas do Brasil em 1759, sem
que houvesse reagdes significativas de outros grupos ou ordens religiosas.

O objetivo da politica pombalina era diminuir a forca de pressdo da Igreja e ter o campo
livre para centralizar o poder. Possibilitaria assim um intervencionismo e protecionismo em favor
do mercantilismo portugués, que estava em crise, devido, em parte, a posicionamentos da hierarquia
catélica que impediam o livre fluxo dos negdcios?'.

Os quinhentos jesuitas expulsos do Brasil deixaram um vazio cultural, desajeitadamente
preenchido, com uma queda imediata do nivel cultural. A situacdo agravou-se com a implantacéo
do novo modelo de ensino segundo as orientacBes pombalinas. As instituicdes de ensino ainda
traumatizadas com a saida dos jesuitas tiveram que substituir os curriculos de tradicdo humanista
pelos novos, ligados a uma ilustracdo com teses empiricas.

A queda de Pombal e a “viradeira” geraram outras perplexidades, outras tensdes e,
finalmente, uma situacdo de descaso.

A chegada da Familia Real, a elevacdo do Brasil a Reino Unido e a Independéncia nédo
trouxeram uma solucdo cultural, mas apenas novos parametros referenciais a nivel social.

Junto com a corte portuguesa, transferiu-se para o Brasil a dicotomia cultural portuguesa.
Com efeito, a renovacdo cultural promovida por Pombal ndo correspondia a uma real evolucdo do
povo lusitano e permanecia na superficialidade de uma imposicdo vinda de cima por motivos
politicos. N&o foi mudanca amadurecida no tempo, assimilada devidamente nas universidades. Pelo
contrario, os pensadores mais relevantes como Verney e Genovesi, apesar de colocarem em Xxeque a
fisica aristotélica e recebendo influéncia cartesiana, empirista e liberal, mantiveram o arcabouco
mental escolastico.

Assim, o Brasil, ja em crise cultural, recebe uma classe pensante cujos principios cientificos

nao estdo mais subordinados aos canones escolasticos, mas sdo de mentalidade ainda medieval, isto
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é, ndo possuem como infra-estrutura uma cosmovisdo ética e politica de sustentacdo para as
afirmacgdes empiricas. Logo, a presenca de uma elite intelectual com tendéncias naturalisticas e uma
elite politica com principios do liberalismo econdmico apenas agravaram o impasse cultural.

Devido a uma clausula do Tratado de Comércio com a Inglaterra (1810), permitia-se a
presenca protestante no Brasil. Isso possibilitaria novos questionamentos e perplexidades em uma
sociedade despreparada para um dialogo interconfessional.

Todos esses fatores somados aos problemas financeiros favoreceram um clima de
estagnacdo e decadéncia®.

A constituicdo de 1824 mantém a religido catélica como religido oficial. Isso pouco
significou; pois, sob a influéncia mais poderosa dos liberais, o regalismo se tornou mais rigido.
Difusa é a mentalidade de que os bispos brasileiros deveriam gozar de maior autonomia perante a
Santa Sé. Existia, tambem, uma perseguicao sistematica as ordens religiosas, visando sua extirpacéo
definitiva do territorio nacional.

Enfim, fica a constatacéo do Frei Lustosa:

Enquanto nas altas rodas da politica e na clpula da Igreja se discutiam e se
elaboravam os principios constitucionais que regeriam as relaces entre 0s
poderes ‘espiritual e temporal’, enquanto definhavam os conventos, morriam
os frades e muitos outros procuravam outro estado de vida, enguanto os
sacerdotes diocesanos, mal preparados, funcionarios publicos como eram
considerados, se empenhavam pouco nos misteres pastorais, o catolicismo
brasileiro continuava a marcha pela lei da inércia e o povo cristdo, arraigado
em seus sentimentos religiosos, apegava-se por tradicdo aos deveres do seu
culto, sem uma assisténcia esclarecida e sem possibilidade de renovacéo.?

b) A REACAO CONTRA A DECADENCIA

O mal estar provocado pela situacdo de decadéncia serviu como motivacao para a procura de
superacdo. Houve duas tentativas que partiram de grupos culturais radicalmente diferentes: o grupo
liberal-regalista e aquele de revitalizacdo ultramontana.

— O reformismo liberal-regalista

O juridicionalismo classico ndo € apenas um sistema juridico que declara a superioridade da

jurisdicéo civil sobre a eclesiastica para se defender de intrusdes da Igreja na competéncia temporal,
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mas €, também, um querer assumir a organizacao temporal da Igreja para o seu maior crescimento e
garantir sua defesa. Logo, € natural que o regalismo, que é uma forma de jurisdicionalismo, se
preocupasse com a situacdo de decadéncia organizacional da Igreja brasileira. Alias, o regalismo
pressupde um estado confessionalista que, longe de se desinteressar da vida cultual, professa uma fé
religiosa e considera de seu interesse que as instituicdes eclesiasticas busquem sua finalidade: um
Estado onde a Majestade soberana ¢ ainda conscientemente uma sagrada majestade. E evidente que
ndo tem alcance sobre a dogmatica e o espiritual propriamente dito, mas partindo da constatacéo
que os suditos da Igreja sdo os mesmos do Estado, a integracdo dos dois poderes em tudo que fosse
exterior seria a melhor maneira de organizar uma nacdo catélica. Logo, a submissdo da Igreja ao
poder politico seria, na dtica regalista, um bem para ambos os poderes.**

O regalismo tem, entdo, como premissa uma sincera profissdo de fé catélica; mas, se for
infiltrado por doutrinas ou ideologias contrarias a Igreja, se torna, de imediato, uma arma poderosa
contra a instituicdo eclesiastica. Pois, 0s inimigos podem usar estruturas, leis, decretos
perfeitamente legitimos para perseguir a religido catolica. Dai, a profunda ambiglidade de um
liberal-regalismo.

O reformismo liberal-regalista teve como lideres um grupo de padres paulistas que iniciaram
0 movimento com o apoio de grandes expoentes da vida politica da época. Os padres eram: Diogo
Antonio Feijo, Joaquim Manuel Amaral Gurgel e Ildefonso Xavier de Oliveira.?®

Consistia a mudanca proposta em dar efetiva participacao ao presbitério na administracéo da
diocese com poderes de fiscalizacdo; mudar a legislacdo canénica referente ao celibato clerical,
visando a possibilidade de dispensa e da legalidade da ordenacdo sacerdotal de homens casados;
criar uma Caixa Eclesiastica que recolhesse emolumentos e donativos e os distribuisse
adequadamente aos diferentes setores da Igreja.?

Essas propostas causaram grande impacto na mentalidade da época. Elas seriam eficazes na
moralizacdo de muitas situacdes irregulares e haveria uma nova fonte de sustentacdo econémica do
clero. Envolviam, entretanto, profundas mudancas doutrinais, que precisariam de fundamentacao
teoldgica rigorosa, o que néo foi feito pelo grupo reformista.?’

Mas, estas mudancgas, presentes de forma sintética na “Constitui¢do Eclesiastica para o
Bispado de Sao Paulo”, 1835, ficaram envolvidas pela ambivaléncia de um regalismo infiltrado por
ideias maconicas e liberais. E, mais ainda, transpirava uma tendéncia em tornar mais autbnomos os
bispos brasileiros, minimizando os poderes papais.

Assim sendo, a alta hierarquia romana, com o seu modelo institucionalista em plena
ascensdo, ficou extremamente irritada com o reformismo proposto e passou a hostilizar

diplomaticamente 0s seus representantes e simpatizantes, negando-lhes altos cargos eclesiasticos. E,
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ao mesmo tempo, acionou as suas forgas para revitalizar a religido catélica no Brasil por meio de

um projeto proprio.?

— Avrevitalizagdo ultramontana

A Igreja no Brasil, perante as sugestdes dadas pelos reformistas, reagiu com moderacao, isto
é, adotando mais uma atitude de esclarecimento.

Figuras importantes como D. Romualdo Antonio Seixas e D. Marcos de Souza, ambos
deputados na Corte, ndo reagiram significativamente, agindo conforme suas conhecidas posicoes
semi-regalistas, isto é, favoreciam o governo em determinadas questfes mistas e concordavam com
a ampliacdo das possibilidades do recurso & Coroa contra as decisdes dos bispos.”

Houve real mudanca de reacdo aos liberais-regalistas e consequente colocacdo de uma nova
proposta em 1844, quando da nomeacdo do Padre Antonio Ferreira Vicoso para a diocese de
Mariana. Desde o comego das suas atividades, D. Vig¢oso revelou-se um ultramontano convicto e
um excelente articulador do movimento chamado de revitalizacio ultramontana.*

O ultramontanismo, assim introduzido na realidade brasileira de forma oficial, parece nao
apresentar diferencas basicas da sua maneira comum de atuar no mundo inteiro: autofechamento
perante todos 0s movimentos libertarios; agressividade de autodefesa, etc.

De forma coerente dos ultramontanos passaram a revitalizar o clero com uma bem
organizada e estratégica mudanca de pessoas responsaveis pela imprensa, pelos educandarios e
indicando bispos fiéis nas dioceses mais importantes. Isso sempre numa luta constante com o
liberal-regalismo que dominava o Segundo Reinado.

Essas trabalhosas conquistas, todavia, absorveram de tal maneira os ultramontanos que
ficaram a margem da campanha abolicionista, ndo enfrentaram o positivismo nascente, nao
desmascararam o cientificismo e o evolucionismo, abandonando as elites académicas da época.
Mais. Nao se dignaram em compreender os elementos positivos dos anseios republicanos. Enfim,
na medida em que o ultrmontanismo se organizava, a Igreja ficava cada vez mais alienada da
histéria brasileira.®

Outro aspecto do ultramontanismo no Brasil é que constitui um catolicismo de elite e, como
tal, ndo conseguiu permear ou penetrar toda uma faixa de experiéncias religiosas onde se
desenvolvia um catolicismo menos ortodoxo, mas muito mais palpitante e ligado ao povo. Pode-se
afirmar que existiam dois catolicismos bem diferenciados: o ultramontano e o popular; e foi um
grande engano dos ultramontanos pensar que podiam contar tranglilamente com o apoio macigo da

“grande maioria catdlica”.
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Nas relacGes de cupula entre a revitalizagdo ultramontana e a corrente liberal-regalista era
evidente a iminéncia do choque direto. Foi 0 que aconteceu no caso da Questdo Religiosa onde, de
ambos os lados, se agiu de forma coerente com os principios que diferenciam as duas doutrinas: 0s
ultramontanos obedecendo as normas da Santa Sé; os magons, as leis regalistas. Foi uma prova
reciproca de poder e prestigio.

O aspecto mais negativo dessa luta de poderes €, como foi visto, o desligamento da Igreja
dos problemas mais cruciais da nacdo. Mas isto ndo quer dizer que houve inatividade a nivel
politico. Pelo contrario, a atividade politica dos ultramontanos foi intensa a nivel de formacéo de
grupos de pressdo para agir ou reagir em favor do reconhecimento da Igreja com “sociedade
perfeita”, isto €, para que houvesse a vitdria do modelo institucionalista e coroamento do €xito com

uma concordata.*®

¢) A MOBILIZACAO POLITICA ULTRAMONTANA

Pela estreita unido entre trono e altar ocorrida no Brasil até a Proclamacdo da Republica, em
todos os movimentos politicos esteve presente o clero, inclusive nos insurrecionais.

No Império era comum o preenchimento de cargos publicos por cléricos que chegaram até
ao nivel de ministro e de presidente da Provincia de S&o Paulo. Caso tipico, ja lembrado, foi de D.
Romualdo Antdnio de Seixas, a0 mesmo tempo arcebispo de Salvador e Deputado.

A partir de 1860, todavia, ha uma modificacdo importante no tipo de presenca politica dos
catdlicos: ela se torna articulada e procura organizar-se sob forma partidaria com a finalidade de
defender os direitos da Igreja. A orientacdo ultramontana, como vinha fazendo na Europa para
resistir as perseguicGes liberais, indicava como estratégia aproveitar o espaco aberto pelo
pluripartidarismo para formacdo de um partido catdlico que representasse os interesses do modelo
institucionalista.*

A acdo ultramontana iniciada em 1844 tinha provocado mais agressividade dos liberais-
regalistas. Foi para resistir a essa nova investida que se passou a organizar o partido catolico que,
com a adesao total do clero e da grande maioria catdlica, teria facilmente alcancado prestigio tal
para ndo somente impedir novas perseguicGes, mas, em um segundo momento, ter forca suficiente
para provocar mudancas constitucionais para beneficiar a Igreja na sua acdo de cristianizacdo das
estruturas sociais.

José Soriano de Souza, jornalista e professor, conhecido como catélico ultramontano, é um

dos primeiros a langar oficialmente a idéia de um partido catélico em 1868.
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Com os acontecimentos dramaticos da Questdo Religiosa e a prisdo de dois bispos, 0 assunto
do partido catélico tornou-se candente; pois, além de tudo, era uma forma legal de reacéo.®

O primeiro passo organizacional foi a criacdo de associagfes cat6licas cuja finalidade era
exclusivamente social (fato inédito até aquele momento; pois todas as associacdes tinham como
objetivo apenas a piedade ou a caridade).*®

Sob orientacdo direta do clero, que coordenava e unificava a nova organizacao, foi instalado
um centro comum de orientacdo na Corte com 0 nome de Associacdo Catdlica Fluminense com a
participacdo, além dos maximos expoentes da hierarquia eclesiastica, de leigos de elite: Conselheiro
Zacarias de Goes e Vasconcellos, Senador Candido Mendes de Almeida, etc. Mas as autoridades
imperiais ndo lhe reconheceram personalidade juridica, impedindo assim o seu funcionamento
oficial. Esse ato, além de mais uma das tantas hostilidades regalistas, era motivado por um real
receio da politizagdo dos meios eclesiasticos que, em um pais formalmente catdlico, traria quase
que inevitavelmente um desequilibrio no jogo de influéncias existente.*’

A despeito de ndo ter o amparo juridico, as associa¢es catolicas se uniam em centros
paroquiais, em dioceses, para atividades que se intensificavam nas epocas eleitorais. Essa
convivéncia como grupo de pressdo estimulou a consciéncia participativa e inUmeras atividades
paralelas foram incentivadas como criacdo de jornais catélicos, divulgacdo de panfletos, encontros
culturais, etc.

Como comprovacao do alto grau de consciéncia desses grupos pode ser analisado um Ensaio
de Programa para o partido catolico, que tem como autor José Soriano de Souza, sob o pseuddénimo
de “Um catdlico”.

O documento se resume no apelo final: “Catolicos, formemos partido, para que pesemos na
balanca politica do nosso pais e possamos sustentar a fé de nossos pais e promover o futuro de
nossos filhos e o bem de nossa patria”. Estdo presentes o nacionalismo e o objetivo basico da defesa
da fé catdlica também como continuidade de uma tradicdo ja existente. Ser catolico é ser um
verdadeiro patriota: “Para nds, os catodlicos, religido e patria se confundem... os interesses da Igreja
sdo inseparaveis dos interesses da patria. Na conservacdo da ordem religiosa assenta a conservagdo
da ordem politica e social”.*®

A defesa dessas teses ultramontanas recebe em José Soriano de Souza uma fundamentacao
tradicionalista. De fato, ele parte da afirmacéo de que a religido deve tutelar todas as atividades sob

pena de o homem perder, devido a sua fraqueza congénita, toda a possibilidade de virtude:

A religido é o principio vital da politica. Sem a religido ndo pode haver
probidade, nem obediéncia, nem abnegacdo, nem sacrificio, nem justica,
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nem patriotismo, ndo pode haver, em suma, consciéncia, nem moral, nem
costumes, quer seja privados ou pl]blicos.39

O cristianismo teria em si todas as solu¢fes necessarias para formar uma sociedade feliz.
Com a qualidade divina da sua religido, o cristdo cat6lico esta apto para resolver qualquer
problema:

O cristianismo divino, ou o catolicismo, tem remédio para todas as
enfermidades da sociedade, tem solucdo para todos os problemas politicos,
econdmicos e sociais, por isso mesmo que é obra de Deus, que faz as nacoes
sanaveis.*

Existe para o autor deste Ensaio de Programa a marca tradicionalista de suspeitar de

qualquer atividade racional que ndo fosse ligada explicitamente a religido catolica:

Nada... a politica pode dar por si; é preciso que se alie a religido se ndo quer
degenerar em arte de enganar e corromper... Se a filosofia e os ditames da
razdo natural ndo bastam para dirigir o homem individual, bastardo para
dirigir o homem pl]blico?41

José Soriano de Souza, com esse suporte tradicionalista é o mais lucido e coerente dos leigos
que participaram, nessa época, de atividades congéneres.

Ja 0 Conego Sebastido José de Castilho no seu Manifesto ao clero e aos catdlicos, 1875,
dentro do mais puro institucionalismo, repete a doutrina de Roberto Belarmino, que nega a
existéncia do poder da Igreja de intervir diretamente nas competéncias do poder temporal, mas
possui a faculdade de intervir indiretamente quando a garantia do bem espiritual o exigir.

O partido catolico seria entdo a forma indireta para garantir o bem espiritual a nacéo

brasileira:

O que a Igreja ndo pode fazer diretamente, podem e devem fazé-lo os
catélicos. O estadista, o magistrado, os politicos filhos da Igreja, vendo-a
perseguida por um partido que estd no poder e o pais ameagado de uma
horrrenda dissolucdo moral e social pela propaganda das mais perniciosas
doutrinas, podem e devem entender-se entre si para a formacdo de um
partido que tenha por bandeira o respeito da Religido, da moralidade, da
verdadeira liberdade, do progresso pelo Catolicismo.*?
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E uma vez formado o partido, o clero se comprometeria em usar de todas as suas influéncias
para a eleicdo dos candidatos catdlicos que “mantenham a liberdade da Igreja, promovam o
desenvolvimento da fé e o esplendor do culto”

Um outro documento da época afirma a tarefa do partido como “sendo o empenho principal
da luta contra a maconaria e a impiedade garantir & Igreja Catélica a sua inviolabilidade...”*

O que chama a atencdo, € como estas idéias estdo difundidas nessa época em todas as
dioceses brasileiras. Mas a unidade de manifestagdes em todo territério nacional ndo era fruto de
uma coordenagdo exercida por um centro diretor no Brasil, mas por uma orientagdo comum vinda
da Santa Sé. E comum notar nos manifestos referéncias explicitas ao Syllabus, carta magna do
ultramontanismo.

E sintomatico o aparecimento de candidaturas de pessoas importantes da hierarquia catélica
para cargos politicos. Os nomes de Dom Anténio de Macedo Costa, Dom Lino Deodato Rodrigues
de Carvalho e Dom Antdnio Ferreira Vigoso s&o uma constante.

Finalmente, uma caracteristica que nunca abandonou os ultramontanos foi a rigorosa tutela
exercida pela hierarquia eclesiastica sobre todas as atividades dos centros politicos de catélicos. Em
todo diretorio havia a presenca de sacerdotes que exerciam severa fiscalizacéo.

Em suma, antes da Proclamacdo da RepuUblica os catdlicos ja possuiam experiéncias

concretas e continuadas de formacao de grupos com finalidades politicas.

3) O ULTRAMONTANISMO NA PRIMEIRA REPUBLICA

O fim do Império em 15 de novembro de 1889 surpreendeu muitos brasileiros e muito mais
a hierarquia catdlica, que em pouco tempo se encontrou legalmente livre para organizar-se de
acordo com a sua prépria vontade sem os empecilhos do liberal-regalismo.

De certa forma os ultramontanos estavam preparados para 0 acontecimento, enquanto ja
tinham quarenta e cinco anos de experiéncia organizacional, certamente com planejamentos
expansionistas prontos.

Contudo, ficaram desnorteados com a nova problematica, essa sim inesperada, de se
encontrar equiparados por lei a qualquer religido devido a promulgada liberdade de cultos. Além
disso, a situacdo econdmica inspirava preocupacfes sérias, devido as novas figuras juridicas

vigentes e suas conseqiiéncias imprevisiveis.
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A bem da verdade, as novas estruturas legais ndo tinham alterado as mentalidades em
conflito. Os liberais-regalistas passaram para as roupagens do separatismo e 0s ultramontanos
deslocaram as suas reivindicagdes do reconhecimento de suas qualidades de “sociedade perfeita”
para a necessidade de unionismo: as duas sociedades perfeitas, Igreja e Estado, deveriam cooperar
para 0 bem da nacdo brasileira. No unionismo a Igreja deveria ser reconhecida como portadora de
privilégios especiais em virtude de sua vinculagcdo com a aculturagdo ocorrida no Brasil.

A primeira fase de reacdo da hierarquia cat6lica foi promover encontros entre os bispos para
assimilar as mudancas e organizar uma resposta comum e eficaz. E o documento mais importante e
que tematizou de forma unitaria o0 pensamento e a acdo dos bispos foi A Pastoral Coletiva do
Episcopado Brasileiro de 1890.

Em seguida, os ultramontanos tentaram alcancar o unionismo, usando as experiéncias
anteriores de partido catolico em duas fases de 1890-1894 e de 1909-1911.

Com o fracasso das tentativas por meio do partido catolico, uma nova estratégia foi surgindo
e alcangando sucesso desejado: a formacéo de grupos de pressdo suprapartidarios.

Cada momento desse desdobramento de atitudes deve ser examinado separadamente para

compreender os pensadores catélicos na Primeira Republica.

a) APASTORAL COLETIVA DO EPISCOPADO BRASILEIRO

A Pastoral Coletiva do Episcopado Brasileiro é o documento mais sério e mais completo,
além de se revestir de grande importancia por ser a primeira tentativa da Igreja para coordenar a sua
acdo pastoral perante a nova situacao de total autonomia administrativa, surgida de forma gratuita e
imprevista.

A Igreja se depara com o decreto governamental provisorio de 7 de janeiro de 1890, que
extingue o padroado, e rapidamente se organiza sob a orientacdo de D. Macedo Costa, que é 0
principal redator do documento. Esse bispo de grande prestigio pelo seu comportamento na Questao
Religiosa € ultramontano extremamente claro em sua doutrina e lider de toda mobilizacdo no inicio
da Primeira Republica. Foi indicado e designado Primaz do Brasil, mas morreu antes da posse em
1891.

O documento inicia retratando a crise brasileira como uma situacdo de extrema gravidade,
onde se decide se o0 progresso social se fundara ou ndo na religido. Constata que a monarquia caiu
devido aos “principios dissolventes” medrados a sua sombra, o que redundou em uma daquelas

“ligdes tremendas” que Deus da aos povos e reis que se afastam do reto caminho.*®
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A queda da monarquia, porém, ndo abalou o altar ( Igreja), a honra do Brasil. E é justamente
do altar incorrupto que os Bispos falardo a verdade que poderé salvar o Brasil.

E significativo que os bispos vejam a queda da monarquia como uma situagdo limite de real
transtorno, ndo a criticando em si mesma, mas apenas entendendo sua queda como uma li¢do
recebida por seu pecado, isto é, o ter-se afastado da religido. Assim o Altar permanece como
inocente acusador do Trono, culpado da lastimavel situacdo republicana.

O desejo e a causa a defender é que toda a vida publica e privada do Brasil se guie pelos
mandamentos divinos. Essa ndo seria uma defesa do catolicismo, mas da religido em si. O que nao
deixa de ser um ecumenismo retdrico, enquanto no decorrer do documento se afirma que a Unica
religido com direito & divulgacéo seria o catolicismo.*

O objetivo da Carta Pastoral é chamar a atencdo para a grave situacdo pela qual o Brasil e
outros paises passam no referente a religido. E, entdo, o problema principal, que muitas vezes foi
esquecido por homens preocupados com questdes secundarias de ordem econdmica ou politica, € a
expulsdo da religido da vida e da direcdo dos homens. O episcopado indicard o porto seguro,
evitando a maior desgraca que podera ocorrer: o roubo ao povo brasileiro da sua fé.*’

Para responder ao problema sdo separadas trés questdes a serem analisadas
independentemente: 0 que pensar da separacéo; o que pensar do decreto que franqueia a liberdade a
todos os cultos; e o que fazer em face da nova situacao.

A andlise da separacdo Igreja-Estado € introduzida por uma visdo apocaliptica dos tempos
modernos, vistos como uma “negagdo universal” na qual o espirito se encontra “possuido de
extraordindria vertigem”.*

O homem, ensoberbado pelo poder da ciéncia, pretende expulsar toda a autoridade divina da
vida social e transfere os direitos divinos a natureza humana, endeusando-a.

Essa expulsdo da religido leva a total desorganizacdo social, o que faz muitos pensadores
prever males futuros maiores.

Os bispos, porém, estdo confiantes na Providéncia que impedirda o alastramento da
impiedade e que ela leve a cabo o seu intento destrutivo.*’

O ateismo moderno nao passa de “monstruoso erro” que quer expulsar o Deus vivo das
“relagdes publicas da vida humana” e disfarga-se na pregagdo da separacdo Estado-Igreja.”

Essa separacdo desejada pelo “radicalismo moderno quer a Igreja e o Estado agindo
separadamente, desconhecendo-se mutuamente”. Ao passo que 0 correto seria a concordia tanto dos
interesses da religido como da autoridade civil segundo as orientacGes do Papa Gregorio XVI. Esta

ai 0 modelo unionista desejado.**
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Para fundamentar essa harmonia, passa-se a uma longa exposicao teoldgico-doutrinal no
mais puro institucionalismo. Por ordem divina existem dois poderes distintos e independentes que
regem a humanidade por meios apropriados aos seus fins: o poder civil e o poder eclesiastico.
Enquanto o Estado tem um fim natural que é a promocéo da ordem, da paz e prosperidade, levando
os suditos a posse da felicidade temporal, a Igreja possui um fim sobrenatural, que é levar os fiéis a
felicidade eterna, iluminando-os com as verdades divinas, de que é a Gnica depositéria.>®

A igreja recebeu de Deus seu triplice poder — legislativo, judiciario e penal — e, portanto,
independe de qualquer Estado e a nenhum esté subordinada.

Logo, a Igreja é sociedade perfeita e reclama o reconhecimento da sua autonomia, insiste na
distincdo de poderes e proclama sua independéncia da sociedade civil na Orbita de suas atribuicdes
temporais.™

O importante é que a independéncia das duas sociedades perfeitas ndo significa sua
separacdo, visto que ambas tém um ponto de contato na identidade dos suditos o que torna
impossivel o antagonismo entre ambas, com o risco de apostasia ou da luta religiosa. Assim, tanto a
Igreja como o Estado devem ter-se mutuamente em vista ao legislarem.

A Unica solucdo possivel seria a da unido dos poderes que é uma exigéncia tanto da ordem
social como de Deus. E, de fato, onde essa unido aconteceu no passado ela trouxe grandes
beneficios para a civilizacdo. Exemplo: toda a evolugdo do mundo ocidental ligado ao
cristianismo.>*

A conclusdo dessa primeira parte, isto é, sobre o que pensar da separacao é a seguinte:

Em tese, em principio ndo podem os cat6licos admitir o divércio do Estado
com a Igreja. Como ndo o ha entre a razdo e a fé, duas luzes emanadas do
mesmo sol; entre a natureza e a graga, dois influxos do mesmo principio de
vida, ndo o hd também, nem o pode haver, entre os dois poderes, em que
transluz uma imagem ainda que diversa da mesma paternidade: A quo omnis
paternitas. Omnis potestas a Deo.”

O Syllabus, no seu artigo 55, foi muito mais conciso em declarar o andtema para quem
afirmasse: Ecclesia a Statu Statusque ab Ecclesia seiungendus est.

Depois de ter relembrado os pontos essenciais que regem a cooperacdo e independéncia das
duas sociedades perfeitas, que possuem 0s mesmos suditos, os bispos passam para a analise da
questdo mais urgente e que mais 0s chocara com a declaracdo da separacdo: a liberdade e igualdade

dos cultos.
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Antes de iniciarem a argumentacdo teoldgica, langam as bases historicas e nacionalistas da
Igreja no Brasil. Com efeito o Brasil deve muito a Igreja; pois foi ela que criou a nacionalidade
brasileira, que conquistou os indios, que manteve a unidade politica. Enfim, a Igreja acompanhou
todos os grandes acontecimentos da historia brasileira e, de repente, se vé confundida com as seitas
surgidas com a imigragdo, o que é uma profunda ingratido.*®

E a minoria que pede a retirada da proeminéncia da Igreja: porém, se a politica ¢ dominada
pela maioria, faz-se aqui uma excecdo, pois a maioria quer que sua religido seja protegida e
sustentada pelos poderes publicos.

Essa linha de argumentacdo seré repetida de forma constante durante quase todo o periodo
da Primeira Republica: pela tradi¢do historica o Brasil ndo pode negar sua catolicidade e portanto a
igreja, por direito cultural, deveria receber um tratamento diferenciado pelo governo republicano.

Em seguida, o documento passa as argumentacgdes teoldgicas e cita a doutrina catolica de
que o tipo ideal de sociedade ¢ a “unidade perfeita dos espiritos pela unidade da mesma fé dentro do
grémio do universal rebanho de Cristo” e ndo a multiplicidade de seitas e a tolerancia universal. SO
a Igreja tem o direito a protecdo dos Estados e, sendo um direito, é inconcebivel que ela desista do
mesmo. Esta ai lancada de maneira lucida a mentalidade ultramontana, em que a uniformidade é a
base de uma cristandade que devia estender-se sobre a terra inteira.”’

Para melhor justificar esse direito os bispos prosseguem com uma exposicao estritamente
teologica onde se prova que foi Jesus Cristo que quis fundar a Igreja como sociedade hierarquica, e
Ihe entregou poderes especiais que a tornou depositaria da autoridade divina para que todos 0s
povos fossem nela reunidos.

Cristo foi extremamente sabio ao instituir a Igreja como sociedade para o ensino e a pratica
da religido. Pois, se 0 “homem ¢ um ente ensinado” e se “o conjunto dos homens nao poderia
chegar a conhecer perfeitamente, de modo completo, estas mesmas verdades naturais sem o
adjutorio do ensino recebido na sociedade” logo uma sociedade portadora das verdades divinas se
torna uma verdadeira ajuda para a humanidade.®

A Igreja, como toda sociedade perfeita, possui um fim, meios préprios para alcancar seu
fim, membros definidos e um poder para organiza-los. Os membros da Igreja séo todos os homens,
ndo s6 individualmente tomados, mas também enquanto nacionalidades, povos e governos
“quaisquer que sejam suas formas politicas, — monarquia ou republica, aristocracia ou democracia
— que em todas essas formas se acomodara e viveré a Igreja”®

Duas importantes conseqiiéncias podem ser tiradas, a primeira, que 0s governos também séo
membros da Igreja, ndo se podem furtar a uma colaboracdo para os fins sobrenaturais e estdo

sujeitos a uma fiscalizacdo moral e religiosa; a segunda é uma declara¢do inconteste de que o
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ultramontanismo ndo tem preferéncia pela monarquia e que esta pronto para negociar com 0s
republicanos e “acomodar-se” com o novo regime. Tudo isso dentro da mais genuina pragmatica
ultramontana. Em outras palavras a Igreja se declara superior aos governos, mas estaria com todas
as boas disposicOes para chegar a um acordo com os republicanos para garantir a ajuda do governo,
para cristianizar as estruturas da sociedade.

A atitude de adaptacdo da Igreja através dos séculos com os mais diferentes governos ndo
afetou sua pureza; pois, sendo assistida pelo Espirito Santo, com o magistério manteve “a unidade
da fé, a uniformidade da doutrina”. Ela permanece firme, catdlica na sua extensdao e santa na sua
origem e na doutrina. Viu séculos se passarem, 0s reis cairem, mas manteve-se indefectivel.

Por todas essas qualidades a Igreja, sendo a Unica verdadeira, ndo pode aceitar os erros das
seitas modernas, do mesmo modo que ndo aceitou as heresias e cultos antigos; pois, isso seria negar
a sua historia e sua esséncia, dado que o erro ndo tem o mesmo direito que a verdade perante a
consciéncia.

A impossibilidade de aceitar a igualdade das religibes ndo pode fundamentar-se na
proclamada liberdade de consciéncia; pois estar-se-ia confundindo a liberdade fisica com a
liberdade moral, j& que o erro ndo tem direito ao assenso das inteligéncias e o mal ndo tem direito a
anuéncia da vontade.

O fato de alguns negarem a verdade da fé catdlica ndo implica a perda do direito de ser a
Unica verdadeira. Com efeito, a aplicacdo de tal principio levaria a impossibilidade de punir os
crimes politicos, uma vez que todos os criminosos julgam terem feito atos bons.

Mesmo tendo esse direito, a Igreja sempre foi tolerante aos resignar-se pacificamente a
todos os regimes e modus vivendi do mundo moderno. Os meios usados pela Igreja ndo sdo a
violéncia e a imposicdo, mas sim a persuasao, a palavra, a oracdo e a caridade. Mais uma vez 0s
ultramontanos afirmam ter o direito da intolerdncia e que ndo querem usa-lo coativamente mas
realiza-lo por meios educacionais e piedosos. Ndo se impacienta com os barbarismos existentes.®

E ndo pode haver duvida a respeito desta tatica ultramontana: ... ndo desconhecemos que a
aplicacdo pratica desse ideal tem de adaptar-se as dificuldades e malicia dos tempos e dos homens.
O que comportaria um estado social perfeito, ndo comporta outro cheio de desfalecimentos e de
imperfeicdes”.®!

Mas como resumir o ideal institucionalista e ultramontano a respeito da Igreja? Os proprios

bispo sintetizam a resposta por uma citacdo com a qual se demonstram plenamente de acordo:

Sobre o terreno da doutrina, diz um grande autor, a Igreja Catolica aparece
como a obra pessoal de Deus, Unica religido verdadeira, unica legitima,
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impondo de direito a todos os homens uma so fé e ndo tolerando outro
simbolo sendo o seu; exigindo que soberanos e suditos a reconhecam, a
aceitem e conformem inteiramente com as maximas e prescri¢fes dela ndo
sO 0 seu proceder privado. Sendo também todos os atos do seu governo.62

E esse ideal o que encontra de contrério no Brasil?

No nosso Brasil... por um singular fendmeno acustico, repete fielmente,
através do Atlantico, todos os ecos das revolugdes européias. O espirito
hostil & Igreja esta entre nos fremente, &spero nas suas exigéncias,
incarnando em uma seita poderosa e dominante. N&o, infelizmente n&o
podemos esperar nem protecdo nem favores no estado em que nos
achamos.

Em vista dessa situagdo sO restava o caminho de usar a liberdade reconhecida pela
Republica e com paciéncia e sacrificio trabalhar corajosamente para o crescimento da Religido e da
patria.

Antes de indicar os caminhos a serem tomados, a Carta Pastoral descreve os males que
afligiam a Igreja no Brasil. Os estadistas que fundaram o Império, apesar de imbuidos do
liberalismo da Revolu¢ao Francesa, mantiveram a religido “no posto soberano que ocupava”. Os
atuais, ao contrario, privaram a Igreja da “coroa de ouro” e pretendem, insanamente fundar uma
nova forma de governo afastando a religido.*

A vantagem do novo regime € ter deixado a Igreja em liberdade; todavia, o Brasil perdeu sua
condicao de “poténcia catdlica”.

Sé&o trés as coisas a fazer: bem apreciar a liberdade da Igreja em si e a liberdade tal como é
concedida pelo decreto; apossados da liberdade fazer votos para efetiva-la e completa-la; cumprir
com animo resoluto os deveres de cristéo.

A liberdade é um bem precioso, essencial ao desenvolvimento da vida da Igreja e, por isso,
ela sempre a pede em sua liturgia a Deus e por ela ja lutavam sdo Cipriano e Santo Agostinho. A
Igreja, quando ndo pode ter a protecdo do Estado, reclama a liberdade.

O exemplo de opressao recebida pela Igreja Brasileira, dado pelo documento, é o padroado
que, como protecdo exercida pelo Estado, na realidade abafava a Igreja e foi uma das causas do seu
abatimento e quase completo atrofismo. Além disso, a “Questdo Religiosa” foi mais um sinal de
“um belo exemplo da luta pela liberdade da Igreja”.®®

O medo é que a Republica Brasileira enverede pelo mesmo caminho da Franca, e preferem-

se as situacdes vigentes na Argentina, no Chile e no Equador, onde se aceita e se protege a religido
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catolica, apesar de esses paises terem um governo republicano. E, no caso do Equador, a Carta
Pastoral elogia o “génio imortal Garcia Moreno” que “abriu sulcos profundos em que a seara
cat6lica tem desabrochado com admiravel vigo, de envolta com o progresso”. Ora, a simpatia tao
declarada com as realizacdes de Garcia Moreno é um elemento indicativo de aprovacéo e desejo de
imitacdo do modelo concordatério 14 realizado, elevado ao grau de ideal. Fica evidenciado, entdo, o
que de fato os ultramontanos pretendiam realizar no Brasil e por que os liberais ficavam
extremamente irritados e desconfiados perante qualquer proposta unionista.®®

Os bispos citam constantemente também (e com elogios) as experiéncias dos E.U.A., onde
nao se expulsou a religido do governo e onde a lei ndo s6 ndo professa o ateismo, como ndo permite
sua divulgacdo. Demonstram um bom conhecimento das relacbes entre governo e religido na
América do Norte. Concordam em justificar que o governo americano nao abragcou oficialmente
uma religido, para ndo cometer uma injustica politica perante o grande numero de religiGes
existentes, mas que continua a respeitar a dimenséo religiosa combatendo a blasfémia, promovendo
jejuns em momentos de crise, respeitando os legados feitos em favor da Igreja, dispensando o clero
do servico militar, fazendo oracGes publicas durante atos solenes, promovendo o respeito total do
dia de domingo, dando direito a Igreja de possuir bens, fundar as suas escolas e até universidades e
dando assisténcia religiosa com capeldes militares a todos os setores das for¢as armadas.

Ao que é sustentado, o Brasil seria a Unica republica nas trés Américas que surgiu e se
constituiu sem a Religido.

Para superar essa situacdo odiosa, a Pastoral faz uma série de exortagdes incitando
sacerdotes e leigos a uma adesdo mais plena as orientacdes da Igreja principalmente praticando a
obediéncia e promovendo a imprensa catolica.

Antes da conclusédo, a Carta Pastoral examina a acusacao de que a Igreja quisesse implantar
uma teocracia, colocando em risco as instituicdes livres da Republica. Mas dita caltnia ndo tem
fundamento; pois “A Igreja ¢ indiferente a todas as formas de governo. Ela pensa que todas podem
fazer a felicidade temporal dos povos, contanto que estes e 0s que 0S governam, nao desprezem a
Religido™.?’

Mais uma vez sdo citados exemplos de povos que progrediram junto com a Igreja e, entre
outros, a Franga na epoca do Ancien Régime usando uma afirmagdo de De Maistre. E conclui: “Nao
é o raio do Evangelho que mede a curva da circunferéncia a que se estende a acao da civilizacdo em
nosso globo?” Logo, a Republica tudo tem a ganhar, se construir o Brasil junto com a Igreja.®®

O amor da Religido e o amor da pétria estdo profundamente unidos e ndo pode haver o

receio que os catolicos trabalhem para a ruina da na¢éo, mas, pelo contrério, deveriam ser 0s mais
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integros cidaddos. A unidade deve ser procurada “um em Jesus Cristo” e, se 0 Estado ficar na sua
esfera, tudo concorrera para o crescimento do Brasil.*®
A Igreja é o unico alicerce solido para um monumento politico. Ela, que afirma a origem

divina de todo poder, ndo pode ser hostil ao Estado.”

b) A MOBILIZACAO POLITICA ULTRAMONTANA

Com o consolidar-se gradativo do separatismo, os ultramontanos, seguindo a orientagdo da
Carta Pastoral, recém-aprovada, e na iminéncia das primeiras elei¢Bes republicanas, deflagaram
uma mobilizacdo em favor do partido catdlico.

Os motivos dessa decisdo sdo evidentes. Somente com um grupo numeroso de deputados e
senadores catolicos, ou mesmo representantes do clero, poder-se-ia diminuir a furia liberal-
macobnica que tornava cada dia mais o separatismo um revanchismo, e assim, comecar a aprovacgao
por parte do Legislativo de leis que defendessem as prerrogativas da Igreja.

Se 0 tempo para organizar-se era pouco, isso poderia ser compensado com as estruturas ja
existentes das experiéncias anteriores. Foram duas as grandes tentativas da Igreja durante a Primeira

Republica para forcar por meio de um partido catolico a instauracdo do modelo unionista.

— A tentativa partidaria de 1890-1894

Sob a direcdo de Dom Antdnio Macedo Costa forma-se um diretorio central no Rio de
Janeiro e em quase todos os outros estados funcionam diretorios regionais e locais. Sdo lancados
manifestos, programa, circulares e chapas sdo organizadas.

O candidato para o estado da Bahia era 0 mesmo Dom Macedo Costa e para o estado do
Goiéds, Dom Claudio Pereira de Léon, e, assim, em muitas outras chapas estavam presentes, de
forma direta, ultramontanos auténticos.”

Os resultados das votacGes em favor do partido catolico foram expressivos, mas nao o
suficiente para garantir uma representatividade minima. A decepcdo foi enorme. Seguiram-se as
justificativas do fracasso como a falta de unidade interna, inexperiéncia e, finalmente, a préatica de
fraudes eleitorais.

Nessa campanha frustrada dois jornais surgiram para dar o apoio oficial: O Brasil Catdlico,

dirigido por Dom Macedo Costa, Mons. Esberard e Carlos de Laet; e O Cruzeiro, sob a direcdo do
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ultramontano Antonio Manoel dos Reis. Exatamente entre estes jornais aconteceram as divergéncias
que de fato enfraqueceram, em parte, o partido catélico.’

Nenhuma justificativa, entretanto, foi suficiente para apagar a experiéncia negativa do clero,
que aguardava uma votacdo macica a seu favor. A tdo declarada maioria absoluta de cat6licos nao
tinha conseguido eleger o her6i da “Questao Religiosa”. Era um absurdo.

Os ultramontanos descobriram que eles ndo lideravam a grande maioria catélica e, em lugar
de se auto-analisarem sobre possiveis erros taticos em terras brasileiras ou descobrirem as reais
fontes do desinteresse, interpretaram o fato como Unica e exclusivamente fruto da imaturidade dos
votantes cat6licos que deveriam, de agora em diante, ser submetidos a uma intensa campanha de
conscientizagéo.

E importante ver como toda literatura pré-eleitoral esta norteada pelas diretrizes da primeira
Pastoral Coletiva do Episcopado. O Diretorio Central do Rio de Janeiro langca um programa que
obedece a um esquema claramente ultramontano: as duas sociedades perfeitas, necessidade de
colaboragdo reciproca por terem 0s mesmos suditos, a grande maioria catdlica e sua falta de
representatividade, indiferenca da Igreja perante o tipo de governo, inclusive o republicano.

Os elementos novos do programa do Diretério Central é a lealdade e ndo a oposi¢do do
partido catolico para com o governo republicano. Além disso € contrario a abstencdo do voto
“porque necessita conseguir dos poderes do Estado, pelos meios legais, o reconhecimento dos
direitos da Igreja”. Declara-se a favor da liberdade individual e pronto a se adaptar ao regime
democratico.”

Em um manifesto, assinado por leigos de renome na cidade de Sdo Paulo em 1890, pode-se
constatar a presenca dos temas de ndo violéncia do partido catolico, respeito aos poderes publicos
constituidos, declaracdo que todas as formas de governos sdo boas, desde que respeitem a religido e
“contanto que ndo ofendam os principios sociais do cristianismo”.”*

Nesse mesmo documento aparecem com clareza meridiana os fins do partido catélico:

Seus fins resumem-se em defender os direitos da Igreja Catélica, Apostélica,
Romana em suas relag¢Ges juridicas com a sociedade civil e politica; manter a
influéncia dos principios cristdos nos costumes, nas leis e no governo,
combater o ateismo na ordem civil, social e politica; sustentar e defender a
harmonia necessaria entre a Igreja e o Estado, sem prejuizo de sua mdtua e
inteira independéncia na esfera da acéo propria e legitima de cada um.”

Outro documento, surgido nas mesmas circunstancias historicas, € aquele do Partido

Catdlico Goiano que, na sua simplicidade e terminologia folclérica, deixa escapar afirmagdes



57

bastante significativas para compreender a situacdo emocional da época e posicionamentos
ideoldgicos que ndo podem aparecer em documentos oficiais.

O programa comum do Partido Catdlico afirma existirem dois partidos fundamentais: o
governista, composto por positivistas, militares assalariados pela ditadura; o cat6lico, composto por
aqueles que estdo separados do Estado, os livres dos vinculos oficiais e amigos da religido.
Interpreta a separagdo entre Estado e Igreja como algo “subversivo”. Pede-se 0 reconhecimento
formal do Concilio de Trento como lei da Republica Federal dos Estados Unidos do Brasil.
Manifesta atitudes antijudaicas. Declara-se contra as orientagdes positivistas e quer que o governo
republicano garanta as congruas, “proporcionalmente aumentadas”. Para encerrar usa a senha:
Deus, Brasil, libertacao.”

A circular do Partido Cato6lico de Pernambuco, 1890, quando do lancamento da primeira
leva de candidatos catolicos, leigos e padres, € um documento importante, pois apresenta uma

sintese ordenada das reivindicag¢Oes concretas dos partidos catélicos:

No momento atual, o Diretdrio entende que todos os esforcos do Partido
devem convergir para obter no Congresso a eliminacdo de todas as
disposi¢cOes hostis a Igreja introduzidas no projeto constitucional publicado
pelo Governo, como sejam: proibicdo em principio para os Estados
confederados de qualquer relacdo, protecdo ou auxilio a Igreja;
ineligibilidade dos religiosos seculares e regulares; ensino sem Deus;
privacdo do direito de voto para os membros de quaisquer ordens,
companhias, congregacGes e comunidades; leis de exce¢do para a
propriedade indevidamente chamada de mao morta; casamento Ccivil
obrigatério e precedendo a cerimbdnia religiosa; proibicdo de
estabelecimentos de novas ordens monasticas; servico militar obrigatério
para todos os cidaddos, sem excecdo do clero, cujo carater e missdo sao
incompativeis com ele, e finalmente a odienta e ingrata exclusdo da
Companhia de Jesus.””

Estdo ai relacionadas as motivacbes reais e imediatas que motivaram 0 movimento
ultramontano, indireto do partido catélico no comeco da Primeira Republica. O unionismo desejado
devia de imediato solucionar as reivindicac@es acima citadas. Logo, o partido catolico ndo tinha em
vista 0 poder propriamente dito, nem uma melhoria concreta e planejada da sociedade, nem a
superacdo de injusticas sociais gritantes, mas era, nessa época analisada, grupos artificialmente
criados e diretamente manipulados por uma hierarquia institucionalista e em pleno processo para o
dominio do projeto ultramontano dentro de uma pragmatica unionista.

O impressionante é a grande for¢a despendida pela Igreja movimentando enorme niimero de

pessoas e de bens, apregoando e estimulando as consciéncias catolicas para maior participacao e,
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tudo isso, para o seu reconhecimento de “sociedade perfeita que paira sobre as outras”, e conquista
da mediacdo do Estado para cristianizar as estruturas sociais. Mediagdo essa que, historicamente
falando, sempre exigiu pesadas e perigosas contrapartidas.

— A tentativa partidaria de 1909-1911

Apds o fracasso da primeira tentativa partidaria na Primeira RepUblica, os ultramontanos
iniciaram um vigoroso trabalho de conscientizacdo dos catélicos, padres e leigos, no sentido de
haver maior uniformidade doutrinal e pastoral.

Além dos objetivos imediatos de ortodoxia e santificacdo dos seus membros, a hierarquia
eclesiastica atingiria a finalidade de preparar um nimero cada vez maior de catolicos aptos para um
voto de acordo com a sua orientagéo.

Um primeiro passo da reorganizacdo foi o de recorrer as congregacoes religiosas européias
para garantir um namero suficiente de pessoas qualificadas para assumir as novas
responsabilidades. A conseqiiéncia imediata foi uma acentuada europeizagdo dos meios
eclesiasticos, reforcando ainda mais a mentalidade ultramontana.

Ha, com essa ajuda, um florescimento de novos institutos religiosos e educandarios. A
imprensa catélica se dinamiza na multiplicacdo de editoras, jornais, livros, revistas e uma
divulgacdo impressionante de catecismo catolico.

MissOes populares, retiros espirituais e outras atividades pastorais se intensificam. Encontros
de bispo, padres e leigos sdo estimulados. Desde 1893 ja se realizam confederacbes de grupos
catdlicos e desde 1900, congressos.

Ajudas financeiras vindas da Europa possibilitam essas realizacdes. Contudo, a continuidade
dos recursos para as novas realizagdes educacionais e pastorais € dada pela classe media e alta. Com
isso houve uma aproximacao entre a Igreja e a classe média e alta, estabelecendo-se vinculos entre
os interesses de ambas as partes, originando uma dependéncia perigosa para uma livre acdo da
Igreja na sociedade brasileira como um todo.

Com efeito, a grande massa da populacdo permanecia alheia ao processo de
ultramontanizacdo. A marginalizacdo politica, social e religiosa do povo foi inteligentemente
assinalada pelo Padre Julio Maria, que alias foi visto com suspeicdo pela alta hierarquia romana.

Em volta de 1909/1911, o partido catolico se organiza com maior intensidade para as novas

eleicOes e sob a ameaca de um plano de descristianizacdo dos meios liberais.
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As assembléias episcopais do Norte e do Sul demonstram essa preocupacdo e confiam nos
bons resultados no novo embate de forcas devido aos quase vinte anos de trabalho de
conscientizacdo havidos.

A nova campanha apresenta de imediato maior maturidade: hd uma fundamentacéo tedrica
do programa partidario com a ampliacdo consciente das reivindica¢des; ataca-se com objetividade a
falsa neutralidade axiologica do ensino estatal, que veiculava valores anticristdos; insiste-se na
necessidade de uma educacdo religiosa como componente cultural para a consciéncia da nagao
brasileira; esta presente nos novos programas de partido uma maior preocupacdo com problemas
nacionais.

O partido cat6lico mais imitado ou que serve de modelo é aquele do Partido Regenerador de
Minas Gerais cujo lider € um leigo, Dr. Joaquim Furtado de Menezes, que age com a recomendacao
e protegdo de Dom Silvério Gomes Pimenta. Esse partido estd unissono com aquele do Rio de
Janeiro, cujo maximo expoente era Antdnio Felicio dos Santos. "

A movimentagdo é grande. Tudo faz crer em um resultado positivo. As elei¢cbes sdo
realizadas e mais uma vez o partido, apesar de alguns resultados satisfatorios, € derrotado.

A derrota inesperada provocou uma desilusdo perturbadora. Os ultramontanos entraram em
crise e colocaram sérias duvidas sobre a metodologia usada para conquistar 0s seus objetivos.
Perceberam que o préprio sistema eleitoral estava viciado e que a estratégia do partido catélico ndo
servia para o Brasil; pois supunha um minimo de honestidade eleitoral ou garantias politicas ou uma
diferente forma de representacdo e nomeacdo, que de fato favoreciam apenas certos grupos de
interesses.

A analise direta de documentos desta época revelam em que sentido evoluiram os programas
de partido catolico nesta segunda tentativa para alcancar representatividade.

Por exemplo, a analise dos documentos referentes ao Partido Regenerador, 1909, revelam
que Joaquim Furtado Menezes mantém os tracos basicos de 1890, isto é, declaracbes de ndo-
violéncia, respeito as autoridades e a finalidade primeira “defesa da Religido Catolica, Apostdlica,
Romana”."

A ampliacdo das finalidades ¢ uma inovacgdo. Contudo, a possibilidade para tal é vista como

prolongamento natural das qualidades sobrenaturais do catolicismo:

A extingdo da crise econdmica, o barateamento da vida, sem a desprotecdo
das industrias nascentes, € um problema que ndo é de facil solugcdo. Um
partido que sobre todos esses pontos tenha ideias e medidas completas,
seguras e eficazes, como as que soi fornecer o Catolicismo, s6 pode esperar
0 apoio do povo para o qual apelamos para que secunde 0s nossos esforgos
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em bem desta Patria estremecida que possui ja honrosas tradigdes e que pode
justamente alimentar grandiosas esperanc;as.80

Denuncia as oligarquias que “corrompem o povo € 0s costumes” e somente o catolicismo
em cooperacdo com o Estado podera trazer novo equilibrio para o Brasil. Declara-se a favor do
regime democratico, da liberdade de consciéncia e ndo concorda que pessoas estejam no governo
sem ter passado pelo crivo das eleicoes.®

Sdo dadas répidas indicacGes sobre posicionamentos referentes a indUstria, exportacao,
transporte, imigracdo, armamento adequado e orientacdo para mudangas secundarias na
constituicao.

Apresenta apenas uma referéncia a questao operéria: “Quanto a questdo operaria, o Partido
toma por norma os sabios conselhos do SS. Padre Ledo XIII na sua enciclica Rerum Novarum onde
sdo estabelecidos os verdadeiros e Unicos principios que podem levar o bem-estar a classe operaria
e a maior harmonia entre esta e os patrdes”.

Uma obra de 1910 do Pe. Desidério Deschand, “A situagdo atual da religido no Brasil”
chega a surpreender pela sua légica interna e vem a corrigir ou sistematizar as ideias de Joaquim
Furtado Menezes. Justifica plenamente a necessidade de um partido catélico; pois 0s magons estao
trabalhando no mesmo sentido de colocar o maior nUmero possivel dos seus adeptos em lugares-
chave do governo. E, um verdadeiro partido, seria uma agdo moralizadora frente a ndo-existéncia de
partidos, mas apenas de situacdes e coligacdes para a manutengio destas situacoes.

Mas a originalidade do Pe. Deschand é o sugerir que um terco do programa do partido
deveria ser dedicado a questdo operaria e fossem ventiladas questdes como habilitacdes baratas,
repressdo ao alcoolismo, acidentes no trabalho, caixas econdmicas, bancos rurais, cooperativas,
sindicatos, trabalho de mulheres e criancas, pensdes. E finaliza: E preciso que o Partido prove que,
justamente por ser catolico, mais se interessa pela sorte dos operarios e dos humildes”.®®

Percebe-se uma evolucdo: da simples protecdo do institucionalismo passa-se para metas de
interesse nacional e, finalmente, inicia uma maior sensibilidade a respeito dos grupos sociais
marginalizados.

Mas essa linha evolutiva foi desaparecendo em vista da mudanca estratégica dos
ultramontanos que ndo permitia concentrar a atencdo sobre um programa concreto, mas voltava

todas as atencGes para uma fidelidade suprapartidaria.
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— A tentativa suprapartidaria

A frustracdo de 1911 com a derrota do partido catdlico foi 0 marco decisivo do abandono
oficial do projeto partidario. Até o final da Primeira Republica vérias tentativas foram feitas para
ressuscitar as motivacdes positivas de um partido catolico, mas sempre foram desestimuladas a
nivel hierarquico de forma explicita ou implicita. Isso confirma de certa maneira a importancia da
derrota politica sobre os dirigentes da Igreja.

Uma nova linha de acdo vinha sendo ventilada desde as conferéncias episcopais do Sul (Séo
Paulo, 1910), tendo-se deslocado o problema de articulagdo e participacdo politica em termos de
superacao dos limites estreitos e riscos do partidarismo para uma atividade suprapartidaria. A nova
orientacdo foi tomando cada vez mais corpo e estrutura, até que em 1915 foi indicada oficialmente
na Assembléia Episcopal de Friburgo.

O que determinou essa deciséo e inclusive sua validade de generalizacéo, foi de ndo ter sido
uma deducdo teoldgica, mas a ampliacdo de aplicacdo de experiéncias concretas realizadas pelo
bispo de Campinas, Dom Jodo Corréa Nery, em sua diocese desde 1913.

Dom Jodo Corréa Nery revelou-se um diplomata primoroso. Nao nega o valor do partido
catolico como uma das opcdes possiveis; contudo, afirma que “seria infantil esperar uma imediata e
completa organizacdo dos catélicos em matéria politica, quando ndo tempos geralmente essa
disciplina rigorosa em nenhuma manifesta¢des da nossa atividade”.®*

Continuando, o bispo sugere que, em vista da situacdo real, limitadora, citada e na urgéncia
de poder influir nas decisdes nacionais, existia outro caminho, mais simples, mais eficaz e sem
muitos heroismos: “A existéncia de uma organizacdo qualquer, de um Centro, de uma Liga
Eleitoral, obedecendo aos principios catolicos, vem facilitar o cumprimento de importantissimo
dever de votar, dirimindo as duvidas, oferecendo a consciéncia dos catdlicos um caminho seguro”.85

E justifica esse novo tipo de organizacdo como sendo a unica opg¢ao para reunir os catélicos
em massas eleitorais, que ¢ a melhor forma para fazer valer as forgas catblicas; pois “a pratica vai
demonstrando que a matemética dos votos vale mais do que a elogiiéncia das palavras”.®®

Nos estatutos da Liga Eleitoral Catdlica existem clausulas para momentos emergenciais,
quando ela se pode modificar ou agir como um partido politico: “A Liga ndo apresentard candidatos
seus, a ndo ser em circunstancias excepcionais em que julgue isso necessario aos interesses da causa
politica™.?’

A Liga na sua acdo normal pode escolher e indicar candidatos de qualquer partido existente

. . . . 5> 88
uma vez que “os seus fins ndo sejam contrarios aos interesses da Igreja”.
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Os formulérios usados para que cada candidato apresentasse seu posicionamento perante a
Igreja para posteriormente informar os votantes catolicos eram uma sequéncia de questbes que
variavam de acordo com a importancia do cargo pretendido.

Para 0s cargos mais importantes, isto €, de senador e deputado federal, o formulario pedia a
posicdo do candidato sobre a manutencdo da Legacgéo Brasileira junto ao Vaticano, opinido sobre o
divorcio, promessa de ndo apoiar nada que fosse prejudicial a Igreja e (0 item mais interessante) de
concorrer para que seja interpretada a Constituicdo” de acordo com a hermenéutica norte-
americana*.®®

Paralelamente com as Ligas Eleitorais surgia a problematica moral de até que ponto era
pecado mortal ou pecado leve o concorrer materialmente, com o voto, para a vitéria de um
candidato indigno ou seja um liberal ou um socialista. Dentro desse moralismo, a Liga vinha salvar
0 catolico comum do tremendo impasse do bom uso do voto sob o perigo de ser condenado
eternamente.

Apesar de as Ligas serem uma solucdo altamente diplomatica e pastoralmente mais
indicada, por ndo restringirem os catolicos a um unico partido, elas ndo tiveram uma vitoria
facil sobre grupos que persistiam em manter a organizacdo partidaria, como é o caso do Centro
Catdlico do Rio de Janeiro em 1914 com os seus representantes Anténio Felicio dos Santos e
Placido de Mello.

A tentativa pluripartidaria lancada em 1915 mudou na prética toda a estratégia e o grande
apelo a maioria catolica de Dom Leme em 1916 ja supunha a mudanca de tatica que foi frutificando
até alcancar os seus objetivos de forma plena e triste: a mediacéo conseguida asfixara a criatividade
do catolicismo.

Enfim, seria um erro pensar que a Igreja se aproximou do governo apenas na ultima
década da Primeira Republica com medo do partido comunista ou dos socialistas ou anarquistas.
O que pode ter acontecido é o governo, sentindo-se fraco em autoridade, ter correspondido aos
desejos ultramontanos, que desde 1844 com Dom Vigoso ja tinham estabelecido a meta de fazer
com que no Brasil os governos aceitassem a lIgreja como sociedade perfeita e se
comprometessem em acatar a sua orientacdo moral e religiosa. A mesma atitude ultramontana
esta presente em volta de 1860 com a intencdo partidaria, nas tentativas frustradas na Republica
e na articulacdo suprapartidaria de 1915, cujos efeitos se prolongardo por mais de quarenta anos

em terras brasileiras.
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4) O GRUPO CATOLICO DA REVISTA “A ORDEM”

O esquema pluripartidario do ultramontanismo estava se afirmando cada vez mais e as
tentativas de um partido catélico, ndo estimuladas pela hierarquia, estavam fadadas a impulsos
periddicos sem maior continuidade.

A Ultima década da Primeira Republica foi a demonstracdo gradativa e segura de que a nova
tatica recolocava a Igreja como instituicdo a ocupar um lugar proeminente perante qualquer outra
religido e nas relacbes com o governo.

N&o havia um trabalho de maior conscientizacdo politica dos cat6licos ou uma organizagado
de politica cat6lica com ideias de mobilizagcdo em favor da superacdo dos impasses nacionais, mas
uma organizacdo cada vez mais funcional no sentido de unir os catélicos na obediéncia unissona as
orientacdes das ligas eleitorais para garantir a ndo-perseguicdo da Igreja ou a vitoria da hierarquia
sobre os adversarios ideologicos.

Essa forma de atuar se revelou extremamente eficaz, mas tinha como aspecto negativo uma
alienacdo dos catolicos leigos em geral de uma efetiva participacao politica, ficando na dependéncia
dos bons resultados diplométicos dos seus chefes hierarquicos. Isso trazia o perigo de que uma
subita vitoria politica de algum inimigo da Igreja, como por exemplo um ditador socialista ou
macom, pusesse tudo a perder e, vencida a Igreja a nivel de prestigio social, ndo houvesse nenhuma
resisténcia real, ideologicamente formada, de catdlicos leigos.

A bem dizer, a propria ressurreicdo de um partido catdlico, segundo o antigo projeto
ultramontano, ndo teria mudado substancialmente o quadro de dependéncia politica dos leigos; pois
a estreita vinculacdo da cupula do partido com a hierarquia inibia maior criatividade.

Essa imensa lacuna na cultura cat6lica, onde os avangos institucionais pagavam o preco
altissimo da inibicdo de uma leitura brasileira e catolica da problematica politica da Primeira
Republica, deveria ser percebida por pensadores catélicos e de fato o foi.

Era evidente que, se os catdlicos ndo apoiavam nenhum programa politico dentre os
existentes — e apenas se restringiam a saber se ele respeitava ou ndo 0s interesses institucionais da
hierarquia — ficavam sem plataforma politica definida, ou melhor, sem definicdo quanto as
diretivas nacionais. Em suma, os catolicos brasileiros, principalmente os intelectuais, se apercebiam
que estavam sendo asfixiados pelos interesses ultramontanos e aspiravam a um catolicismo mais
voltado para a realidade nacional. E 0os movimentos nacionalistas estavam de fato dinamizando

varias dimensoes da cultura brasileira.
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Nesse contexto surge em 1921 uma revista “modestissima”, A Ordem, congregando um
grupo de catdlicos em volta da lideranga de um intelectual que j& tinha participado de varios
movimentos nacionalista e era um convertido ao catolicismo: Jackson de Figueiredo.

As caracteristicas dessa revista devem ser analisadas com atencdo; pois ela inicia aquela que

pode ser chamada a primeira manifestacdo de autonomia doutrinal de um movimento catélico leigo.

a) “A ORDEM” COMO REVISTA CATOLICA INDEPENDENTE

Ao analisar os primeiros nimeros da revista A Ordem, fica evidenciado de imediato que ela
pretende ser uma revista de catélicos praticantes: A Ordem sendo dirigida por catélico, ndo tem
também no seu corpo de redatores sendo catolicos, e catolicos que ndo véo as lojas magénicas nem
a sessoes de espiritismo”.90

Esta catolicidade da revista, tdo vigorosamente afirmada em varias passagens, ndo significa,

contudo, que ele pretendesse ser um orgao oficial da Igreja ou da autoridade Eclesiastica:

Esta modestissima revista, desejando ter um lugar entre as publicacBes mais
radicadas a doutrina da Igreja catélica, Apostélica, Romana, ndo aspira,
entretanto, ser oficial ou oficiosamente a palavra da autoridade catélica na
mais importante das Arquidioceses brasileiras. ™

Esse desejo de ndo representar a hierarquia ndo ¢ algo vago ou uma atitude de inferioridade,
mas algo conscientemente planejado como caracteristica propria da revista. Isso é provado pela

rejeicdo do normal “imprimatur’:

A dire¢ao d’A ordem sabe perfeitamente que todo jornal que aspira combater
como que oficialmente em nome da Igreja, deve -carregar as
responsabilidades do Imprimatur, ter pelo menos, um assistente eclesiastico.
N30 estamos neste caso.*?

O diretor da revista, Jackson de Figueiredo, ndo via como necessario que uma publicacédo
dedicada a defesa da doutrina catolica tivesse o carater oficial para poder realizar tal funcdo. Cita,

em seu favor, o exemplo de jornais italianos que estariam no mesmo caso da A Ordem:

Querem 0s nossos censores um exemplo a nosso favor? Ei-lo: é sabido que
h&a em Roma dois grandes érgdos catdlicos, os de mais importancia entre os
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que ali defendem a causa sagrada da Igreja. S&o eles o Osservatore Romano
e 0 Corriere d’Italia. Este, que ¢ dirigido e mantido pelos chefes do

movimento catolico, é voz que todos ouvem. E ndo tem censor nem

‘Imprimatur’. %

Chega-se a um tema de grande importancia para a compreensdo do movimento que 0 grupo
de catodlicos da revista queria liderar: o tema da autonomia da acéo leiga catolica. Principalmente na
conjuntura da realidade brasileira vivida, 0 grupo optava para uma autonomia que lhe garantiria

maior mobilidade e responsabilidade:

O diretor desta revista também sabe perfeitamente porque, neste momento da
vida nacional, é mister que se mantenha com esse ar de ‘franco atirador’
entre 0s que se batem pela religiéo...94

Enfim, a revista A Ordem quer provar que os catolicos brasileiros ja chegaram a maturidade

de trilhar caminhos proprios:

A iniciativa particular catdlica deve tomar a si, pelo menos, a demonstrar aos
chefes da Igreja, que ja se pode fazer isto ou aquilo, que ja ha consciéncia,
nos meios catolicos, desta ou daquela necessidade, que os catolicos ja se
sentem capazes de levar esta ou aquela obra por diante e s6 esperam deles,
Bispos, a bencéo consoladora, reconfortante, auxiliadora.*®

O que ser percebe, é uma premente necessidade de liberdade de acdo, de poder fazer opcdes
novas sem a obrigacdo de uma obediéncia cega a hierarquia eclesiastica, a qual é solicitada muito
mais uma dimensao de reconforto e ajuda do que diretiva.

Com isso o grupo de catolicos da A Ordem ndo se nega de forma alguma a obediéncia
madura “sinal distintivo do verdadeiro catolico” que nao precisa ser prometida ou proclamada mas
“Ela se fara ver, sincera e imediata, todas as vezes que esta autoridade assim exigir, no legitimo
exercicio dos seus sagrados direitos”.*® Note-se a explicitacdo de legitimo, que aqui parece ter um
sentido restritivo.

Enfim, o que é pedido a hierarquia é ndo o que fazer, mas zelar para que ndo houvesse
desvios possiveis no campo doutrinal. Nesse sentido, o diretor da revista se coloca a inteira
disposi¢ao dos bispos para ser chamado “a ordem” na progressdo prevista pelo direito candnico
“notificado, repreendido, condenado” e se compromete a obedecer com humildade, sem vacilar e

.. A e 97
pronto a fazer “atos positivos de obediéncia”.
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Tem-se a nitida impressdo que o grupo de intelectuais, unidos na publicacdo da revista A
Ordem quer abrir um espago para um novo tipo de acdo aparentemente escandaloso para a época;
pois receberam muitas queixas pela falta de imprimatur assim como causaram estranheza perante
certos bispos que, apesar das declaracfes de obediéncia, suspeitavam da autonomia preconizada.

O fato é que a autonomia pedida ndo se fundamentava somente na suposta maturidade dos

catolicos, mas inclusive do povo brasileiro perante a hierarquia:

... esta revista tera, ou melhor tem, pois que ja vive, carater acentuadamente
nacionalista, dentro de seu programa de catolicismo integral. Cremos no
brasileiro, na sua capacidade moral e intelectual, e, conformando-nos
rigorosamente com as regras hierarquizadoras...98

Um més depois da fundacdo da revista corria o boato de A Ordem ter sido fundada “para
fazer guerra ao clero estrangeiro, principalmente o portugués, domiciliado no Brasil”.%

O diretor da revista defende-se desta acusacdo, alegando que quer mais padres brasileiros,
mas sabendo da falta destes, era necessario o clero estrangeiro. Reconhece, entretanto que “alguns
padres estrangeiros que evidentemente estdo no Brasil mais no exercicio de comércio do que no seu
sacerddcio.'®

A queixa da falta de padres propriamente brasileiros, contudo, se prende ndo ao mau
exemplo do clero estrangeiro, mas ao fato de que vindo ele de outras culturas “ndo pode estar nunca
em perfeita harmonia com o génio, a alma, propria do nosso povo”.101

Contudo, o0s padres estrangeiros sdo necessarios porque o Brasil necessitava com urgéncia
de pessoas que se dedicassem as classes sociais mais desamparadas como os operarios, ... padres
que viviam para as classes populares que longe da Igreja, podem morrer de fome a mingua de
trabalho, de pdo, ideal e justica”.'®® E, como confirmacdo desta atitude a revista insiste em dar
especial atencdo ao falecido padre Julio Maria, conhecido defensor de uma Igreja catélica, mais
brasileira.

Além desses fatores de autonomia e nacionalismo, A Ordem tem a finalidade de ser porta
voz de uma “organizacdo politica em derredor de uma ideia religiosa”, que faltaria totalmente no
Brasil.'*

Com efeito, a intencdo mais candente da publicacdo € organizar um grupo cada vez maior de
intelectuais, de politicos e pessoas de influéncia social, em volta de uma consciéncia catélica para
uma acdo conjunta ndo apenas de grupo de pressdo, mas de superacdo cultural efetiva da ideologia

do governo em exercicio marcado pelo positivismo e pela magonaria.
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As intengdes de ser um grupo politicamente organizado com um programa definido para
reformular a politica nacional em termos de maior realizagdo nos campos do social e da economia
transparece claramente, quando na publicagdo do més de abril de 1922 se observa uma nota da

redacdo publicada juntamente com o sumario do Partido Popular Italiano:

N. da R. — Publicando este sumario do programa do Partido Popular Italiano,
que tantos servigos tem prestado a causa catélica, pedimos para ele a atencdo
dos nossos leitores e que, em consideracdo a obra que deseja realizar o
‘Centro D. Vital’ nos enviem todos aqueles que atentam, na atual situacdo do
Brasil, que nos enviem as suas observacdes, 0s seus juizos baseando-os
sempre na comparacdo do que foi possivel organizar na lItalia e do que
julgam possivel organizar-se entre nés.*®*

Depreende-se que o grupo da A Ordem conhecia os efeitos positivos do Partido Popular
Italiano; que pretendia se organizar inspirando-se no programa de dito partido com as devidas
adaptacdes para a realidade brasileira; que o grupo pretendia fundar um “centro” para melhor
articular-se nos seus ideais de acdo autbnoma perante a hierarquia, com objetivos de melhor atender
a realidade nacional com um catolicismo mais em dialogo com a cultura brasileira e finalmente
propor uma organizacgdo politica de cunho catélico, apta a mobilizar as elites.

A grande interrogacdo reside em saber a razdo pela qual este grupo de catolicos teriam
sugerido como texto de reflexdo o programa do Partido Popular Italiano para se organizarem de

forma mais adiantada de “centro”.

b) ANALOGIAS ENTRE O P.P.I. E O GRUPO DE CATOLICOS
DA REVISTA “A ORDEM”

Os pontos de contato entre a teoria e pratica do P.P.l. e a situacdo e pensamento politico do
grupo de catdlicos que compunham A Ordem, torna-se bastante problematica em face das grandes
diferencas entre os dois paises, Italia e Brasil.

Assim mesmo surpreendem certos pontos comuns que podem ter determinado a simpatia do
grupo brasileiro, para refletir sobre o programa do P.P.I.

Um ponto inicial, que pode ser mera coincidéncia, é que o P.P.l., fundado em 20 de janeiro
de 1919, causa inflamadas discussfes; pois, apesar de ser um partido de orientacdo catdlica,
declara-se aconfessional e fica independente da hierarquia eclesiastica visando um programa de

solucdes nacionais.'®
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Houve muitas rea¢des por parte de grupos ultramontanos e intelectuais catolicos favoraveis
a uma vinculacdo direta com a hierarquia, ou com uma confessionalidade bem definida. Por outro
lado, partido e politicos anti-eclesiasticos viam no P.P.l. uma manobra de Santa Sé de intervir de
forma indireta na politica italiana, isto €, de um outro pais.

Outros queriam a sua vinculagdo a Acdo Catolica, mas o Pe. Sturzo, chefe do P.P.l., ndo
aceitava de forma alguma essa situagéo.

O diretor da revista A Ordem e os seus companheiros deviam conhecer essa discussdo que
varreu a politica italiana quanto a confessionalidade ou ndo de um partido com um programa
catolico. Sera que ndo foi uma fonte de inspiracdo para manter A Ordem independente da hierarquia
brasileira?

Outro fato importante é que o P.P.I. conseguiu vitéria espetacular sobre os liberais em 16 de
novembro de 1919 levando os catolicos a serem forga expressiva, reorganizando 0 governo e
superando a politica giolitiana, que para o Pe. Sturzo era um ecletismo ndo fundamentado em
programas, mas em interesses pessoais € eleitorais. Certamente este era um dos “bons servicos
prestados a causa catdlica” aos quais se referiam a nota da redacdo acima mencionada. Mais. Em 15
de maio de 1921, o P.P.l. vence novamente os liberais, dois meses e meio antes do lancamento da
revista A Ordem: um sinal evidente de inspiracdo para qualquer pais catolico que sofresse com o
laicismo liberal no poder.'%

O P.P.1. nas suas relacbes com os socialistas chegou a verdadeiros confrontos de rua que
tiram qualquer davida de colaboracionismo, 0 que teria sido motivo de rejeicdo imediata dos
catélicos brasileiros.™”’

Quanto as possibilidades de o P.P.l. ser favoravel ao fascismo, cumpriria levar em
consideracdo que nessa época o fascismo era um grupo extremamente contraditério. Como exemplo
basta ver que o liberal Giolitti incluiu os fascistas nos seus “blocos nacionais”, dando a
possibilidade de constitucionalidade ao movimento. Porém, desde que o fascismo tomou 0s rumos
totalitarios, o Pe. Sturzo, em 1923, o ataca e € por ele perseguido. E, finalmente, o partido foi
extinto em 1926 porque era contrério ao regime fascista.'®

Mas o ponto comum que garante uma afinidade entre o Pe. Sturzo e o grupo da A Ordem é
que ambos sdo manifestamente contrarios ao Estado laico que se absolutiza e, sem reconhecer
nenhum principio transcendente, passa a escravizar 0s homens e as consciéncias.

Outros pontos, menores de convergéncia é uma concepcao organicista da sociedade e a
descentralizacdo administrativa. Enfim o ideal do Pe. Sturzo era de renovar a missao civilizadora da

sua patria, fundamentado no cristianismo, visceralmente contra 0s novos imperialismos, contra 0s
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movimentos anarquicos e as democracias socialistas, contra os liberalismos sectérios e
centralizados.

Estas convergéncias sdo fundamentadas no fato de o programa do P.P.l. ter sido inserido
conscientemente na revista A Ordem tendo sido, provavelmente, motivo de inspiragdo anterior.
Contudo, deve-se dizer que existem também divergéncias, sobretudo a tendéncia do Pe. Sturzo de

admitir a soberania popular, o que é exatamente o contrério do grupo do Jackson de Figueiredo.'®

c) ACOOPTACAO ULTRAMONTANA: O CENTRO DOM VITAL

Até abril de 1922, A Ordem desenvolvia-se com as conota¢des de autonomia, nacionalismo
e reorganizacdo politica e cultural da elite catdlica, sentindo a proximidade da fundagdo do Centro
Dom Vital como um estagio superior para conseguir 0s seus intentos. Um programa politico tinha
sido lancado para a reflexdo dos membros participantes. Improvisamente, na edi¢do de maio salta

aos olhos uma profunda modificacao:

A finalidade do Centro D. Vital € a criacdo de uma grande biblioteca catdlica
com um servico de informagdes bibliograficas e a edicdo de uma colecédo de
livros de apologética em geral, assim como de todo género de literatura que
possa servir aos interesses da Igreja e da Péatria Brasileira.

Sendo o Centro D. Vital uma sociedade que se propbe Unica e
exclusivamente, ajudar o Episcopado Brasileiro na obra de recatolizacdo da
nossa intelectualidade.™*°

Nenhuma justificativa é dada pela mudanca radical de planejamento. Toda uma expectativa
de revitalizacdo programatica a nivel de politica catdlica nacional se dilui na sustentacdo de um
projeto de grande biblioteca para municiar intelectualmente os catélicos, tendo como finalidade
“Unica e exclusiva” de ajudar o episcopado.

Nédo se pode aduzir que o Centro Dom Vital tivesse desde o comeco finalidades
ultramontanas, pois, antes de ser fundado, o Centro tinha sido projetado nos mesmos moldes da A
Ordem:

“Eis porque, tal como A Ordem também o Centro Dom Vital se formara independentemente,
ou melhor sem que fique diretamente a sua acdo sob responsabilidade das autoridades eclesiasticas

desta Arquidiocese”. "
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A derrota do projeto inicial é tdo estrondosa que perde inclusive o seu elemento mais
acirradamente defendido: o da autonomia perante as autoridades eclesiasticas. O Centro Dom Vital

passa a ter um Conselheiro Eclesiastico, pelos artigos 3° e 4° do seu estatuto:

3% — O “Centro” tera um Conselheiro Eclesiastico nomeado pela Autoridade
Arquidiocesana.

4° — As publicagdes que de modo peculiar interessam assuntos de religido e
moral serdo submetidos ao prévio exame da Autoridade Eclesiastica (Canon
1835). Sobre os demais sera pedido o parecer do Conselheiro Eclesiastico. ™

A revista A Ordem se torna érgdo deste Centro e, portanto, perde também sua autonomia.

Todos esses fatos (0 esvaziamento da conotagdo politica do projetado Centro; a criacdo de
um Conselheiro Eclesiastico e a transformacdo da A Ordem em 6rgéo de uma associagdo fortemente
vinculada a autoridade eclesiastica) indicam mudanca tdo profunda de objetivos e finalidades, que a
explicacdo mais plausivel é de que a corrente ultramontana cooptou o primeiro movimento catolico
leigo que procurava compreender melhor a realidade brasileira em busca de uma solugéo politica
fundamentada em principios cristaos.

De imediato, a revista fica mais apresentavel, mais cara, o diretor Jackson de Figueiredo
“por unanime deliberagao dos socios fundadores foi ndo so6 eleito mas proclamado a titulo perpétuo
Presidente do Centro”. '

Dom Leme em caso de crise garantird os fundos financeiros seja para a revista como para o
Centro.

Significativo é o fato que as publicacdes da revista continuam com menos criticas ao clero, e
tem-se a impressdo de ser mais uma publicacdo ultramontana. Contudo, o diretor, apds alguma
derrota na mudanca da constituicdo, favorecendo o ensino religioso, ao ver a inutilidade do projeto
institucionalista, delega ndo oficiosamente as suas funcGes e passa a operar em outro sentido. O fato
concreto € que antes da sua morte o diretor, com toda a amargura de quem nao resistiu a uma
cooptacdo e descobre que o seu projeto era correto, desfere sérias criticas a orienta¢do de D. Leme,
argumentando com clareza a inutilidade do suprapartidarismo.

Mas o mais importante do grupo da A Ordem ndo é o ter tentado um caminho pioneiro para
os leigos catdlicos, mas de ter introduzido no universo cultural brasileiro o tradicionalismo em
estado puro como uma forma de superacdo do positivismo e do liberalismo e como teorizacdo para

um novo modelo de governo.
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Capitulo 11

O TRADICIONALISMO DO GRUPO CATOLICO DA REVISTA “A ORDEM”

1) O TRADICIONALISMO E “A ORDEM”

Embora na cultura brasileira se encontrem pensadores que usam de principios, ideias e
argumentacdes inspirados na doutrina tradicionalista, seja em defesa do ultramontanismo, seja para
justificar a superioridade do governo monarquico, seja para criticar o liberalismo ou os desvios do
mundo moderno, o tradicionalismo propriamente dito ou como foi exposto no inicio desse trabalho,
isto €, como corrente de pensamento autbnoma, sé é conhecida no Brasil de forma consciente,
completa e rigorosa por meio do grupo de pensadores catélicos da revista A Ordem.

Com efeito, desde os primeiros nimeros da revista, constata-se vigorosa referéncia aos
pensadores tradicionalistas e competéncia impressionante na exposicdo doutrinal com aplicacGes
imediatas para a realidade brasileira. N&o € apenas um estudo teorico de autores europeus do século
passado, mas uma real conviccdo de que o tradicionalismo possui a capacidade de trazer solucdes
efetivas na politica brasileira.

O surgimento desse grupo teoricamente maduro e com um programa de acdo definido ndo
estd ainda esclarecido na sua génese e na contribuicdo doutrinaria de cada participante. A Unica
pista que pode ser explorada com material de pesquisa abundante, € a trajetoria cultural do lider do
grupo, Jackson Figueiredo, que foi realmente o elemento aglutinador e catalisador da ideologia da A
Ordem.

Jackson de Figueiredo converteu-se ao espiritualismo sob a influéncia de Farias Brito,
influéncia marcante, mas que desde o comeco foi recebida criticamente.

Farias Brito dedicou boa parte do seu trabalho na critica ao positivismo “em um pais como o
nosso em que o Positivismo se fez bandeira da Republica, e até preconceito militar, possuindo
mestres da sua ciéncia, apostolos, fanaticos e mais crentes do que outra qualquer visio filosofica™,
e participou da defesa de Padre Julio Maria, quando foi atacado “da forma mais brutal por um
destes militares cujo positivismo dogmatico esquece todo o relativismo do Mestre™?.

Mas Jackson de Figueiredo nunca aderiu a rejeicdo radical do positivismo nos moldes de
Farias Brito. Reconhecia-se atraido pela dimensdo moral de Augusto Comte. Escutou muitas vezes

(e com admira¢ao) a Teixeira Mendes, fazendo a ressalva seguinte: “Mas eu desejava também que a
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Igreja Positivista brasileira atendesse a uma outra necessidade mais vulgar no espirito humano,
nesta época de anarquia em relagio a todas as coisas demonstraveis™. Isto &, 0s positivistas
deveriam orientar os ouvintes também em sentido politico e formar um grupo de resisténcia contra a
desordem social e ndo ficar apenas a nivel de orientagdo espiritual.

Escrevendo em 1915, Jackson de Figueiredo ainda ndo estava convertido ao catolicismo e ja
reconhecia nesta religido “uma melhor orientagdo tanto politica como moral” do que o
positivismo™, e que dada a invasdo das ideias que vem desnorteando todos os espiritos de Ocidente
0 Positivismo porque seja um Catolicismo sem Deus, ainda com dogmas fixos, reconhecidamente
herdados, e porque também reaja contra o desprezo das nossas tradi¢des...”> era estimada como
mais eficiente.

H& uma evidente sintonia entre Jackson e os positivistas. Ele Ihes reconhece a ajuda dada na
Fundagdo da Republica para conservar o catolicismo e ndo receia dizer: “Como brasileiro, ao
contrario de muita gente, eu vejo com bons olhos a influéncia mais ou menos eficaz do Positivismo
nos nossos vinte e seis anos de politica republicana... S6 ele conseguiu formar espiritos
verdadeiramente orientados, soO ele se apresenta com principios claros e definidos e sabe dizer o que
quer para o bem geral, em meio desta enorme confuso de idéias e sentimentos egoistas.”6

Nessa mesma época, 0 momento cultural do futuro fundador da A Ordem é assim auto-

retratado:

A minha situacdo, por exemplo, € das mais interessantes: vacilando entre os
dogmas do Catolicismo e a verdade mistica independente, ainda tributo uma
profunda veneracdo, ndo s6 a vida do grande fundador da Religido
demonstrada, como também ao carater social da sua obra...”

A admiracdo concentra-se na parte social ou nas aplicacdes socioldgicas da obra comtiana e
isso de forma consciente, pois ele se manifesta repetidamente de acordo com Farias Brito e alias

reforca mais ainda as criticas ao positivismo como sistema filoséfico:

eu penso também que o Positivismo é falho na sua teoria do
conhecimento, falseou o sentido da filosofia, ndo se pode mesmo chamar um
sistema filoséfico, faltando-lhe o esforgo para uma visdo de mundo, e mal
possuindo rudimentos de uma critica do conhecimento, tardia, se é que

. 8
existe...”
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O drama existencial de Jackson de Figueiredo era sem ddvida a procura de alguém ou
alguma filosofia ou alguma moral que o libertasse do ceticismo crénico adquirido na sua formagéo

universitaria. E com o estudo da moral positivista ficou deveras impressionado:

Desde que me entreguei ao estudo da filosofia — que a isto me levaram as
minhas preocupagbes morais — tenho-me interessado seriamente pelo
esforco grandioso de Augusto Comte, sentindo desde o0 comego a sinceridade
com que ele se deu a esta missdo de fazer mais feliz a vida do homem,
libertando-o 0 mais possivel das incertezas do acaso.’

Reconhece os limites te6ricos da moral positivista e € ao mesmo tempo atraido por ela.
Pode-se afirmar que o programa moral positivista € reconhecido como mais atuante e significativo
do que o plano de agdo proposto pelos catolicos.

Farias Brito ndo teria captado o valor desse aspecto do comtismo pelo fato de ndo fazer
distincdo entre as varias fases doutrinais de Augusto Comte, julgando-o em bloco. E, é exatamente
na ultima fase do seu pensamento que deixa de lado o puro cientificismo e langa as bases do que
“ha de mais nobre na sua sociologia, € s6 tem como afirmag¢ao ardente e absoluta que nés devemos
ser bons, dominar 0s nossos instintos brutais e amar com todas as forcas do coragdo”. ™

E extremamente importante notar como desde 1915 Jackson sente um grande vazio cultural
pela inconciliabilidade entre o catolicismo e o positivismo. O ideal seria encontrar um catolicismo
positivista.

O préprio catolicismo € admirado por ser portador de sentimento, amor a tradicdo, apesar de
ser doutrinalmente contra o concilio Vaticano I.*

Em 1918, na obra Em defesa de Sergipe, pode-se notar a evolugdo do desejo jacksoniano na
esperanca de um renascimento da moral cristd, uma “revanche da moral cristad ultrajada, do modo
mais cruel, por cinglienta anos de sadismo econdmico, de fetichismo industrialista, de desvario
individualmente, de materialismo moral”.*?

Em 1919, Jackson volta a escrever uma reflexdo sobre o pensamento do seu mestre falecido:

A questdo social em Farias Brito. E apresenta a argumentacdo de que

se tivesse aprofundado a obra de Augusto Comte... no que respeita a
organizagcdo social... teria compreendido mais cedo a grandeza da
organizacgao cristd e, por si mesmo, poderia chegar a conclusdo de que a
causa Unica dos males que perturbam quase todos os governos desde o
século XVI é que esses governos mesmos tém sido eminentemente
revolucionarios, em contraste, quase sempre com 0s povos que os sofrem,
em gue ndo diminui a fé crist.*?
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E de modo definitivo formula em que consistiu a grande lacuna no pensamento de Farias

Brito quanto ao positivismo:

Farias Brito ndo compreendeu nunca que, apesar de tudo, o positivismo foi,
de certo modo, uma reacdo contra 0o materialismo radical e grosseiro que
vinha dominando nos centros filoséficos europeus, e também do ponto de
vista politico um movimento hostil ao liberalismo excessivo que tudo
desmoralizava, fazendo ruir todos os principios tradicionais da sociedade
crista. ™

Se essa critica é feita, Jackson assimila, contudo a visao pessimista da Farias Brito quanto a
corrupcao gradativa e crescente do mundo ocidental a partir do século XVI e que a causa principal
teria sido a perda de convicgOes religiosas e que uma grande reforma em nome de um grande
principio religioso deveria ser lancada para reconduzir a cultura ocidental para as suas conviccdes.™

Porém, Jackson ndo podia admitir a posi¢do de Farias Brito de que a filosofia devia lancar o
grande principio religioso; pois o catolicismo ter-se-ia esgotado e nada mais poderia produzir de
renovacdo. Jackson nunca aceita a subordinacao do religioso ao filoséfico e tem uma fé persistente
de que o catolicismo pode renascer e trazer uma solugéo para a situacéo crepuscular da civilizacao
ocidental.

A bem da verdade, por circunstancias similares, Jackson encontra-se na mesma situacdo
existencial da Europa apos a Revolucdo, quando existia o grande dilema entre muitos pensadores se
o catolicismo devia ser rejeitado como morto ou fracassado, ou se ainda nele existia uma forca
capaz de renascer das cinzas e estabelecer as bases de uma nova sociedade.

Nessa mesma época Jackson ja estava envolvido por uma acdo reacionaria com um grupo de

pensadores de Sdo Paulo:

... € eu proprio, ao lado de Alvaro Bomilcar e Arnaldo Damaceno Vieira,
dirigi uma revista, a ‘Braziléa’ de carater eminentemente nacionalista,
reacionaria em face do liberalismo excessivo que nos enfraquece, do
cosmopolitismo que nos perturba.16

A obra Do nacionalismo na hora presente, publicada em fevereiro de 1921, poucos meses
antes da fundacdo da revista A Ordem, se reveste de uma importancia marcante; pois nela Jackson
se separa de outros grupos nacionalistas ou reacionarios por divergéncias pessoais e comega um
caminho préprio, independente e pela primeira vez aparece nas suas obras de porte uma citacdo de

José de Maistre:
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Tanto o0 amor como a justica seriam negadas, e antes forcas cegas gque nao
racionais, se ndo obedecessem a ordem, se ndo estivessem no dominio da
ordem que ¢é, como diz De Maistre 0 dominio mesmo de Deus.!

Junto com essa referéncia a Jose de Maistre, onde a palavra chave é ordem aparece também

pela primeira vez uma citagdo de Maurras:

Ora. a patria deve ser para o nacionalista, tal como diz Maurras ‘dado
indiscutivel’, pois € condic¢ao essencial de desenvolvimento de todo homem
cioso da sua dignidade... portanto ndo um dado de ordem puramente
intelectual, mas sobretudo de ordem préltica.18

O aparecimento dos dois novos pensadores na obra jacksoniana levanta de imediato o
problema de qual dos dois teria o papel principal, em outros termos, qual dos dois autores serviu
como inspira¢do primordial; ou melhor, Jackson seria um seguidor da Action Frangaise usando
textos maistriano ou seria um tradicionalista maistriano usando textos do nacionalismo de
Maurras?

O problema poderia ser resolvido de varios modos, como seria, por exemplo, fazer um
levantamento do numero de citacbes de cada autor e estabelecer, posteriormente, as devidas
influéncias. Seria valida também a hipotese de que o pensador sergipano teria sido maurrasiano ate
a condenacdo da Action Francaise ocorrida em 1926 e em seguida mais inclinado para De Maistre.

Mas tudo isso ndo € necessario; pois o convivio prolongado com Farias Brito e o longo
estudo do positivismo fez com que, ja em outubro de 1921, Jackson de Figueiredo tivesse a grande
felicidade de se manifestar explicitamente sobre o assunto na critica da obra de Felix Contreira
Rodrigues, Velhos Rumos Politicos. Nesta obra o autor afirmava que a revisao constitucional devia
expurgar tudo aquilo que ndo fosse de acordo com as conquistas constitucionais de outros povos. A
tal afirmacdo Jackson se opGe com argumentacdo genuinamente tradicionalista; critica-o de usar a
razdo como se s6 com o raciocinio se pudesse modificar a historia e supor “tudo ser possivel tudo
fazer ou refazer a golpes de razio™®. Em seguida, critica a Rodrigues relacionando Maurras e De

Maistre:

A ele que condena tdo acremente a ridicula ideologia comtista, Deus permita
que com o estudo e apuragdo das suas Otimas qualidades de penetracdo
intelectual, venha a ser possivel libertar-se, por sua vez, das incertezas da
espécie de neo-positivismo a que estdo filiadas as suas ideias. Nao sera salva
a Franca pelos seus tradicionalistas sem Deus, pelos seus Maurras etc. O que
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h& de lhe valer é a pura doutrinacéo catdlica, sob cuja licdo se ha formado o
que José de Maistre chamou o exercicio de uma verdadeira magistratura.”

A doutrina de Maurras é uma forma de neopositivismo, isto €, um desvio do pensamento
tradicionalista correto: o tradicionalismo com Deus de José de Maistre. Como confirmacéo durante
todo o restante de sua obra Jackson usara a linguagem atualizada da Action Frangaise,
principalmente para identificar os novos rumos historicos das manifestagdes revolucionarias, mas
nunca se identifica com os principios desta escola criticando-a constantemente em nome do
pensamento maistreano.

Enfim, a partir de 1921, Jackson de Figueiredo cita a obra maistreana e a toma como critério
explicito para a leitura e interpretacdo da realidade brasileira, tornando-a como que a ideologia
oficial do grupo A Ordem.

O grande vazio cultural sentido por ndo conseguir harmonizar o catolicismo com uma visao
positivista da ordem social ficou preenchido de forma inesperada: fazer reviver o tradicionalismo
maistreano, do qual o positivismo seria uma copia deturpada. Entdo, em José de Maistre, Jackson
encontra a unidade da sua doutrina; pois nele estdo unidos o tema da ordem, a necessidade de uma
grande mudanca social em nome de um renascimento de um catolicismo com atuacdo social.

Essa descoberta pessoal de Jackson correspondia também a possibilidade de novos rumos
para o catolicismo brasileiro; pois dava as condi¢cdes de um revanchismo contra os positivistas.
Pois, se até entdo os positivistas brasileiros ajudavam ou protegiam o catolicismo ou ndo o
atacavam radicalmente, era com a finalidade de usa-lo para os intentos de alcancar os objetivos do
terceiro estado positivista. Agora os catolicos, firmados no tradicionalismo tinham a competéncia
cultural para usar do positivismo e assim ter eficacia na politica brasileira.

O positivismo ndo precisaria ser “batizado” com doutrinas catolicas novas, mas
simplesmente reconduzido as suas verdadeiras fontes, isto €, ao tradicionalismo. Com efeito os
participantes do grupo da A Ordem ndo se cansam de citar a confissdo de Augusto Comte de ter-se
inspirado no tradicionalismo catdlico para o seu sistema doutrinario.

A ideia de recatolicizar o positivismo pelo tradicionalismo é o motivo fundamental do
trabalho do grupo da A Ordem e certamente uma das raz6es de uma a¢do mais incisiva sobre a
politica brasileira e uma forma de julgar os positivistas como estando em um desvio cultural perante
a realidade brasileira.

Outro aspecto importante é que o tradicionalismo vem dar nova estrutura ao nacionalismo,
reafirmando os valores tradicionais de cada povo superando a suspeita de o catolicismo ser portador

de um universalismo anti-nacionalista.
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Logo, a entrada do tradicionalismo em sentido rigoroso na cultura brasileira na Primeira
Republica ndo é mera importacdo de ideias estrangeiras ao sabor do imitacionismo, mas se
reveste com as caracteristicas de uma solu¢do para um problema cultural de um pais onde
somente o positivismo dispunha de uma doutrina coerente e eficaz para enfrentar as desordens
liberais e magonicas, que os catdlicos ndo podiam apoiar formalmente por ser contrério a
Religido Revelada. Assim o tradicionalismo dava de fato uma solugdo de grande valia para um
posicionamento tedrico dos catdlicos e de uma acdo mais direta na politica. Enfim, para os
catolicos era a possibilidade de assumir o reacionarismo positivista na hierarquia de valores da
religido catdlica.

Circunstancias historicas favoreceram a consolidagdo doutrinéria do grupo da A Ordem. Em
primeiro lugar a participacdo de um profundo conhecedor de José de Maistre que tinha defendido o
doutorado sobre o mesmo autor na Europa anos antes; Alexandre Correa. Desde 0s primeiros
nameros da revista A Ordem, publica uma série de artigos e, ao retratar o pensamento de José de
Maistre, seleciona os assuntos de maior interesse para a atualidade brasileira e indica o0 autor como
aquele que fornece os rumos para uma solucgéo.

Em segundo lugar a conversdo de um meédico, Hamilton Nogueira, de formacéo positivista
se torna rapidamente um dos maiores teodricos tradicionalistas da Republica Velha e se transforma
na “sombra teorica” de Jackson de Figueiredo. Pois, encontram-se nos seus escritos as justificativas
teoricas de todos os posicionamentos praticos do diretor da revista.

Enfim, a propria lideranca de Jackson de Figueiredo foi o toque para que 0 grupo marcasse
presenca nos meios politicos e jornalisticos do pais.

Logo, para uma compreensao inicial da qualidade do tradicionalismo vinculado ao grupo da
A Ordem mister € analisar esses trés autores em algum escrito significativo.

Fica, desde ja constatado que o grupo catélico de A Ordem ndo apenas quis espaco para um
catolicismo mais nacionalista, maior autonomia para uma acéo cat6lica no Brasil independente da
hierarquia eclesiastica, reorganizacdo das forcas catolicas em volta de um ideal, mas se tornou o
introdutor da cultura brasileira do tradicionalismo como resposta a problematica das relagdes entre
positivismo brasileiro atuante e um ultramotanismo de orientacdes gerais com uma dogmatica
clarissima, mas voltado a defesa da Igreja como sociedade perfeita e alienada da verdadeira

tematica politica brasileira.
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2) ALEXANDRE CORREA

Alexandre Correa ndo tem uma participacdo continuada na revista A Ordem. Sua
colaboracéo se reduz a publicacdo de seis artigos, de seqliéncia irregular, sob o titulo A politica de
José de Maistre.

O siléncio posterior ou o ndo-retorno ao assunto pode ser justificado pelo compromisso
assumido pelo professor Correa com a reativacao da Faculdade de Filosofia em S&o Paulo. Mas isso
ndo impediu um relacionamento epistolar com o diretor da revista, cuja avaliacdo ndo € possivel
pelo fato de ainda ser inédita.

Uma primeira constatacdo importante é o fato de que o professor Correa ndo se volta para
uma explanacdo dos principios filoséficos do tradicionalismo maistreano, mas passa diretamente
para a exposicdo das ideias politicas, escolhendo principalmente aquelas que desaguam no assunto
rico e original de José de Maitre: a teoria das constituigdes.

N&o € mera circunstancia que esta atencdo especial sobre as constituicdes coincida com 0s
anseios da nacao brasileira em fazer uma revisdo constitucional.

Outro aspecto da importancia desta seqliéncia de artigos é que ela se constitui o arcabouco
tedrico do grupo de catolicos da revista A Ordem. Com efeito toda polémica do grupo com outras
ideologias da época é apenas uma deducdo logica das teses lancadas nesses artigos. Assim, a
interpretacdo de Alexandre Correa a respeito da politica maistreana é uma referéncia obrigatéria do
grupo da A Ordem para manter a sua identidade ideoldgica, havendo confianca na correta
interpretacdo da doutrina em face da formacdo e o estudo especializado do professor Correa
realizados na Europa e que culminaram com a tese de doutoramento sobre o proprio José de
Maistre.

E relevante para a compreensdo do tradicionalismo na Primeira Republica examinar, parte
por parte, este documento que € o primeiro estudo sistematico de José de Maistre como fonte de

inspiracao para solucionar os problemas politicos brasileiros.

a) IMPORTANCIA DE JOSE DE MAISTRE PARA O BRASIL

Alexandre Correa inicia 0s seus artigos sobre a politica de José de Maistre constatando o

desconhecimento da obra do tradicionalista no Brasil:
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José de Maistre ndo é dos escritores franceses mais lidos no Brasil. Poder-se-
a talvez mesmo afirmar que, excetuando um escol de cultura mais ou menos
solida, De Maistre €, para a maioria dos brasileiros que estudam,
completamente desconhecido. E, mesmo para 0s que 0O manusearam, O
grande pensador é sobretudo o estilista deslumbrante, o te6logo de légica
inflexivel que escreveu as Soirées de Saint-Pétersbourg. Fora dai, dir-se-ia
que nada mais nos deixou o emérito filésofo cristdo.?

A doutrina de José de Maistre é muito mais ampla do que a sua obra Soirées tendo ensinado
“antes de Savigny... no que tem de aceitavel, todos os principios da escola histérica”. E, para captar
realmente sua personalidade deve ser feita a leitura da belissima e primorosa correspondéncia que
ele manteve com familiares e diplomatas.

Sem estes conhecimentos mais amplos, facilmente sdo fomentados preconceitos que
deturpam e incompatibilizam a doutrina do tradicionalista francés. E, como exemplo, é dada a
opinido corrente de que ele é um fanatico defensor da monarquia de direito divino. Nada mais
injusto, pois José de Maistre ndo é o doutor da teocracia, mas do bom-senso politico.

Entéo, os artigos de Alexandre Correa tém também a finalidade de tirar da cultura brasileira
uma visdo preconceituosa de José de Maistre e difundir a sua doutrina que ndo tinha ainda recebido
0 devido reconhecimento ou a exposicdo rigorosa. E isso ndo € realizado de forma neutra. Pela

adjetivacdo usada percebe-se a sua adesdo entusiasta ao pensamento maistreano.

Nessa obra, o pensamento espantosamente clarividente rasga-nos luminosas
perspectivas para o futuro, verdadeiras profecias mais de uma vez
cabalmente confirmadas por estrondosos acontecimentos.??

A exposicdo se limita ao aspecto politico que é exatamente o oposto da “desbragada
democracia de Rousseau” e reflete a “verdade sempre imutavel da tradicdo™ a qual as nagdes do
mundo devem ater-se, se “ndo quiserem definitivamente perceber”.?®

Logo, o professor Correa ndo sugere a doutrina maistreana como um conhecimento a mais
no campo das teorias politicas, mas é indicada como obrigatoria para as nacdes corrompidas pelo

pensamento moderno, o Brasil inclusive, sob pena de ndo conseguir salvar-se:

Oxala esta despretensiosa dissertacdo concorra para avivar, entre 0s
brasileiros que refletem e meditam nos problemas sociais, a fé nos principios
que, Unicos, poderdo salvar-nos, e que nenhum povo consegue impunemente
transgredir!24
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Portanto, neste exclusivismo doutrinal patenteia-se o envolvimento total de Alexandre
Correa no apoio ao grupo da revista A Ordem, que vinha exatamente corresponder aos ensejos por
ele acalentados.

A sequéncia da exposicdo dos assuntos nos seis artigos obedece ao critério I6gico de ir do
geral para o particular. Por isso, em primeiro lugar é visto o conceito de sociedade e s6 entdo é
focalizado aquele de soberania, de importancia vital na teoria maistreana. O terceiro assunto é a
confirmacéo da teoria por fatos historicos indiscutiveis. Como Ultima parte sdo analisadas as varias
formas de governo: a monarquia, a aristocracia, a democracia. S6 entdo é enfrentado o problema
crucial de qual é a melhor forma de governo, finalizando com uma reflexdo sobre a realidade

brasileira.

b) A SOCIEDADE

“Jose de Maistre é reacionario contra a Revolugdo Francesa, isto € contra as ideias
filosoficas do século XVIII”, que sao marcadas pelo abstratismo politico ao qual se deve contrapor
uma politica experimental. As circunstancias reais que condicionam os seres humanos, ou melhor, a
histdria, deve sempre ser a fonte e o critério de veracidade das teorias politicas.”®

A sociedade humana ndo ¢ um pacto artificial, mas “existe radicada no intimo da nossa
natureza”. O homem criado para viver em sociedade recebeu ao mesmo tempo “um conjunto de
tendéncias irresistiveis e inegaveis que fazem do homem um ser social”. Ele ¢ livre para exercer
essas tendéncias e formar as instituicdes sociais.?®

“A natureza ¢ o mesmo que a acao divina manifestada no universo ou algo agindo sob a
direcdo de um outro que lhe é anterior, logo, a sociedade, neste sentido, € a obra imediata da
natureza, ou melhor, de seu autor”.?’

Uma politica realista parte do dado histérico de 0 homem sempre ter vivido em sociedade,
regido por diferentes soberanias. A propria existéncia da palavra é uma confirmacdo de ter sido
criado 0 homem para se comunicar com 0s seus semelhantes.

A sociedade humana é consequiéncia da sua natureza perfectivel; pois a humanizacdo do
universo € gradual e o progresso hoje atingido é fruto de um longo e penoso evoluir. A sociedade
cresce de um menos para um mais e 0 homem selvagem é um decaido do estado natural, pois 0
estado primitivo ndo é natural ao homem.?® Somente a doutrina do pecado original traz luz completa
sobre a possibilidade da existéncia de selvagens, assim como a decadéncia das linguas, pois “ndo ha

linguas comegadas, mas somente arruinadas”.*
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A conclusdo desse arrazoado ¢ que “o homem ¢ um animal social, conforme a velha
definicdo do Estagirita”. Mas esta parte da doutrina maistreana ndo ¢ interessante COmo aquela

: . . . e e 30
sobre a soberania “onde mais freqiientemente se manifesta o seu espirito inspirado”.

c) A SOBERANIA

O homem ¢é naturalmente social e ndo em parte direta na formacdo da sociedade. Ele age
apenas como causa segunda e a sociedade nada tem de artificial.

A Providéncia é uma forca misteriosa, oculta e real, que dirige todos os acontecimentos
deste mundo.

A doutrina de José de Maistre é vista por Alexandre Correa como a continuadora da
magnifica filosofia da historia de Santo Agostinho e de Bossuet onde a ideia de Deus é o tema
Central.*

Quando o homem age de acordo com o Criador, a sua agdo e fecunda e realizadora. O
homem é realmente livre quando age obedecendo a lei divina. Quando, porém, age em desacordo
com as leis divinas, leis da natureza, a sua a¢do € negativa e destruidora.

A soberania nasce junto com a sociedade e isso por vontade divina; pela natureza propria da
sociedade a soberania nela estd presente. Nada mais obsoleto e perigoso do que afirmar que a
soberania é uma criacdo das vontades humanas.

Existe uma identidade profunda entre 0 mundo moral e 0 mundo fisico: “As leis do mundo
moral sdo tdo necessarias como as do mundo fisico; em ambos tudo € organizado, dirigido e
animado pela indefectivel e suprema Sabedoria”.*

As proprias revolucbes ndo fogem desta sabedoria, ou melhor, da Providéncia que as dirige;
pois é uma constatag¢do de que “Nao sdo os homens quem dirige a Revolucdo, é a Revolucdo quem
emprega os homens”, ja que ela atinge fins muitas vezes contrarios aos desejados pelos chefes
revolucionarios.

Nesse contexto de Maistre usa a teoria socioldgica, que mais tarde foi denominada por
Wundt e por Durkheim da heterogenia dos fins, dizendo-se autores da mesma, sem fazer nenhuma
referéncia ao verdadeiro criador. 1sso deixa o professor Correa profundamente irritado.

A conclusdo sobre as reflexdes a respeito da soberania ficam claramente sintetizadas neste

texto:
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Hé& logo, em toda soberania, dois elementos que cumpre ndo desprezar: o
elemento divino e o elemento humano; e é igualmente verdade dizer-se que a
soberania vem de Deus ou dos homens, tudo dependendo do ponto de vista
em que se coloca, e com a condicdo de ndo exprimir de maneira absoluta e
exclusiva...*®

Mantido o equilibrio dos dois elementos, apesar de ressaltar o aspecto divino da soberania
devido a diatribe com os opositores, Joseé de Maistre demonstra ser inveridico o julgamento feito a
seu respeito de ser o defensor da monarquia de direito divino; alids, o teocratismo seria de origem
protestante.

Dai uma longa exposicéo para exemplificar como “nada do que é grande, comeca em estado
adulto”. Assim a Divina Providéncia por meio das circunstincias, causas segundas, vem agindo,
tecendo as grandes realizagcdes como as nagoes e 0s tipos de soberanias.

Para melhor compreender acdo da Providéncia € selecionado um exemplo interessante.
Pergunta-se quem estabeleceu o Conselho de um governo republicano e a resposta dada pelo
proprio De Maistre: “A natureza, o tempo, as circunstancias, isto &, Deus”.>

Logo, outra conclusdo importante: “Deus, portanto, no governo temporal da sua providéncia
ndo derroga, exceto em caso de milagre, as leis gerais que para sempre estatuiu; e 0 homem na
formacao das constituigdes politicas, ndo passa de uma circunstancia”.*®

Deus suscita homens de génio que sdo pais da nacao e das constituicdes. As caracteristicas
desses fundadores € um espirito pratico e sabio e nunca terem escrito, possuidores de um instinto
que nunca falha na fecundacdo das nacoes.

O mal da Revolugdo Francesa “foi pretender fabricar constituicbes como se constréi uma
casa, ¢ sobretudo o querer tudo fixar ‘por escrito’. O que ¢ impossivel em vista que pertence a
propria vida da nagio com toda a sua dinimica e misteriosidade”.*

Nenhuma grande instituicdo é fruto de um ato meramente deliberativo e quanto maior for o
namero de participantes, tanto mais fraca sera a associa¢do sem contar com a verdade de que o
homem nada pode criar, mas apenas modificar uma realidade que ja se apresenta com as suas
proprias leis, tanto no mundo fisico como no mundo moral. Ora, se 0 homem néo é o criador de sua
lingua como pode sé-lo do seu governo?*’

Portanto as leis escritas ndo podem criar direitos, mas apenas explicita-los quando ja
existentes.

N&o se exclui que um grupo de pessoas sabias possa, como causa segunda adequada, realizar
alguns aperfeicoamento nas constituicdes no sentido de torné-las mais consoantes com a aptiddo

primordial dos povos e dos individuos.®
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Alexandre Correa faz questdo de ressaltar que essas ideias de José de Maistre sdo anteriores
a filosofia politica de Adam Muller, de Hugo e de Savigny. Essa antecedéncia garante a grande
originalidade e criatividade do tradicionalista francés.

E, o aspecto mais focalizado ¢ de que “os governos nao nascem de uma assembléia, mas da
‘natureza das coisas’ portanto as constituicdes politicas devem ser deixadas a consciéncia nacional
tdo real em cada povo como a consciéncia individual”.*

Essa consciéncia deve ser a “razdo nacional”, a qual tudo deve ser submetido para que haja a
felicidade de um povo, pois, s6 em nome dela se consegue superar a dogmatica individualista; na
razao nacional repousam 0s preconceitos positivos de um povo; pois ela é infalivel, penetrante e
inexoravel.

Na razdo nacional estdo os dogmas nacionais, anteriores a qualquer deliberacdo, €, se a
deliberacdo os submete 4 critica, eles desaparecem, morrem.*

Cada nagdo tem missdo propria, missdo preparada pela Divina Providéncia, que orienta
misteriosamente a evolucdo natural de cada nacionalidade para ocupar 0 seu lugar nas
circunstancias historicas adequadas. Logo, todo povo tem 0 governo que merece, pois Sd0 um
reflexo dos seus costumes.

Neste contexto Alexandre Correa emite um julgamento de grande valor critico para o Brasil
de sua época: a lei € inutil e funesta quando ndo corresponde a esses principios de formagéo da
razdo nacional.**

A lei deve corresponder a uma real vivéncia. Seria um absurdo, por exemplo, afirmar que o
sentimento do patriotismo pudesse ser criado por alguma lei. Somente “a consciéncia nacional
podera explicar o fendmeno do ‘patriotismo’, sentimento que escapa a qualquer analise que so
existe na coletividade, e, aparece sempre unida a fé religiosa e & abnegacio individual”.*?

E portanto errado supor que Se possa escrever uma constituicdo a priori, que tudo possa
prever, tudo modificar a bel prazer. A verdadeira constituicdo é algo vivo na propria dindmica da
consciéncia nacional.*®

Para finalizar essas reflex6es sobre a soberania do pensamento de José de Maistre,
Alexandre Correa analisa a questdo de quais sdo as relacGes entre a religido e a formacdo das
soberanias.

O ponto de partida ¢ fixado de imediato: “O homem ndo pode separar-se de Deus, seja como
individuo, seja como coletividade; na formacdo das constitui¢ces politicas, no ber¢o dos povos a
‘religido” desempenha um papel preponderante”, dando solidez as instituigdes. Pode-se afirmar que,

quanto mais divina uma instituicao, tanto mais estavel ela sera, logo, também mais duradoura. **



89

O principio religioso é criador e conservador de duas formas. Em primeiro lugar, pela sua
ascendéncia sobre o espirito humano motivando esforcos prodigiosos; em segundo lugar, pela
capacidade de impedir desregramentos em virtude do respeito sagrado que envolve tudo o que se
Ihe submete.

A historia comprova de fato que, em todos 0s povos onde as instituicdes estdo vinculadas
com uma ideia divina, elas foram grandes. O nascimento das grandes nacfes sempre esta envolvido
pela presenca de sacerdotes e divindades que sustentam a fraqueza humana.

E, como confirmacdo cabal desta posi¢do, é a constatacdo de que todos 0s impérios se
dissolveram quando a religido professada por eles entrou em crise.

Se toda civilizagdo que nasce envolvida pela dimensdo religiosa, é afortunada e tem
garantias de estabilidade, tanto mais feliz serd a nacdo que surge do cristianismo, que €é a religido
verdadeira e garantida pela assisténcia divina da revelagéo.

Outro elemento legitimador das constituicdes politicas é o tempo de sua existéncia. A
duracdo ¢ critério para avaliar sua naturalidade. Mais. “O tempo ¢ o meio de que serve a
Providéncia das nagles, para legitimar um governo que foi talvez criminoso no seu inicio: desde

que ele pode subsistir longamente fazendo o bem e a felicidade do povo, é legitimo™.*

d) FATOS HISTORICOS QUE COMPROVAM A TEORIA POLITICA MAISTREANA

Sé&o trés os fatos historicos de grande importancia que comprovam a veracidade da teoria
politica de José de Maistre: o cristianismo, a constituicdo inglesa e a antigiiidade.

O cristianismo, “que ¢ a maior de todas as institui¢gdes imaginaveis, pois € toda divina e feita
para todos os séculos, submete-se a lei geral, que regula as grandes construgdes sociais: nada do que
é grande faz-se a priori e por escrito”.*°

Com efeito, Jesus Cristo ndo deixou um cddigo de crencas, e 0os dogmas catélicos surgem
somente no desenvolvimento historico como residuos de uma vitalidade crescente.

Qualquer grupo ou povo que afirma ter um cddigo de crengcas completo, pode ser julgado de
imediato como falso e fruto de delirio. Nenhum cédigo pode possuir todas as variaveis da historia
humana e, por isso, a existéncia de um cddigo completo de crencas esta fadado a uma breve
duracdo. O caso tipico de um grupo religioso que cometeu tal erro, € o protestantismo.

Pode-se objetar, todavia que a Igreja também possui um corpo estruturado de dogmas e

principios que estdo devidamente escritos. Mas isso é facilmente justificado; pois a Igreja fez isso a
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contragosto, devido aos ataques dos inimigos que a obrigaram a explicitar suas posi¢des por
escrito.*’ Se o cristianismo nunca tivesse sido atacado, ele seria apenas um a tradicéo viva.

A constituicdo inglesa é outro exemplo que confirma as instituicdes da politica maistreana;
“A verdadeira constitui¢do inglesa ¢ este espirito publico admirdvel, Unico, inefavel, acima de todo
o elogio, que dirige tudo, que conserva tudo. O que est4 escrito é nada”.*® Ela se foi tecendo através
de um numero incontavel de circunstancias orientadas pela Divina Providéncia, que sabiamente as
colocou para que enfim se formasse uma constituicdo que estivesse acima das fraquezas humanas.

A Antigiiiddade, finalmente, “com a sua veneranda autoridade” vem confirmar “as leis
eternas do nascimento e crescimento das nagoes, tais quais De Maistre as enunciou”.*

A histdria de Roma atesta que a constituicdo dela jamais fixou por escrito os direitos reais,
dos patricios e do povo. E o préprio Direito Romano reconhece a multiplicidade das leis existentes,
entre as quais existem as escritas. A propria Esparta teve uma primorosa constituicdo e ndo deixou
nenhuma lei escrita.

Mas o exemplo mais evidente é a Revolucdo Francesa que, ao querer estabelecer a priori a
constituicdo, caiu no fracasso de trés constituicdes diferentes no prazo de cinco anos, devido
basicamente ao divorcio da religido: todo ateu, tedrico ou pratico, € defensor da Revolucao.

Com efeito, o satanico seculo XVIII foi coroado com a Revolugédo, digno resultado do
fanatico filosofismo apriorista, marcado pelo individualismo.

O filosofismo apriorista e individualista quis se arvorar a propriedade divina de “nomear as
coisas”. Ora a filosofia é incapaz de civilizar; pois nunca se viu um filésofo missionério levar as
distantes regides do mundo as suas ideias, ou auxiliar os selvagens a abandonar os vicios e dar-lhe

uma moral.>®

e) AS FORMAS DE GOVERNO
— A monarquia

A exposicdo parte de uma afirmagao inicial de José de Maistre: “Pode-se dizer, em geral,
que todos os homens nascem para a monarquia. Este governo é o mais antigo e o mais universal”.>*
E, se consultarmos a historia, ela nos diz que quase todos o0s grandes legisladores e chefes de povos
foram reis e as proprias nacdes nascidas para a republica foram constituidas por reis. Ele é tdo inato

que normalmente é identificado com a soberania, e é natural que a prépria Igreja, a maior das
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instituicGes, € monarquica e assim deve ser pelo fato de que a monarquia € mais necessaria onde o
grupo governado se torna mais numeroso.

Entre os diferentes tipos de monarquia, a hereditaria se reveste de maior seguranca e é mais
conforme ao bom-senso da politica experimental.

Com efeito, “um rei eletivo ndo possui a forca moral de um soberano hereditario, porque ndo
é bastante nobre, isto é, ndo possui essa espécie de grandeza independente dos homens e que é obra
do tempo”.53

Segundo De Maistre, as caracteristicas principais do governo monarquico seriam sua
capacidade de centralizacdo da aristocracia, apresentaria a menor possibilidade dos vicios pessoais
incidirem no poder do governar e finalmente “pela boa distribuicao que faz dos empregos” a classe
merecedora, que é a aristocracia. Nas republicas € o homem que honra o emprego enquanto na
monarquia é o emprego que honra o homem.>*

A monarquia é superior a aristocracia; pois na monarquia se admite uma superioridade de
natureza da familia real, ao passo que na aristocracia a soberania confunde o povo pela sua
multiplicidade de participantes, havendo a tendéncia de pensar em uma multiplicidade de
soberanias.

Enfim, o rei unifica a nacdo. Seu poder de centralizacdo de todas as atividades traz o grande
beneficio de coordenar todas as dimensdes do governo.

Essa exposicdo prolongada sobre a monarquia serve para compreender em que sentido a
autoridade papal se apresenta aos tradicionalistas, que lhe admitem a infalibilidade.

“A soberania do rei, como toda soberania, ¢ por natureza, absoluta e infalivel”.>® Logo, a
soberania como instituicdo divina na formacdo da sociedade, independentemente do fato de ela estar
em varias formas de governo, transcende pela sua qualidade. Todas as soberanias séo ilimitadas,
absolutas e infaliveis, “pois nunca ¢ permitido dizer que elas se enganaram”.56 Dai decorre

naturalmente a afirmacéo:

Portanto, quando, falando da Igreja, se diz que ela ¢ infalivel ndo se Ihe pede
nenhum privilégio excepcional, mas somente que ela possua 0s mesmos
caracteres de todos o0s governos constituidos, entre 0s quais a
infalibilidade.>

Isso € uma decorréncia da afirmacdo aceita de que princeps solutus est legibus. O préprio
despotismo é positivo, quando, de acordo com o povo onde ele vigora, ndo se corrompe.
Os Unicos limites que existem para o poder dos soberanos € a natureza e o poder papal. Pela

natureza, pois, o abuso do poder acaba destruindo o mesmo poder e a revolugdo é um direito
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quando € violado o justo meio; pelo Papa, que pelas suas especificidades de representante de Deus
tem autoridade de servir de contrapeso nos casos em que os reis informem, de algum modo, a
finalidade sobrenatural da sociedade.

O poder papal deveria ser revigorado, pois ele representa o sustentaculo da autoridade do
mundo inteiro e, por isso mesmo deveriam a ele ser confiados os interesses da humanidade.

Quanto a divisdo da soberania, isso é uma contradicdo, pois ela, por sua natureza, é uma e a
divisdo dos poderes néo a afeta.

A familia real ndo € real porque reina, mas reina porque é real. Por isso as realezas, sem a
raca real, sdo fadadas ao fracasso e a limitacdo no tempo. Mas, se até aqui o professor Correa
concorda, ele coloca nesta Ultima afirmacédo as suas dividas; pois existem exemplos histéricos que

desmentem o fracasso das realezas sem a raca real.”®

— A aristocracia

O governo aristocratico € uma monarquia cujo trono estd vago. A aristocracia €
naturalmente diferente do povo, assim como ela € diferente da monarquia.

Uma aristocracia hereditaria € uma forma de governo vantajosa para o povo. N&o € a melhor
forma de governo, mas dependendo do povo que é governado, ela pode ser de fato a mais adequada.

A doutrina de De Maistre é outra vez criticada por Alexandre Corréa; pois acha exagero
sustentar a posicao de que a “aristocracia nunca ¢ imprudente”. Esse disparate se explica pelo fato

de De Maistre ser um nobre e sua obra sobre as formas do governo ter ficado inacabada.>®

— A democracia

A democracia é uma associacdo de homens sem soberania e esta pseudo-monarquia é a mais
despdtica de todas.

A democracia absoluta € impossivel porque o homem em sociedade ndo pode viver sem
soberania. Entdo a Unica democracia viavel € em conjunto de associacdo voluntaria em conexao
com uma soberania. Esses dois elementos transparecem com uma certa clareza nas republicas.
Alias, a Unica forma para que haja possibilidade de uma republica ser moralmente valida é o ndo
expulsar, na sua constituicdo social e politica, 0 respeito e a submissdo a soberania, que ndo exclui a

participacéo associativa dos stditos.*
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As republicas supdem povos evoluidos, com sagacidade para perceber o que é bom, e as
virtudes para alcanca-lo. Por isso, € um governo bom para pequenos povos, pois quanto mais um
povo é numeroso tanto mais é dificil o espirito de associa¢do. Sua duragdo, contudo, esta limitada
por natureza. Uma das razdes € que a plebe na republica é manipulada pelo orgulho, impedindo
assim a normalidade da justica, que est& presente nas monarquias.®*

O sufragio universal nas republicas é visto como a forma correta de delegar a pessoas
competentes 0s negdcios publicos. O povo, quando se trata de seu interesse, por nada é seduzido e
se guia apenas pelo merecimento. Mas 0 povo nunca podera governar, ser soberano; pois a massa
influi muito pouco nas elei¢des. Uma replblica boa deve ser temperada com a aristocracia e, nos
tempos de paz, isso transparece claramente. Quando 0 povo age pouco e se deixa dirigir pelos
chefes, a aristocracia republicana, tudo concorre para a prosperidade, pois deixa-se a elite decidir
com competéncia.®®

Em sintese o que se pretende afirmar ¢ que 0 povo nunca pode transmitir a soberania, pois
ela é prerrogativa de Deus.

Interessante € notar como as diferentes formas de governo partem da premissa que a
monarquia € o mais natural de todos os governos, pois nela a soberania esta explicita e
conscientemente expressa. Todas as outras formas de governo serdo validas na medida que
conservam o aspecto sagrado de soberania. Por isso, sdo vistas no tradicionalismo como validas,
mas sempre com o defeito conatural de semi-monarquias. Entdo os tradicionalistas, mais do que a

favor da monarquia, sdo portadores de uma visdo monarquica da soberania.

f) AMELHOR FORMA DE GOVERNO

O problema de saber de forma absoluta qual € a melhor forma de governo é uma questéo
insoluvel e indeterminada; pois sdo tantas as diferencas entre 0s povos que uma resposta Unica é
impossivel. A questdo melhor colocada seria o perguntar “qual ¢ 0 povo melhor governado segundo
os principios do seu governo”.63

O critério do melhor governo seria entdo para cada nacdo aquele que “no espago de terra
ocupado por essa nacdo, é capaz de proporcionar a maior soma possivel de felicidade e de forca ao
maior niimero de homens possiveis, durante o mais longo tempo possivel”.®*

O professor Correa desfaz de imediato a possivel contradicdo, encontrada por iniciantes,
entre o estar José de Maistre tdo favoravel a monarquia hereditaria e ao mesmo tempo tao liberal

quanto a forma de governo mais conveniente para cada povo. A resposta que resolve a contradicao
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aparente, é de que a preferéncia manifestada pela monarquia hereditaria estd em um contexto de
politica geral; outro argumento é que a liberalidade é devida ao fato que todos os governos, em
sentido estrito, sdo monarquicos e diferem apenas em admitir que o monarca seja vitalicio ou
temporério, hereditario ou eletivo, individuo ou corporagéo.®

Uma outra argumentacdo sobre a validade de diferentes tipos de governos de valor tedrico

superior é a seguinte:

... 6 impossivel que uma nacdo ndo seja feita para o governo sob o qual
desenvolve ao mesmo tempo todas as suas faculdades morais; ora, como
todas as nacfes chegaram a esse alto ponto de grandeza sob governos
diferentes, segue-se que todos os governos sao bons...%

Essa confirmagdo pela Divina Providéncia da existéncia de vérios tipos de governos
legitimos ndo infirma a tese, alids a ressalta, de que o povo ndo pode deliberar nem sobre a
soberania em geral nem sobre a particular de cada na¢do. E Deus que a cria. O homem apenas a

administra.

g) O TRADICIONALISMO MAISTREANO E A REALIDADE BRASILEIRA

No dltimo artigo para a revista A Ordem Alexandre Correa faz uma apreciacdo conclusiva
sobre a importancia do pensamento de José de Maistre. O seu intuito ndo foi expor exaustivamente
a doutrina do tradicionalista francés, mas apenas transmitir o essencial deixando “a visao global do
assunto para um livro que pretendemos publicar, se virmos que 0 nosso meio ndo é tdo indspito para
tal ordem de estudos”.®” O livro, de fato, ndo foi publicado.

O que mais € apreciado na obra de José de Maistre é o seu realismo politico e o combate
radical as abstracbes e apriorismos: € o antidoto adequado para as aberracGes intelectuais da

Revolucdo que tem Rousseau na frente, cujo erro € assim sintetizado pelo professor Correa:

N&do véem o homem, animal politico com todas as suas exigéncias fatais de
ordem material, intelectual, moral, politica, sobretudo religiosa; nunca
souberam ler a Historia, divorciaram-se do fato. Foram buscar no selvagem
da América o tipo do género humano, quando ele é uma monstruosa
decadéncia. Desprezaram, na formagao da sociedade, 0s usos e costumes, e 0
homem é um animal costumeiro: quiseram fixar pela escrita a vida politica, e
0 homem social € uma fun¢do do tempo, nele vive, nele se agita, nele se
transforma, é uma criatura sujeita ao inesperado no seu caminhar para o
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futuro incerto e misterioso e 0 homem é um animal divino. N&o conseguiram
nunca compreender as grandes licbes politicas que resultam da organizacdo
dos romanos, da vida plurisecular da Igreja, dessa admirdvel Constituicdo
inglesa. Tudo isso lhe escapa, e entretanto tudo isso € a vida real, tudo isso é
0 homem real, tudo isso devera necessariamente levar em conta quem quiser
ou dever legislar para os seus semelhantes.®®

A humanidade traz a sua forc¢a unitiva na tradicdo ligada a acbes concretas e historicas e a
inteligéncia humana deve estar ao servico desse movimento de vontades e ndo pode desligar-se
desse processo concreto e deve aceitar a experiéncia como pedra de toque pela qual se estabelece o
real valor das institui¢oes.

Mas a grande importancia do conde De Maistre é que soube aliar esse profundo senso de
realidade com a forca de verdadeira religido, com a Igreja. Escolheu os elementos preciosos dos
pensadores como Bossuet, Santo Agostinho, Santo Tomas, que traz os ensinamentos de Aristoteles.

Nessa visdo do homem como um ser chamado a uma realizacdo sobrenatural s&o
estabelecidas as verdades na sua devida hierarquia. Deus quis “que o homem atingisse o seu fim
vivendo na sociedade politicamente organizada” que, além de seu fim primario, que € realizar o
bem comum, tem “como finalidade derradeira, a salva¢ao dos seus membros, assegurando-lhes a
definitiva bem-aventuranga na visdo do Sumo Bem”.%

A ordem natural e a ordem sobrenatural ndo se opdem, mas se completam: “Por isso, toda
instituicdo politica, que da a sociedade a sua forca de coesdo, deve atender a finalidade Ultima e
divina do homem, e submeter-se, com acatamento e respeitosa veneracao a Igreja que Jesus Cristo
estabeleceu sobre a terra”.”

Portanto, “toda filosofia da historia ¢ das institui¢des tém como ponto central esta Unica
ideia, grandiosa e soberana — Deus”. Ai esta o ponto nevralgico. Aos olhos de Alexandre Correa, 0
tradicionalismo maistreano adquire a forca de restaurar o equilibrio na civilizaco ocidental.”

O mérito de José de Maistre é de ter tido a coragem de dar testemunho dessas verdades,
quando a Revolucdo abalava o mundo. Ele ndo é um chefe de escola, mas o corajoso defensor da
verdade e “o primeiro representante moderno do que se convencionou chamar de escola historica”,
dando o devido reconhecimento a importancia dos usos e costumes na formacao das instituicdes
sociais.”

O professor Correa chama a atencdo para o fato de que De Maistre, fundamentado no
catolicismo, e Savigny, fundamentado no hegelianismo, convergiram para a mesma orientacao

realista; contudo De Maistre falou com vinte anos de antecedéncia.
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Em resumo, a politica de José de Maistre é uma politica realista de inspiracdo religiosa. Mas
ndo se pode aceitar em bloco os ensinamentos dessa politica, pois, tém aspectos secundérios de
exagero como, por exemplo, a critica demasiada as constituicdes escritas em face da legitimidade
das codificacbes dos direitos existentes como uma verificagdo, como fixacdo que preserva essas
crencas do fator corruptor do futuro.”

A admiracdo para com o grande tradicionalista € tdo vigorosa no professor Correa, que ele
ndo duvida que os elementos essenciais da doutrina maistreana séo verdadeiros e definitivos e
possuem uma ‘“‘atualidade perene” e “as nagdes se organizam ou se desorganizam, fenecem ou
progridem”, na medida que acolhem ou rejeitam tais fundamentos.

A chave interpretativa dessas afirmagdes contundentes é a certeza de que “o homem ¢é livre
enquanto se reconhecer dependente de Deus; quando dele se divorcia, € para manietar-se nas
algemas dos mais ignominiosos cativeiros. O que se d com os individuos dé-se com as nagdes”.”

A Ultima parte dessa apreciagdo conclusiva sobre o tradicionalismo maistreano inclui
propositadamente uma referéncia da importancia dessa doutrina politica para a realidade brasileira.

O Brasil, encontrando-se também envolvido nos perigos do mundo moderno e, portanto,
fustigado pelos acontecimentos, deveria “atender para esses principios de sadio bom-Senso
politico”.76

Dai uma exortacao para que o Brasil atenda a nova doutrina que estava sendo introduzida:

Ja era tempo que os brasileiros levantassem o coragdo para o alto; ja era
tempo que fizessemos do Brasil o que ele ainda ndo é: uma nacgdo
politicamente organizada. Afundados nos interesses egoistas de ordem
puramente pecuniaria, esquecemo-nos da finalidade moral e divina que o
Soberano Senhor impds aos individuos e as coletividades sociais. Vivemos a
fazer leis e a repetir, de vez em quando, umas balofas ideologias politicas
gue nada significam, que nada concluem. Seria bom que 0S n0SS0S
professores de direito, 0s nossos jornalistas, 0s nossos chamados politicos, 0s
nossos escritores freqlientassem as obras de José de Maistre, com os olhos
submissos de ver e de apreender. E que depois, cada um, no alcance de sua
influéncia intelectual, tratasse de difundir os principios de sa politica que
ensinou o grande exilado da Sabéia.”’

Logo, esse conjunto de artigos tem a intencdo explicita de proselitismo tradicionalista nos
meios intelectuais e politicos do Brasil em face do propdsito de formar uma nacdo politicamente
organizada. E criticada a mania de fazer leis sem olhar de fato para a realidade concreta da situacio

brasileira.
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A (ltima consideragdo é voltada para um didlogo com o positivismo, fazendo ver os

elementos que unem o tradicionalismo maistreano e Augusto Comte:

Fala-se, entre nds, de Augusto Comte; ora, Comte é, em politica um
discipulo de De Maistre; e ele préprio quem confessa... Comte ndo teme
reconhecer a atualidade da doutrina politica da Igreja, que teve no autor Du
Pape um ilustre representante; porque haveriam de o temer os que, sem se
ligarem a nenhum sistema filos6fico ou credo religioso, sdo entretanto
homens de inteligéncia iluminada e de retiddo interior?™

Vé-se claramente que € proposta uma colaboracdo em politica entre catolicos tradicionalistas
e positivistas. Sdo deixadas de lado as profundas divergéncias filosoficas e religiosas para uma
unido de forgas para organizar o pais. A colaboragdo é viavel em vista de Augusto Comte ser
admirador e seguidor da doutrina politica de José de Maistre.

Outro aspecto, que figura na citacdo acima, € a admiracdo que o professor Correa nutre para
a moral e inteligéncia dos positivistas.

Para que houvesse a conversdo dos positivistas para o tradicionalismo maistreano bastaria
que eles agissem “com consciéncia”.”

Logo, a doutrina politica de José de Maistre, além de ser oportuna para orientar os catdlicos
para uma a¢ao mais direta nas instituices politicas do pais, possui elementos preciosos de unido de
forcas com o outro grande grupo de reacionarios, isto €, com o0s positivistas. Formar-se-ia assim
uma frente poderosa contra o liberalismo brasileiro e a consequiente possibilidade de modificacdo

real da situacdo politica brasileira.

3) HAMILTON NOGUEIRA

Hamilton Nogueira é intimo colaborador do grupo da revista A Ordem. Convertido por
Jackson de Figueiredo quando ja estava exercendo a profissdo de medico, dedicou-se a aprofundar
teoricamente a doutrina tradicionalista.

Sua formacdo cientifica fez com que sua atengdo se voltasse mais para a analise das relacGes
entre a metodologia cientifica e o tradicionalismo. Desde o primeiro nimero da A Ordem colabora
escrevendo artigos contra o espiritismo. Em outros campos culturais também vai gradativamente se

manifestando até tornar-se a “sombra tedrica” do diretor da revista.
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Inteligéncia clara, Hamilton Nogueira, municia com as suas pesquisas 0s posicionamentos
praticos do grupo e em 1925 publica sua obra de sintese doutrinaria: A doutrina da ordem. Esta
obra se reveste de particular interesse ao ser um indicador de evolugdo doutrinal apds quatro anos

de atividades da revista, principalmente, no sentido do relacionamento com os positivistas.

a) A DOUTRINA DA ORDEM

Na parte introdutdria, Hamilton Nogueira retrata a situacdo politica do Brasil como a mais
grave de toda a sua existéncia, pois 0 satanismo revolucionario no seu trabalho corrosivo das
ultimas décadas contra os fundamentos da civilizacdo brasileira, apesar de encontrar resisténcia de
forcas conservadoras, podia voltar com toda forca e aniquilar a nacéo.

O movimento reacionario ndo pode ceder ou parar e tem de conhecer as causas que tém
provocado as perturbacfes. E a mais facil de ser identificada ¢ anarquia intelectual que domina o
Brasil, triste heranca da Reforma.®

Mas o Brasil apresenta uma caracteristica toda prépria de concretizar historicamente a crise

da civilizacdo ocidental em termos de anarquias:

Um fato curioso e verdadeiramente paradoxal, é que a desordem, no Brasil,
alastrou-se ap6s a implantacdo de uma doutrina de ordem: o positivismo.?

Hamilton Nogueira ressalta que o positivismo corretamente entendido € reacionario. Surge
“num momento de divida e de incerteza, em que a razado humana desacreditada pelo Kantismo nao
oferecia a menor resisténcia aos desvarios da imaginacdo e da sensibilidade”.®® Logo, apesar das
limitacGes como doutrina, ndo deixa de ser um fator que contribuiu para fortalecer a autoridade.

Encarando o positivismo “apenas debaixo do ponto de vista humano”, pode ser afirmado
que ele trouxe para a cultura o grande mérito de fundar a sociologia e serviu como projeto de
renovacdo que muito influenciou por si mesmo em muitas outras correntes de pensamento. Assim
sendo, nestas realizaces meramente humanas o positivismo pode ser usado também por catdlicos
com algum resultado.

O objetivo, ao focalizar os valores do positivismo, consiste em fazer notar posicdes

diferentes dentro desta corrente de pensamento:
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Mas ndo foi com o objetivo de fazer uma apologia do positivismo que fiz
essa ligeira critica um tanto simpética as ideias de Augusto Comte, e sim,
apenas para estabelecer um paralelo entre essa doutrina de ordem e as
incoeréncias doutrindrias da igrejinha positivoidica implantada em terras
brasileiras.®

O que aconteceu no Brasil é que a propaganda positivista seguiu-se uma revolucdo. A
explicacdo dessa aparente contradicdo € que os pregadores positivistas difundiram, em lugar dos
solidos ensinamentos de Augusto Comte, idéias de Voltaire, de Rousseau e, para completar o
desastroso quadro de confusdo, divulgaram a parte mais discutivel do positivismo: o rito religioso.

Essa miscelanea “voltaireano-positivista”, pela sua ignorante simplicidade e sincretismo,
alcancou grande divulgagdo. Ai est4 a justificativa da grande penetragdo do “positivismo” na cultura
brasileira. Se o puro positivismo fosse divulgado, com toda a complexidade e profundidade dos
aspectos de real valor, a sua difusdo seria certamente menor ou teria ficado restrita a uma elite
cultural.

Ora, 0 que estd problematizando a situacdo da Primeira Republica é a presenga do
positivismo “voltaireano-positivista” nas For¢as Armadas e dai a justificativa dos movimentos

revoltosos constantemente presentes nos meios militares.®®

— O fundamento da moral positivista

Depois de ter identificado o pseudo-positivismo como a causa de tantos equivocos que
redundam em movimentos revolucionarios provenientes das proprias Forcas Armadas, Hamilton
Nogueira analisa a moral positivista nos seus fundamentos.

Procura a resposta a pergunta do fundamento da moral positivista na verdadeira doutrina de
Augusto Comte.

Afirmar que o fundamento da moral de Comte é o préprio Comte é impossivel: vai contra
toda a sua doutrina, contraria ao individualismo.

Os bons positivistas respondem que a moral se fundamenta na ciéncia; pois todo o ideal do
mestre se resume em reconstruir a sociedade com o auxilio da ciéncia. Mas a ciéncia, dito pelo
mesmo Comte, é em ultima anélise um ato de fé: aceita-se uma verdade cientifica estranha, fora do

proprio campo de pesquisa por um ato de fé.
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Ora, se a fé é aceita no mundo humano da ciéncia, porque limitar a f¢ somente na verdade
cientifica? Por qual razédo, se existe a fé no homem, ela ndo pode voltar-se também para o campo
religioso e admitir a existéncia de Deus?

Se ndo ha argumentos validos para limitar a fé e abrindo a possibilidade para uma fé em
Deus, a moral de Comte “é de absoluta ineficicia sobre a humanidade”.®

Deveras interessante € o questionamento feito logo em seguida por Hamilton Nogueira, que
reflete muito bem a primeira fase do grupo jacksoniano: indo contra a moral positivista ndo seria ir
contra o catolicismo? Pois o positivismo é derivado do préprio catolicismo.

A resposta € claramente negativa.

— Qual a doutrina adequada para salvar o Brasil?

O problema social no Brasil esta a exigir uma doutrina que seja capaz de orienta-lo com

firmeza:

Se a esséncia de protestantismo é a destruicdo, se 0 positivismo é incapaz de
restaurar a sociedade, qual sera, entdo, 0 meio, a doutrina nas condicGes de
salvar o Brasil do desmoronamento social que o ameaca a cada momento?®’

Portanto, o positivismo é declarado incapaz de salvar o Brasil como decorréncia da
afirmacéo anterior de que sua moral sem Deus e apenas fundamentada na fé humana, na ciéncia,
ndo pode nortear a nacao.

Qual entdo o outro caminho? S&o descartadas de imediato as constituicdes arbitrarias, a
forca bruta e o militarismo, como evidentemente errdneos

A tunica solucdo possivel ¢ uma “lei moral implantada e respeitada no santuario das
consciéncias”, a Unica capaz de proteger devidamente as constituicdes e as leis. Enfim, uma moral
que tenha um fundamento seguro, uma ressonancia interior de obrigatoriedade perante a obrigacao
pessoal no chamamento religioso. Uma moral fundamentada em Deus.

Toda a histéria humana € um ensinamento de que, sem Deus, nada de estavel pode ser feito
e 0s Ultimos séculos em particular o demonstram. A Revolucdo é o apogeu da revolta humana
contra Deus, fruto de idéias cristds desarticuladas da vitalidade do cristianismo: so no cristianismo a
fraternidade € uma atitude que atinge a possibilidade de transformacéo da sociedade renegando toda

e qualquer insurrei¢do armada contra as autoridades legitimas. Somente a nagdo como um todo tem



101

o0 direito de destituir tiranos, isto é, nenhum grupo particular tem o direito natural de se insurgir
contra um tirano.®

Para expressar ou sintetizar o seu pensamento Hamilton Nogueira cita De Bonald: “As
revolucGes comecaram pela implantacdo dos direitos do homem e sé terminardo pela implantacéo
dos direitos de Deus”.®®

Logo, a moral catdlica é a Unica solugdo para as crises da nacdo brasileira e é proposta

claramente pelo tradicionalismo brasileiro em conformidade com as palavras de Pio X:

A Igreja, que nunca traiu a felicidade do povo por aliangas
comprometedoras, ndo tem que se desligar do passado e basta retomar, com
o0 concurso dos verdadeiros operarios da restauracdo social, 0s organismos
quebrados pela Revolugdo e adapta-los, no mesmo espirito cristdo que os
inspirou, a0 novo meio criado pela evolugdo material da sociedade
contemporanea: porque os verdadeiros amigos do povo ndo sao nem
revolucionarios, nem inovadores, mas tradicionalistas.”

No Brasil, entdo, os tradicionalistas tem a tarefa de reconduzir o positivismo para a fonte

onde ele se inspirou inicialmente: a moral cristd e a doutrina social da Igreja.

— O Estado Absoluto como fundamento do direito de Revolucéo.

Se forem analisadas as causas do espirito revolucionario, ndo apenas as proximas, mas pelo
estudo meticuloso das causas Ultimas das tremendas convulsdes que abalam a sociedade nos ultimos

séculos,

... veremos que as ideias desse pretendido direito de revolugdo se originaram
de uma concepcdo completamente errdnea de autoridade — que € a de que
resulta o Estado Absoluto. As revolugcbes se bem que nunca legitimas nem
justificadas sdo entretanto, as conseqliéncias ldgicas dos governos
absolutos.™

Mas, para ndo haver equivocos, o pensador Hamilton Nogueira define negativamente o que

0 Seu grupo entende por governo absoluto:

Antes de mais nada, para evitar qualquer confusdo tendenciosa, é preciso
dizer que, quando me refiro a Estado ou Governo Absoluto, ndo quero
referir-me aos governos autoritarios, fortes e mesmo as ditaduras, como por
exemplo o governo de um Garcia Moreno.*
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Esses governos fortes que as vezes sdo “absolutamente necessarios”, sdo legitimos e
desejaveis e 0 critério unico que os devem nortear, é: “Liberdade para tudo e para todos menos para
o mal e para os malfeitores”. >

Seguindo as orientagdes de José de Maistre, que € julgado como “talvez o maior génio de
historiador e politico de toda a humanidade”, em politica deve-se seguir os dados da experiéncia.
Portanto, para o Brasil, em vista das suas circunstancias historicas, seria aconselhavel a instauracéo

de um governo forte do tipo realizado por Garcia Moreno:

Ora, a nos brasileiros, que tdo tristemente temos assistido a todas as infamias
que podem surgir dentro dos regimes liberais, ndo seria inoportuno de todo
um governo a maneira do que foi realizado pelo eminente estadista
equatoriano.**

Finalmente, apos ter esclarecido que governos fortes de orientacdo catélica ndo podem ser
chamados de absolutos e, apos a digressdo que tais governos fortes seriam indicados para a
realidade brasileira, Hamilton Nogueira chega a definicdo positiva de qual seria a esséncia de um

Governo Absoluto.

O Estado absoluto, que deu origem ao suposto direito de revolucdo, € o
Estado segundo a concepcdo odiosa de Machiavel, isto é o Estado
completamente livre da justica e da moralidade, e que em si mesmo julga
encontrar a sua razao de ser. Ora, um governo assim, divinizado, fim altimo
de todas as acBes humanas concretizado na pessoa do rei que absorvia
inteiramente todo poder, fez nascer aos poucos na imaginacdo ardente de
Hobbes e de Rousseau, o germe funesto desse pretenso direito de revolugéo,
que tdo lamentaveis devastacdes viria fazer no seio da civilizacdo crista.”

Somando a esse desvio a corrup¢do ja existente do luteranismo, essas ideias foram atingindo
0 povo, redundando na mais terrivel licdo que foi a Revolugdo Francesa, alastrando-se para o Brasil
inclusive. Um mal tdo profundo ndo pode ser debelado apenas com doutrinas de ordem meramente
humanas ou cientificas, mas por uma doutrina de ordem humana e divina a0 mesmo tempo. A
restauracdo da vida moral e social do Brasil s6 pode ser efetivada pelo catolicismo.

Os governos democraticos em caso de crise recorrem as reformas constitucionais, “como se
uma simples constitui¢do escrita encerrasse em si mesma alguma forga disciplinadora”. Porém, no

caso brasileiro haveria a necessidade de uma reforma da constitui¢do pelo fato de ser copia de uma
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constituicdo estrangeira “ndo feita de acordo com a complexidade desses fatores fisicos, etnologicos
e morais, que formam verdadeiramente uma nagdo”.%®

Uma constituigdo verdadeiramente brasileira deve levar em conta a catolicidade da nagéo e
assim gozar da estabilidade e da ordem que advém do respeito as finalidades ultimas da

humanidade em Jesus Cristo.

b) O MISTICISMO DE JOSE DE MAISTRE

Apbs a apresentacdo da necessidade da doutrina da ordem integral, que o catolicismo
representa para a realidade brasileira, Hamilton Nogueira, dedica uma parte do seu livro para
esclarecer ou indicar uma correta interpretacdo da teoria politica de José de Maistre.

O primeiro grupo de reflexdes é orientado para defender a doutrina de José de Maistre de
interpretacdes errdneas, comecgando pela acusacdo feita por Dermenghem de que a doutrina
maistreana teria recebido fortes influéncias do iluminismo.

Se, de fato, o jovem José de Maistre teve uma fase jacobina, uma participacdo em grupos
iluministas, ndo € menos verdade que, com a maturidade, evoluiu de tal forma que seria desvirtuar
grosseiramente o seu pensamento, relegando-o0 aos esquemas juvenis. José de Maistre ndo € de
forma alguma um iluminista.

Outra acusagdo ou interpretacdo que nao vai adequar-se com a ortodoxia maistreana, é a de
antiintelectualista. Hamilton Nogueira admite que existem pensadores tradicionalistas extremados,
como Lamennais gque de fato sdo antiintelectualistas. O mesmo nédo acontece com José de Maistre,
que usa da razédo para disciplinar os conhecimentos e a politica: ¢ um “tradicionalismo racional”. E
a Unica desconfianca que existe para com a razao, é quando ela se outorga a autonomia absoluta e
fica abandonada a si mesma.®’

Tampouco pode ser afirmado que haja alguma ligacdo do pensamento e doutrina de De
Maistre com a filosofia bergsoniana. Pois, “a instituicdo bergsoniana € essencialmente
antiintelectualista. Ela arranca a verdade da inteligéncia para entregé-la a sensibilidade™.”

A chave hermenéutica, para compreender corretamente a teoria de José de Maistre, é 0
dogma da queda, pecado original, no foco da qual giram as suas idéias mais luminosamente
desenvolvidas nas Soirées, inteiramente impregnadas de misticismo*°

A inteligéncia, para bem exercer suas funcgdes, quanto mais proximo de Deus, tanto mais
estd garantida; pois, devido a queda original, a inteligéncia que se afasta de Deus perde o sentido

das coisas e na sua degradacdo formula sistemas os mais perniciosos e os mais criminosos. %
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Se o pecado afasta de Deus e da verdade, “uma vida mais pura, mais santa pode restituir
grande parte da for¢a perdida” e, segundo o tradicionalista francés, a demonstracdo desta tese ¢ 0
fato que as maiores “descobertas cientificas ndo somente surgiram nos séculos de maior f&, como
também foram concedidas por Deus aos povos cristdos”. '™

Outro assunto no qual Hamilton Nogueira procura defender a ortodoxia catdlica de De
Maistre, é a tese de que existiria uma dependéncia do seu pensamento perante a doutrina do famoso
“filosofo desconhecido”, que teria influenciado também De Bonald, Chateaubriand, Mme. Stael e
Cousin: Saint-Martin.

A resposta a tal suposi¢do é simples e concisa:

Na propria teocracia maistreana, que é considerada por muitos pensadores
como que a continuacdo da teocracia do autor ilustre (Saint-Martin) e que é,
por assim dizer, onde mais evidentemente se percebe no pensamento de José
de Maistre o papel importante que representaram as ideias do ‘Fildsofo
Desconhecido’, convém notar que nos seus pontos essenciais, nos seus
principios fundamentais, ele se afasta completamente de ver as coisas desse
altimo pensador.102

Assim também o uso da numerologia por parte de De Maistre ndo € uma manifestacdo de
pensamento teosofico, mas o “‘que impressiona sobretudo a José de Maistre ndo ¢ o niimero em si,
isolado, é a idéia de ordem, de que ele é a expressdo mais viva”.*®®

Mas o que ofende mais € que o Sr. Dermenghen coloca em davida o catolicismo de De
Maistre ao levantar a suspeita de que ele fosse contra a eternidade das penas do inferno. Ndo ha
como duvidar da ortodoxia de De Maistre em virtude da sua declarada e constante fidelidade aos
dogmas catdlicos. Mais. Perante a opcdo, ap6s a Revolucdo, de criar uma religido nova ou fazer
renascer o cristianismo, ele optou decididamente para a segunda “no sentido da unidade e da
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autoridade”.

c) ARESSURREICAO DE JUDAS

Nessa ultima parte da obra, Hamilton Nogueira passa mais para uma exposi¢do apologética,

reverberando a falta de compreensdo do movimento reacionario, Unico capaz de impedir a

revitalizacdo dos traidores da sociedade.'®
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Virias cita¢des sao feitas da doutrina de Charles Maurras, que ¢ chamado, todavia, de “chefe
eminente da moderna corrente positivista...”. Isso significa que o seu pensamento ¢ apenas usado
para melhor compreender o reacionario catélico.®

Elogios continuos sdo feitos a elite catdlica que estava surgindo, ao governo enérgico de
Epitacio Pessoa.'?’

Como posigdo conclusiva, Hamilton Nogueira se coloca francamente a favor de neo-
cristandade: pois entende que Jesus deva reinar sobre o espiritual e o temporal: “Sua realeza ndo
vem deste mundo, ela se exerce neste mundo. Jesus quer reinar sobre as almas, 0s coragdes e as

ro J4 . . . 1
vontades, e seu dominio € universal, pois que se estende por toda humanidade”. 08

4) O PENSAMENTO E A ACAO TRADICIONALISTA DE JACKSON
DE FIGUEIREDO

A compreensdo correta do pensamento jacksoniano se reveste de mualtiplas dificuldades em
decorréncia de varios fatores que impossibilitaram, até hoje, uma formulacdo completa dos seus
principios teoricos e de seus objetivos praticos na acdo politica.

Em primeiro lugar existe o fator da fragmentariedade da obra jacksoniana, que, no apogeu
de sua lideranca, ndo publica nenhum livro com uma exposicdo continuada e profunda de doutrina
politica ou filoséfica, mas se limita em publicar coletaneas de artigos escritos no calor da polémica
de &mbito jornalistico.

Outro aspecto limitador é a extrema mobilidade e evolucdo das posicdes doutrinais de
Jackson de Figueiredo, que vdo desde o materialismo até uma fé catdlica profundamente
vivenciada; de um espiritualismo subjetivista e estético até ao objetivismo moral ultramontano; de
uma defesa da ordem até o preparo de um golpe de estado. Logo, cada escrito, cada pronunciamento
deste lider deve ser colocado no contexto de espaco e tempo bem determinado; e, a coeréncia
evolutiva torna-se uma hipotese.

Finalmente, existe um terceiro aspecto a ser considerado como gerador de complexidades na
interpretacdo do pensamento jacksoniano, isto €, os siléncios propositados neles existentes. Com
efeito, de 1925 a 1928, Jackson diz explicitamente estar envolvido por ideias e projetos que ndo
podia externar por medo de escandalizar os seu amigos de luta; e, por sua vez, 0s seus confidentes,
na literatura panegiristica, silenciam cuidadosamente os aspectos considerados inoportunos para a
boa memdria do amigo. A propria correspondéncia jacksoniana, publicada apds sua morte, recebe a

censura carinhosa dos amigos.
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Por todos esses fatores, muitos leitores da obra jacksoniana concluem para a auséncia de
doutrina estruturada ou de consisténcia tedrica no pensador sergipano.

Entretanto, se for usado o modelo interpretativo do tradicionalismo, como foi caracterizado
no primeiro capitulo desse trabalho, de imediato a doutrina jacksoniana adquire unidade e as
diferentes variantes, desde a simpatia para com o positivismo, como a defesa da ordem e tentativas
golpistas se harmonizam. Portanto, o tradicionalismo em Jackson ndo € apenas uma expressao
passageira de um determinado momento da sua evolugdo doutrinal, mas é a chave hermenéutica
capaz de dar coeréncia extraordinaria aos mil fragmentos teoldgicos, filoséficos e politicos,
espalhados na vasta e truncada atividade panfletéria, jornalistica, literaria e religiosa.

Logo, no estudo mais atento da obra jacksoniana em chave tradicionalista, pode ser
constatada uma real profundidade e maturidade de doutrina que era a razdo da lideranca exercida
nos meios intelectuais da época. '

Para organizar as ideias tradicionalistas de Jackson de Figueiredo, revelou-se funcional
examinar primeiro as suas afirmacdes sobre a revolucdo e, em seguida, aquelas sobre a esséncia da
contra-revolugdo. Dai, pode-se estabelecer quais as relacdes existentes entre estas duas concepcdes
de mundo, e, para encerrar, focalizar como essas categoriais determinaram no tradicionalismo
jacksoniano uma leitura de toda a histéria brasileira, fornecendo inclusive solu¢bes aos problemas

da época e tracando projetos futuros.**°

a) A REVOLUCAO
— Origem da desordem

A revolucao atinge o homem em sua globalidade, marcando todas as suas dimensdes com a
possibilidade de criar uma orientacdo de revolta contra a lei divina e a lei da natureza. Desse modo
0 homem quebra ndo apenas a ordem divina, mas, inclusive, a ordem do mundo natural, concebida
como sendo um prolongamento ou a forma da presenca divina do mundo-***

Aceita a tese tradicionalista de uma Revelacdo Primitiva dada ao homem desde o comeco da
criacdo e posteriormente sintetizada no Decélogo. E, desde que Deus se manifestou historicamente,
0s parametros de conduta por Ele iniciados tornam-se eternos e irreversiveis, pontos de referéncia
fixos de toda a histéria humana, valores referenciais absolutos que constituem de forma cabal a

ordem a ser obedecida.*



107

Toda vez que o homem se afasta dessa ordem revelada & procura de caminhos proprios de
auto-salvacdo, seja em sua vida particular como na social, esta manifestando a opgéo pela desordem
que envolve uma violacdo da lei divina, da natureza e do homem.**3

O espirito revolucionario é, entdo, a propria insubordinagdo do homem, a ruptura com a
hierarquia que existe no mundo espiritual e no material, com as conseqliéncias funestas da
desordem, em suas multiplas facetas, aliadas a irreligiosidade, ao despeito as autoridades

legitimamente constituidas da nagdo e da Igreja.***

A ordem apresenta-se de formas multiplas mas
sua unidade é garantida pela vontade divina, fonte de todas as leis, e, por isso, quem se insubordina
contra qualquer forma de ordem, mais cedo ou mais tarde, rompe com a ordem global e com a
prépria fonte dela que € Deus.

Respeitar e realizar a ordem através da historia é dar expressdo a racionalidade do bom
senso, & sabedoria de assimilar as licdes do passado, isto &, & experiéncia.'*

A mentalidade revolucionaria é responsavel pelos tumultos, pelo desenfreio das paixdes que
tende a se impor em detrimento da ordem. E, entre essas “paixdes” que fundamentam o processo
revolucionério, salienta-se 0 mau uso da liberdade.'® O homem, ao reivindicar para si a liberdade
absoluta rejeitando a ordem divina''’, comete o erro de ndo compreender que a verdadeira liberdade
S0 existe quando essa dimensdo criada assumir o seu papel dentro da ordem divina. Ao
insubordinar-se perante a ordem, o ser humano elege o seu préprio ser como nova divindade: é o

18 que marca, com seu individualismo doentio, & esséncia da revolucdo. O

pecado do orgulho
homem sé se auto-absolutiza mediante uma opgéo interior, de uma rebelido que nasce do coracéo,
da consciéncia, ultimo reduto explicativo da ruptura com Deus e a sua ordem.™**

A atitude revolucionaria adquire, entretanto, ndo s as caracteristicas de opg¢des orgulhosas e
conscientes, mas se constitui no préprio drama do ser humano que parte da aceitacdo incondicional
do dogma da queda, do pecado original, com todas as suas conseqtiéncias sobre a natureza humana.
Assim sendo, 0 homem tem como que uma tendéncia doentia a perpetuar a revolucdo adamica, o
que explica a tragédia do homem e da humanidade. O pecado original é, na antropologia
jacksoniana, o dogma sem o qual tudo se torna inexplicavel.

A partir da aceitacdo dogmatica da natureza humana como decaida, 0 homem traz dentro de
si uma tensdo constante de “participacio tanto na divindade como nas negagdes do inferno”.*?°

Essa tensdo dictbmica é a resultante da dupla participacdo do homem no bem e no mal;
assim, pois, a0 mesmo tempo que dotado de “clara luz”, estd o homem nas trevas, desorientado, um

ser capaz de grandes atos virtuosos, contudo, também dos mais imorais: amante da verdade, mas

adorador idolatrico de si mesmo.*?!
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Em outras palavras, a revolucdo é o pélo negativo do homem, devido ao pecado original,
que é a tentativa de tornar-se igual a Deus e de apropriar-se da “Arvore da Vida”.'?* E, nessa
decadéncia esta a justificativa da predominancia do instinto, desregulado por paixdes irracionais.*?

Em resumo, o espirito revolucionario é a encarnacdo do poder do mal que quer impedir o

crescimento humano e assume o carater de obra demoniaca.*?*

— A desordem na historia

A luta entre o bem e 0 mal ndo é um equilibrio de forgas constantes. Pois ha certas épocas de
predominancia do bem e outras do mal. Isso se faz patente na interpretacdo da ldade Média como
sendo uma época de predominancia do espiritual, ao passo que com o Renascimento tem comegado
a fortalecer-se um ciclo de elementos dissolventes do equilibrio espiritual e da civilizacéo, a corroer
os alicerces das conquistas cristds de muitos séculos,'® que haviam conseguido converter 0s povos
pagéos e barbaros.

A ordem conseguida na Idade Média cedeu lugar a uma verdadeira explosdo de desordem,
que fatalmente tem levado a civilizagao ocidental para a “planicie em que, sem norte, sem ideal
fixo, se digladiam desde entdo as forcas humanas”.*?’

A Reforma ¢ a “explosao do orgulho” possibilitando a expansao das tendéncias negativas do
ser humano, inibindo o processo civilizatério ou de cristianizacdo e condicionando, assim, o
surgimento de uma variedade nova de atitude revolucionaria quase sempre mascarada pelos pseudo-
ideais do progresso e da civilizacdo, idolatrados por geracGes posteriores a ponto de substituir a
adoracéo a Deus.'?®

O mundo moderno é marcado, entdo, pelo revanchismo satanico, que gera um verdadeiro
“crepusculo da inteligéncia”, um crepisculo cultural no qual ndo se pode saber se a pouca luz ¢é
sinal de um novo dia ou de uma obscuridade total pronta a dominar definitivamente, atingindo
diretamente a racionalidade.'*

A verdadeira racionalidade é a adequacéo entre as diversas facetas da atividade humana na
qual se abre o espaco para a fé, o sentimento e, principalmente, para 0 bom senso e a experiéncia,
meios fundamentais para dirigir a acdo humana. E o racionalismo é uma forma de
irracionalidade."®
O século XIX é como que a negatividade levada ao seu extremo, o século da elaboracdo

consciente de um ‘“credo revolucionario” compostos pelas seguintes crengas: igualdade,

cientificismo, evolucdo e progresso continuo, espirito anti-religioso e ateismo, educacdo laicizada e
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utilitaria, relativismo, o homem bom por natureza, democracia, a Revolugdo santa e emancipadora,
oposicao ao capital e a propriedade privada. Esse ideario tem predominado no século XIX e entrado
no século XX, apesar das reacdes que naturalmente provoca.'*

E preciso observar, contudo, que a visdo negativa referente a ldade Moderna ndo chega a
uma condenagdo absoluta e monolistica de tal periodo da histéria, haja vista a admissdo da
possibilidade, seguindo os documentos pontificios de Ledo XlII e o pensamento de Sertillanges, de
recuperar esses desvios culturais na medida que surgiram dentro do contexto da civilizagédo crista e
que perderam o espirito cristdo; pois eles ndo deixaram de trabalhar com conceitos e ideias de

inspiracdo facilmente reconduzivel & verdade catélica plena.**

— A dimenséo politica da desordem

Nesse quadro de predominancia da desordem no mundo moderno, a dimens&o politica ficou
profundamente afetada possibilitando o surgimento de organizacbes politicas sobre os alicerces
movedicos do materialismo e do orgulho. E, uma vez perdida a verdadeira base da autoridade era
natural que a civilizacdo ocidental fosse varrida pelo desrespeito, pela sublevacgéo, pela violéncia e
pela ineficacia das solucdes propostas.

Quando uma sociedade perde o espirito de obediéncia, o respeito, o reconhecimento da
autoridade constituida e tudo passa a depender do “espirito de revolta”, dando livre expansdo aos
“instintos revolucionarios”, as “paixdes irracionais”, instaura-se um clima de inseguranca, devido
ao possivel confronto das partes em divergéncia.'*® Tudo fica & mercé dos demagogos com suas
habilidades em utilizar qualquer descontentamento popular para aticar os animos e ludibriar as
massas com solucGes imediatistas que a histdria demonstrou serem falaciosas.

Essa situacdo social é fator de enfraquecimento da estabilidade, de tal sorte que a nacdo em
tal situacdo se torna alvo facil dos imperialismos estrangeiros,*** que alias estdo interessados em
provocar propositadamente tais situacGes para 0s seus projetos expansionistas. Uma nacdo bem
organizada e coesa é a maior garantia contra os capitais sem patria.**

Outro aspecto conatural com a inseguranca nacional € a sobreposicdo dos militares aos civis,
pois a incumbéncia daqueles € a manutencao das instituicGes vigentes, ja que devem estar a servico
da autoridade, e ndo constituir-se em ameaca no jogo de forcas, aproveitando-se dos meios armados
que possuem.**®

A Ultima etapa da degeneracio social é o confronto armado, a guerra civil. E a convulsio

suicida.
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Apesar de todas essas insanias, provocadas pela revolta do homem contra a ordem de Deus
estabelecida na natureza, o mundo moderno apresenta como um fato inegavel o ter conseguido
fundar em vdarias na¢des uma “ordem politica” que rege os governos com certos resultados
positivos.

N&o ocorre, entdo, um identificacdo simples ou imediata entre a ordem governamental
vigente e a ordem politica instituida por Deus.**” Existem governos revolucionarios que participam
de uma verdadeira autoridade, (pois toda autoridade vem de Deus), mas sdo regidos por principios
politicos radicalmente falsos.

A possibilidade de oposi¢ao entre uma dada ordem vigente ¢ a ordem “divina” relativiza de
imediato a hipotese de um legitimismo do tradicionalismo jacksoniano e fundamenta-o como
essencialmente inconformista, isto é, como um adversario visceral de todo governo que de alguma
forma ndo coincidisse com as orientagcdes da doutrina social da Igreja ou com a moral por ela
definida.

A aversdo para com 0s governos ndo catolicos € tdo evidente que, em certos casos, sdo
considerados como mais perigosos do que uma guerra civil, pois eles seriam a prépria causa das
guerras, escondidas atras de uma paz aparente.**

Mais ainda, a ordem construida sobre os alicerces da revolucdo, sendo anticristd e
representando, portanto, o erro, ndo pode ser eficaz por um tempo prolongado, pois sua
transitoriedade é essencial. SO 0s governos de acordo com a ordem divina tém a garantia de um
governo longo e proficuo, ao passo que a ordem gerada pela revolucéo, se fosse sustentada além do
seu natural limite, seria uma auténtica autodestruicio social.**°

Sendo destinado a faléncia o governo gerado pelo utero revolucionario, é digno de ser
obedecido temporariamente em vista de possuir o dom divino da autoridade, mas nunca um catélico
poderia identificar-se com essa ordem. O termo “ordem” ¢é no tradicionalismo jacksoniano
extremamente fluido: pode indicar tanto uma coopera¢do como uma superacdo dos governos em
exercicio; pode ter um sentido pedagdgico ou ser uma negacdo radical do valor de um sistema

politico.

— Criticas a democracia

A civilizacdo ocidental moderna tem recebido o impacto de profundas transformacdes na

estrutura politica, ocasionadas pelo surto epidémico de novas manifestacdes do pecado original: a
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revolugdo sempre presente na historia da humanidade, tem conseguido fazer socobar as maiores
conquistas da organizagdo social e politica.

Um dos elementos duramente atingidos é a organizacdo politica. Ai pode assistir-se a
destruicdo do sistema monarquico cristdo e a sua substituicdo pelo cesarismo das monarquias
liberais e pela democracia nas republicas.'®® O Estado Moderno é “essencialmente pagio e

»141 6 assim, é

revolucionario”, tendo absorvido e aniquilado “as energias naturais da sociedade
marcado pelo individualismo, relegando outros aspectos, como a familia.**?
A critica ao Estado Moderno concentra-se sobremaneira no ataque a democracia, a qual

143 concebendo-a como a divinizagdo do

¢ dada o epiteto de “tirania da incompeténcia
Estado,'** que ndo quer para si apenas o poder supremo, mas 0 monopdlio da consciéncia, com o
pretexto de ter como objetivo o desenvolvimento da civilizacdo.**> Com efeito se o Estado é fonte
dos valores, fonte da eticidade, a ele estdo vinculados os critérios da propria evolugdo nacional
assenhorando-se das pessoas para 0s seus fins. Assim sendo, ele se torna fonte de todos os
problemas sociais, pois, desligando sua autonomia perante uma ética superior, age por interesses
parciais desvirtuando sua funcdo social. Ha consciéncia, entdo, dos perigos apresentados pelos
governos fascistas e o posicionamento é claramente contrario a qualquer tipo de absolutismo
totalitarista, explicito ou implicito como em certas democracias.

A ordem social ¢ ameacada pela democracia, pois, esta ¢ um “governo de nimero”, baseada
na ideia de que a maioria de votos pode resolver questdes de interesse geral. Pelo contrario,
solugdes realmente importantes, para a sociedade s6 recebem uma resposta adequada quando um
grupo de pessoas, competentes no ramo da questdo, refletem em conjunto. Logo, €, um trabalho de
e para elites.*®

Nada de bom se pode esperar do sistema democratico, pois ele é fruto do individualismo
protestante e revolucionério, da concepcdo rousseauniana do homem™*’ que esta ligada intimamente
a tudo aquilo que representa marcos na destruicdo do ideal cristao.

Outra critica a democracia é que ela parte do pressuposto de todos 0s homens serem
iguais. Isto é um verdadeiro absurdo, dado que a propria organizacdo social supde a
desigualdade dos homens. **® Assim é a democracia inadequada & natureza humana (decaida, e
portanto, necessitada da protecdo do Estado), pois, por um lado, os democratas desconfiam do
poder mantendo-o em suspeita e, por outro lado, a democracia tem seus principios norteadores
imprecisos e inseguros, acarretando a falta de decisdo e de firmeza, necessarias a gestao

politica.**®
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Mas a critica se torna mais insistente na consideracdo da inadequacdo do regime
democratico por ndo levar em conta a experiéncia e a historia dos seres humanos, tornando assim
impossivel a organizacédo politica de uma sociedade, visto que a politica interessa somente 0 homem
enquanto “‘ser historico”. Nao se pode construir uma nova forma de governo a partir de principios
meramente racionais, consolidados por contratos, desconhecendo todo o passado de préticas
politicas.

O apelo a tradicdo, ao passado, a historicidade ndo pode ser visto como um retorno a
modelos politicos antigos, mas como uma consulta necessaria para compreender como de fato a
humanidade se comportou politicamente e desse campo de pesquisa realista planejar uma sociedade
para o futuro. Logo, José de Maistre pode ser chamado de profeta do futuro, da esperanca e nunca
do passado.**

Outra prova da ineficacia da democracia € o fato de ela nunca ter sido efetivada, em sua
plenitude, sendo utdpica; e as tentativas para instaura-las sempre tiveram funestas consequéncias e
sdo fadadas a levar as nacdes ao caos.™!

A democracia € inadequada em relacdo a natureza humana e, por conseguinte, amplia 0s
males que ela procura solucionar. Isso € constatado nas tentativas de superacdo das diferencas entre
as classes sociais, 0 que redundou em exacerbé-las, tornando-se um fator de injustica social.*?
Assim, também o Estado Moderno em nome da democracia instrumentaliza o poder em favor de
minorias com interesses econdmicos,'*® possibilitando uma ditadura de classe que manipula a
multiddo ignorante usando da opinido publica com a concorréncia da grande imprensa que estaria
também nas maos dos grupos econdmicos.***

Outra constatacdo convergente para o repudio ao sistema democratico € a incompeténcia das
democracias vigentes de fazer frente a guerra, sendo que 0s paises vitoriosos sao justamente aqueles
que ndo adotaram um regime democratico e sim, uma “ditadura conservadora”. Logo, por todos
esses argumentos e constatagdes, 0 regime democratico € inconveniente, mesmo nos momentos de
paz e de tranqiilidade de uma nag&o.™

A democracia assim perfilada somente pode ser admitida como um governo de transicdo em
um pais que quisesse assumir um sistema politico correto e duradouro, isto é, de acordo com as
“leis da razdo histdrica” que sdo as leis “... que a experiéncia dos séculos hdo verificado (...) pois
como os dogmas, necessidades permanentes do espirito humano, que como que lhes servem de
lastro para que navegue com mais seguranca pelo mar eternamente desconhecido, através do qual

busca a realizacdo dos seus ideais™.*
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— O liberalismo e o circulo vicioso das tiranias

A corrente de pensamento diretamente culpada pela situagdo de desarticulacdo da hierarquia
dos valores politicos € o liberalismo. Essa filosofia politica € a causadora dos transtornos nos
sistemas politicos, erigindo como principio fundamental e norteador da préatica politica, a
liberdade.™’

A errdnea forma de conceber a liberdade vem da propria Reforma protestante que,
concebendo-a como liberdade de consciéncia, tem dado margem a negagdo dos direitos de Deus e
da sua Igreja na regulamentagdo da vida humana, em todos os niveis. Se o critério ultimo da
verdade reside na consciéncia, isto faz com que esta se eleja como superior a qualquer outro
critério, negando a imagem divina na autoridade, e tornando a obediéncia resultado apenas do medo
ou do interesse e ndo mais um dever.'*®

Em outros termos, o liberalismo é a prépria destruicdo da liberdade,*®

pois onde ndo ha
autoridade tampouco pode haver liberdade devido a conseqiiente desorganizagédo da sociedade e ao
império da anarquia e do caos.*®

Invertendo a hierarquia de valores e colocando a liberdade individual acima de qualquer
outro critério, o liberalismo tem aberto a possibilidade da sua propria negacédo e destruicdo; pois se
tem tornado impotente tanto para o bem como para o mal, para aquele por ndo aceitar as afirmacdes
dogmaticas e para este por lhe repugnar a negatividade absoluta.’®™ Representando, assim o
liberalismo a consumacéo da indefinicdo, da toleréncia e da fraqueza.

Tal impoténcia do liberalismo é o circulo vicioso das tiranias, pois, desde a Reforma, houve
no mundo Ocidental ou a tirania da “populaga” ou a tirania dos tiranos ou, ainda, a “tirania do
Estado”, isto é, o regime democratico.'®> Com efeito, uma vez que a obediéncia perdeu o seu
fundamento, a subelevacdo popular adquiriu, no minimo, aparéncia de legitimidade; a autoridade
constitucional poderia opor-lhe somente a forca, o que a tornaria efetivamente tiranica ou assim a
faria ser vista pelos suditos. Legitimadas dessa maneira as subelevacdes, segue-se a retirada da
soberania da autoridade e sua transferéncia para cada cidaddo, individualmente considerado, que se
arroga o direito sobre a vida dos “tiranos”.*®®

A propria burguesia em sua avidez de lucros tem construido os principios de sua propria
destruicdo ao explorar o proletariado, forcando-o a assumir atitude revolucionaria, acdo esta que
vem a constituir outro “circulo vicioso”.*** Se os governos burgueses ndo reagem as provocacdes
dos proletarios, sdo tidos como fracos e passiveis de serem derrubados e, portanto, como
estimulando a acdo revolucionéria; porém, se tais governos agem com violéncia, reprimindo as

massas incultas, surgem entdo os martires que fortalecem o movimento.*® Tem-se um impasse sem
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saida, provocado pelo espirito revolucionario no poder, sinal de fraqueza de um povo, que provoca
a desesperanca®® e o leva ao suicidio.*®”’

De fato, o liberalismo é a maior fonte de injustica social'®®: o Estado Moderno,
manipulado por minorias, aniquila os proprios interesses do povo e, nas revolu¢bes armadas, é
sempre 0 povo que sai perdendo.’® Nem est4 o bem do povo presente nessas revolugdes
armadas como motivo inicial: pois, como j& se afirmou, as minorias manipulam a ignorancia
popular na defesa de interesses que certamente ndo sdo os da nagdo, mas, antes, sdo 0s dos
grupos minoritarios.*™

As interpretacOes da Revolugdo Francesa que véem nela uma resposta aos anseios populares,
uma evolugdo no sentido da solugdo dos problemas sociais, estdo profundamente enganadas. A
Revolugdo s6 tem ampliado o problema. Esta é a afirmacdo da Cartilha do Operariado do
Integralismo Lusitano, com a qual esta plenamente de acordo, assume e subscreve.*”

Tampouco ha alguma modificagdo essencial na qualidade do movimento revolucionario
comunista na Rdssia, que nada mais é do que os resultados do liberalismo francés e aleméo
exportados pela invasdo napolednica.'”

O circulo vicioso das tiranias € um processo cego e sem solucdo; pois, tanto os defensores da
revolucdo legalizada, quanto os provocadores e executores da revolucdo armada, estdo envolvidos
pelas trevas do afastamento da ordem divina. A comprovacdo dada é a observacdo que nenhuma das
efetivacdes dos movimentos revolucionarios armados tem realizado critica verdadeiramente radical
aos principios vigentes, isto é, & mesmas estruturas da desordem revolucionéria.*”

Logo, 0 processo cego e sem solucdo dos diferentes tipos de tiranias, nascidas do
liberalismo, tem nas democracias uma ordem temporaria e fatalmente votada ao fracasso. Pois, a
democracia € inadequada a natureza humana e a historia.

Assim, toda e qualquer revolucéo no poder € teleologicamente doentia e anticrista e por isso
ela desdgua naturalmente para movimentos armados. Mas esse transtorno na dimensdo politica é
apenas uma manifestacdo entre outras de uma desordem muito mais radical: a desordem da rebelido
do homem contra Deus, cujo salario foi o estigma do pecado original que acompanha o homem de
insubordinacdo em insubordinacdo, numa constante revolta.

O circulo vicioso das tiranias e do liberalismo, que é sua fonte alimentadora, sé pode ser
quebrado com a instauracdo de uma nova ordem de pensamento e acdo que atinja realmente as
bases do espirito revolucionario, exatamente o contrario do desvio revolucionario: uma contra-

revolucéo.
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b) A CONTRA-REVOLUCAO

— Origem da Ordem

A desordem perpassa todas as dimensdes da vida humana, significando a revolta contra
Deus e a criacdo. Em contraposicdo s6 pode ser colocada uma atitude com a mesma radicalidade,
uma contra-revolucdo que significasse uma adesdo a Deus e a ordem divina e que deve ser a
caracteristica fundamental da prépria vida do cat6lico em luta constante contra 0 mal, que tem sua
fonte no pecado original.

A contra-revolugdo representa o retorno do homem a verdadeira natureza e a luta contra os
males advindos da queda, para a qual ele conta, como parametro, com a “Revelagdo Primitiva”.
Esse processo se realiza, da mesma maneira que a revolucdo tanto individualmente quanto
socialmente, na esfera das civilizacbes. Aqui ele significa a oposicdo radical as proprias
manifestagcoes do “espirito de revolta”.

Essa contra-revolugdo se constitui no Unico meio adequado para o combate ao espirito
revolucionario, visto que s6 ¢ possivel vencer uma “revolugdo”, opondo-se-lhe outra mais

1.}"* Ora, a contra-revoluco é exatamente essa oposicao radical e intransigente ao mal.

radica
Historicamente falando, ela significaria a unido dos homens em torno da Igreja e da defesa
das verdades de que ele é a depositéria.’™ A fim de compreender a identificacio entre a defesa do

bem e a defesa da Igreja, € necessario um aprofundamento.

— A'lgreja e a Contra-Revolucao

A vinda de Cristo tem o sentido de uma possibilidade de reconciliacdo do homem com Deus
e, conseqiientemente, com sua propria natureza primitiva.’’® Tal reconciliacdo tem por medidora a
Igreja, herdeira legitima de Cristo, que significa a presenca do Deus Vivo no Mundo.

Em termos de civilizacdo, as condi¢cbes desse evento se concretizaram na acao
cristianizadora da Igreja perante o elemento barbaro e a dominacdo das perversdes da sociedade
paga em decadéncia. De tal ac&o o resultado é a sociedade medieval.’’

Coloca-se, assim, a questdo das relacdes entre a Igreja e a civilizacdo, o social, o coletivo. A
religido e, portanto, a Igreja ndo sdo apenas uma questdo de consciéncia pessoal, mas referem-se a

totalidade humana.
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O proprio conceito de civilizagdo implica necessariamente o de cristianizacdo. A civilizagéo,
por significar o aperfeicoamento do homem é o proprio retorno a Deus. Assume, portanto, ela
prépria uma funcdo escatoldgica segundo a qual tudo deve ser compreendido dentro de uma
perspectiva sobrenatural.!"®

Assim, se existe uma civilizag¢do, é porque existe a “marca” do catolicismo e da atuacdo da
Igreja no mundo ocidental. A Igreja é a fautora da civilizacdo, a ela deve-se a “personalidade” da
civilizacdo cristd, isto é, as caracteristicas fundamentais e positivas que a mantém viva. A Igreja
elimina os abusos da natureza decaida e fundamenta as conquistas da dignidade humana.*”

A Igreja assume, pois, o papel de mantenedora e vivificadora da civilizagdo crista
ocidental.®® Ela ¢ a “alma imortal do mundo ocidental”, e um povo que assenta sua vida sobre os
principios da fé, nada precisaria temer no que se refere ao futuro.'®! Ela representa a escola do
respeito a autoridade e do amor & ordem.*®2

Sendo depositaria da Verdade integral, a Igreja representa o Unico sistema teorico que
independe do tempo e do espaco.’®® Abrangendo todos os dominios da vida humana, politico,
social, histdrico, *** e uma vez aceita a infalibilidade do Magistério da Igreja também em questdes
sociais, a Igreja ndo € vista apenas como a depositaria de revelacfes de carater puramente religioso.
Melhor ainda, ndo tem sentido, a distin¢cdo entre o religioso e o ndo-religioso, uma vez que tudo
deve ser encarado dentro da perspectiva religiosa, sobrenatural.

Essa compreensdo absolutizante e totalizante da Igreja e do contetdo da Religido fornece o
critério absolutamente infalivel e preciso para o julgamento do valor das idéias nesses dominios e
na acdo humana. O critério é dado pela Igreja: o que estd de acordo com seus ensinamentos é
verdadeiro, correto, e 0 que ndo esta neles incluidos ou estd em desacordo com eles, é errado,
incorreto. Na Igreja se encontra a verdade e, fora dela, apenas o erro.'®

A lIgreja é, portanto, o ponto nuclear de uma contra-revolucdo por ser ela a propria
representante de Deus e, conseqlientemente, a possuidora da Verdade. Ela é a Unica forca capaz de
opor-se a revolucdo e, aceitando-a, tem-se a aceitacdo da subordinacdo do homem ao seu Criador,

fundamento Unico realmente valido para o existir humano.*®
— A acdo contra-revolucionaria
Se a Igreja fornece, pelos seus ensinamentos, uma definicéo clara e precisa do bem e do mal,

do verdadeiro e do errado, em todos os dominios da atividade humana, dai decorre necessariamente,

uma ac¢do combativa, intolerante e intransigente. Logo, € inconcebivel um catolico ndo-combatente,
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covarde, ja que a Igreja tem a forga sobrenatural de produzir nas almas esta solidez de conviccéo,
em que se temperam os grandes caracteres.'®’

Com efeito, aquele que assume os ensinamentos da Igreja, estd de posse da Verdade
Integral, ndo havendo espago para a transigéncia, e sua acdo é ordenada por principios e regras
absolutamente verdadeiros.

O assumir tais ensinamentos, que definem o cat6lico, implica uma acéo e ndo s6 determina
as regras dela. Torna-se, assim, a agdo combativa em um dos elementos caracterizadores do
catolico, sendo inconcebivel a neutralidade, que significa a ndo-resisténcia ao mal. E assim que o
bom catélico é um soldado de Cristo ou da Igreja.*®®

Uma luta contra o mal deve envolver todos os dominios do existir humano, uma vez que a fé
o envolve integralmente.’®® Logo, o catélico ndo pode abster-se do ataque aos principios
revolucionarios em todos os campos onde eles aparecam. A atitude de pura defesa, em determinadas
circunstancias, pode ser considerada quase que criminosa.'®® A atuacdo do catdlico significa o
esforco constante na tentativa de realizar, dentro da ordem temporal, os principios da sua fé, isto é,
0s principios contra-revolucionarios.

A atuacédo da contra-revolucdo € fundamentalmente espiritual e criadora de um ideario apto
para reorganizar o mundo ocidental desarticulado pelo “credo revolucionario”. O ideario ¢ formado
pelos valores da ordem da disciplina, da autoridade, que sdo as forcas impulsoras de uma retomada
crista da civilizacdo. ™"

A férmula para o desenvolvimento social é justamente a elaboracdo de um ideario que vive
em forma consciente apenas numa elite e em forma de afirmacdo dogmatica e expressdo de
sentimento, na multiddo. Logo, toda acdo contra-revolucionaria é o trabalho herdico de uma elite
que em seguida devera ser assimilado pelo povo.*®

Dentro dessa visdo de formacdo de um ideario contra-revolucionario, énfase especial é dada
aos dominios privilegiados das “letras” e da educacdo que recebem uma conotacdo politica
enquanto sdo decisivos para as mudancas de mentalidade de um povo.*®

A educagdo se diferencia da simples instru¢cdo. Ha necessidade de uma “educacao social”,
destacando-se nela a disciplina moral, a existéncia de principios definidos, pelos quais se obtém a
arregimentagio das “energias naturalmente dispersas”.’® Deve ser ensinado o respeito, a
valorizacio da autoridade, inclusive dando a esta a primazia sobre a liberdade.'*® Tal educacdo de
modo algum pode ser laicizada, visto que isto significaria um mal maior do que o ensino de
principios religiosos opostos a fé catélica.'*® Pela educacdo do intelecto obtém-se a educacio do

caréter, que significa a adesdo aos valores da ordem, da disciplina e da subordinacéo.
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Outro dominio privilegiado da contra-revolugdo ¢ o das “letras”, que ¢ entendido como
incluindo a totalidade do dominio das idéias objetivadas sob a forma de escritos: literéarios,
politicos, filoséficos e, mesmo, o jornalismo.

As “letras” devem sempre estar voltadas, em ultima andlise, para Deus, para a dimensao
transcendente, da “eterna luz”. E, se em dada época de uma civilizagdo esse dominio esta a servigo
da propagacdo dos principios revolucionarios, mister é realizar uma contra-revolucdo no dominio
das “letras”, reconduzindo-0 a sua verdadeira dimensdo. Torna-se, assim, essa contra-revolucdo a
esperanca de salvagdo do povo em decadéncia.’®” Dentro do contexto dessa contra-revolucéo nas
“letras”, torna-se legitima a censura a imprensa.

Em resumo, a formacdo de um ideario espiritual como forca propulsora deve envolver toda a
cultura no esfor¢o constante de uma espiritualizagdo, para opor ao mal ndo mera resisténcia passiva,
mas, sim, uma acao efetiva, ou seja, a contra-revolucdo. Sempre sob a orientagdo da Verdade
integral, tesouro exclusivo da Igreja Catolica.

A experiéncia, no entanto, mostra, que na realidade historica h4 uma convivéncia entre o
movimento revoluciondrio e o movimento contra-revolucionario, sobretudo na esfera politica

gerando uma complexa trama de relacionamentos.

¢) RELACOES POLITICAS ENTRE REVOLUCAO E CONTRA-REVOLUCAO

— Estrutura ideal da sociedade politica

O tema do Estado em sua funcéo, a legitimacdo da autoridade e o exercicio do poder sdo
temas relevantes para o tradicionalismo jacksoniano.

O Estado é visto com uma interpretacdo otimista e benéfica. Confia-se no poder como meio
de controlar e cercear as inclinacbes negativas do ser humano oriundas do pecado original. S6 sob a
protecdo do Estado encontra “o espirito decaido” a protecdo ¢ a seguranga necessaria para superar-
se.’® Logo, a politica e o Estado tém uma funcdo corretiva, legitimando-se a acdo coercitiva a
niveis autoritarios.

O modelo de sociedade que realiza tal funcdo e que mantém o individuo na esteira do bem,
apresenta como elementos principais e fundamentais a caracteristica elitista, o anti-cosmopolitismo,
o ruralismo, o paternalismo estatal, a ampliacdo da esfera estatal sem, contudo, absolutizar o

Estado, a centralizag&o do poder, o autoritarismo, o anticesarismo e a representacao limitada.
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A soberania ndo é do povo e sim da autoridade e esta ndo admite nenhum outro poder que a
contabalance.'® Depositando grande confianca no poder, critica os democratas por desconfiarem do
mesmo. A autoridade sempre representa uma acao benéfica em relacdo a sociedade. Assume, assim,
a existéncia de uma autoridade forte e absoluta, um carater de necessidade da organizacéo social.

O exercicio do poder soberano deve ser centralizado, unificado, opondo-se ao
federacionismo em nome da eficacia e da eficiéncia da administracdo.’® Além de ser unificado,
central, deve ser nominal, encarnado em um individuo determinado, num soberano. O poder nao
deve, porém, ser galgado pela mobilizacdo do povo em torno de ideais messianicos, mas, sim, pelo
apoio de uma elite esclarecida e formada nos ideais positivos. Toda a agdo politica deve vir de
“cima para baixo”, isto €, das elites e do governo imbuidos do espirito de €, agindo sobre o povo e
nunca o inverso. O povo € incapaz de se autogovernar.

A esfera de acdo estatal € ampla, tanto para condenar a politica liberal de “Laissez faire,
laissez passer”, como também porque cabe ao Estado usar de seu poder coercitivo para combater as
ideias perniciosas a0 homem e impor as verdades absolutas. O Estado deve proteger e zelar, em
todos os dominios, pelo bem-estar da sociedade. E necesséario tornar boa a sociedade para que o
homem seja bom.*%*

Tendo em vista esse carater soberano da autoridade e a necessidade da eficiéncia do
exercicio do poder na realizacdo de suas amplas funcGes, ndo é admissivel uma representacao total,
mas apenas parcial, limitada. Os interesses sdo divididos em os de bem comum, que séo os gerais
da nacdo, e os interesses particulares. A representacdo e o controle total dos interesses gerais sao
realizados pelo proprio soberano. No campo dos interesses particulares, profissionais ou locais,
deve haver apenas representacdo que mostre ao soberano as inter-relacBes existentes destes
interesses e os gerais.’%?

O tipo ideal de sociedade para a realizacdo deste modelo politico € uma sociedade rural e de
pequenas comunidades. As grandes metropoles sdo a patria dos “judeus e metecos”, a expressdo do
cosmopolitismo desintegrador das tradicGes nacionais, e as pequenas comunidades, a vida
municipal, sdo as bases da Civilizacdo Ocidental, e elas devem ser fortalecidas em detrimento das
estruturas estaduais.”®

Tem-se, assim, 0 modelo fundamental de sociedade politica desejada: uma sociedade em
que o Estado, sem ser absoluto, e a autoridade, usada como meio, assumem grande controle sobre a
vida social, dominando-a em todos o0s niveis, mas sempre huma ambiéncia de respeito e obediéncia
aos principios e ensinamentos da Igreja Catdlica, o que garante a legitimidade e a justica do

exercicio do poder.?*
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Este modelo pode, em tese, ser levado a termo por um governo contra-revolucionario, como

também, em certas ocasides e de forma menos plena, por um governo revolucionario.

— A contra-revolugdo e o modelo proposto

Somente a contra-revolucdo tem as condigdes plenas para que vigore numa dada sociedade o
modelo proposto.

Com efeito, a autoridade s6 é plenamente aceita se é envolvida por uma religiosidade,
especificamente subordinada a Igreja Cat6lica. Sendo cat6licos os estadistas e soberanos, evita-se a
tirania; pois o catolicismo refreia as tendéncias méas que neles existem. Além do que, s a religido
catolica pode concorrer beneficamente para o estabelecimento de uma “disciplina social”. %%

Sendo que todo poder vem de Deus,?*® o Estado seria um instrumento divino para o bem do
homem. Conclui-se que sua acao so é plenamente benéfica, se for movido pelo “mesmo espirito de
fé em Jesus Cristo”, o espirito que move a Igreja.?”” Para que a Igreja reconheca legitimamente a
soberania do Estado, este tem que permitir a acdo cristianizadora de seus 6rgaos.”®® Assim haveria
um Estado ndo-confessional claramente distinto do poder da Igreja e entre os dois poderes vigoraria
a harmonia e a colaboracgdo na construcdo de uma sociedade cada vez mais crista.

A doutrina da Igreja tem fornecido a inica moral “vivificadora, organizadora e civilizadora”
do Ocidente, e, sem ofender o principio do nacionalismo, afirma-o pelo contréario, claramente. A
moral politica decorrente dos ensinamentos da Igreja, por ter dignificado a humildade, tem dado
fundamento e apoio a adesdo de todos a lei e ao principio da obediéncia, fundamento necessario

para a vida social.’®

A obediéncia, no contexto da moral catdlica, deixa de ser questdo de temor ou
de interesses para tornar-se um dever iniludivel dos stditos. Assim a Igreja ¢ “a unica forga capaz
de informar de extremo a extremo uma politica.**°

Ela fornece o apoio e o estimulo a virtude da paciéncia, tdo necessaria a fim de ser possivel
suportar as falhas e erros impossiveis de evitar totalmente em qualquer sociedade, ja que, sendo
obra humana, isto é, de seres intrinsecamente defeituosos, ela também é necessariamente defeituosa.
A paciéncia cristd fundamentada na promessa de Cristo de que as portas do Inferno ndo
prevalecerdo,” expressa-se na certeza de que a historia é a experiéncia “da razdo social em marcha
para o ideal da sociedade crista;**?
Neste contexto inclui-se a monarquia cristd como meio mais eficaz de eliminar todas as

“arestas revoluciondrias ou pagads”, e retornar assim ao tragado “hierarquico que Deus nos indicou
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ao fundir o paganismo e o mundo barbaro numa sociedade com fins espirituais tdo bem
definidos”.** A monarquia apresentaria a vantagem de manter a unidade no tempo.***

Contudo, um governo revolucionario pode assumir de forma imperfeita e transitoria o papel
de fautor do ideal proposto, buscando o fortalecimento da autoridade e do Poder Executivo, o lutar

contra as revolugdes armadas.

— A alianga estratégica e sua ruptura

Existe a possibilidade de uma alianga entre a contra-revolugdo e o governo revolucionario,
apesar de ndo ser uma forma natural e perfeita de convivéncia. Essa possibilidade de alianca é
aberta pela existéncia de certos objetivos comuns (refor¢o da autoridade, combate as revolucées
armadas) e com o fito de superar a propria fase de um governo revolucionario.

Essa alianca da verdade com o erro é justificado, tendo-se em vista que 0 governo
revoluciondrio € uma ordem imposta, instituida em determinadas situacdes e que a alteracédo
violenta desta ordem poderia acarretar maiores males do que a propria manutencdo de uma ordem
negativa.

Além do mais, toda autoridade provém de Deus, e assim até mesmo o Estado Moderno,
dominado pelos principios revolucionarios, mantém sua origem divina, merecendo, portanto, o
apoio dos catélicos.?*

Os governos ocidentais modernos representam um mal menor, uma ordem transitéria, >® mas
que fundamenta a possibilidade de sua superacdo. Os governos instituidos manteriam um clima de
“paz social”, assumindo, ao menos, uma “funcdo policial”.”*’ Esta “paz social” é condicdo sine qua
non para o desenvolvimento da civilizacdo, uma vez que a civilizacdo é fruto da ordem, da
disciplina e da autoridade.”®® A paz social permitiria o desenvolvimento do trabalho de
conscientizacdo e formacdo da opinido pablica no sentido de compreensdo da fraqueza imanente
dos governos de inspiracdo liberal e permitiria também o fortalecimento dos valores de um modelo
cultural e politico que realiza os valores catolicos.

A adequacdo entre algumas das reivindicac@es da autoridade instituida e os valores do ideal
proposto se constituem em uma das fontes de legitimacdo da alianca, principalmente quando essa
adequacdo se da ao nivel do combate as revolugbes armadas, ou no sentido de ampliar o
autoritarismo do regime por meio de um fortalecimento do Poder Executivo.

Apoiar o “mal menor” dos governos revoluciondrios, evitando 0 mal maior da anarquia

constitui os fundamentos do projeto reformista. Projeto este, que vé a ordem existente como um
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meio para criar a verdadeira Ordem, ou seja, uma cultura e um governo orientados pela Igreja e néo
mais pelas ideias liberais, construindo-se a sombra da imperfeicdo de governos corrompidos pela
revolucdo adamica. A ordem existente seria o degrau passageiro para firmar e desenvolver a
Ordem.?**

Os levantes armados que essa alianga procura evitar e combater, sdo uma negacao “arbitraria
das leis que regem o mundo social”.??° O crime politico é visto como o mais sério dos crimes; pois
implica as maiores desgracas, acarretando as maiores responsabilidades.?* A lei é soberana e
nenhum erro do governo justifica um crime contra a sociedade, um atentado contra a lei.??

Parte-se do principio de que, se for criado um ambiente moral sadio, pela acdo moralizadora
das classes cultas, mesmo “os governos menos inteligentes poderao ser uteis ao pais”.223 Assim, a
estratégia fundamental do projeto reformista € a acdo pacifica, pelos meios democraticos que sao
detestaveis. Enfim, € um pragmatismo evidente: usar dos meios da democracia, da imprensa livre,
do voto, dos partidos, a fim de implantar gradualmente a mudanca da mentalidade das elites e poder
galgar o poder, a partir do qual se instaura um governo segundo o modelo contra-revolucionario,
nos moldes de autoritarismo e catolicismo impositivo.

Esta reforma se realiza sempre com fundamento na mudanca de mentalidade de uma
pequena elite sem propugnar uma mudanca de toda a populacdo de uma sociedade, dado que 0s
destinos de uma nacao estardo sempre nas maos de uma elite.

O projeto reformista € perfeitamente viavel, uma vez que os catolicos tém a convicgéo
inabalavel de que a verdade sempre triunfa e 0 erro, sempre passageiro, ndo resiste a acao da
verdade eterna. Dai a conviccdo de poder combater por meios puramente pacificos todos os males,
todos os abusos e atentados contra a dignidade humana que porventura viessem a ser cometidos
pelas autoridades constituidas.?**

O valor fundamenta da ordem instituida como condicao para a reforma explica por que ela é
defendida tdo ardorosamente; a defesa da ordem instituida representa uma instrumentalizacdo da
pouca luz advinda dos governos de mentalidade e bases revolucionarios. Alias, era de desejar um
congelamento da realidade para evitar a dissolugdo intrinseca dos governos revolucionarios e
preservar 0s poucos valores tradicionais e catolicos ainda existentes, numa tentativa de promover
um renascimento dos catolicos a fim de que estes pudessem participar da reconstrucdo de uma nova
civilizacdo, sob a direcdo da Igreja.?*

A acdo politica, entdo, deve tomar os rumos de uma reforma pacifica e de apoio a ordem
constituida, de origens revolucionarias. Contudo, por circunstancias historicas devia ser considerada

a temética de uma nacao onde este tipo de alianga estratégica ndo fosse possivel.
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Com efeito, certos governos revolucionarios podem acelerar sua dissolucao a tal ponto que
nenhum “congelamento” tem eficacia e a ordem provisoria dos governos revolucionarios
desemboca em um final inevitavel: ser ela prépria uma geradora, fautora de insurreicbes armadas ou
ate identificando-se com elas. Esse fim inevitavel impossibilita qualquer forma de alianga, uma vez
que os catolicos, por seus principios, ndo podem participar da anarquia. Imp&e-se, portanto, o
rompimento com tais governos. Uma situacdo, uma cultura politica degenerada, onde os valores
estdo totalmente corrompidos, deve ser corrigido do mesmo modo que Se corrige um criminoso, isto
é, por meio da violéncia. Em tais casos, alias, 0 uso da violéncia pode ser feito sem temor nenhum
de incorrer em pecado mortal.?*®

A ruptura com a ordem existente, com a letra da lei, é de fundamental importancia na
compreensdo do desenvolvimento do tradicionalismo jacksoniano. O catdlico nunca pode colaborar

com a anarquizagdo da sociedade: a ruptura torna-se um dever.

— O golpe revolucionéario e contra-revolucionario

Constatada, em certas circunstancias, a impossibilidade da manutencdo de uma alianga com
uma ordem instituida, impregnada por principios revolucionérios, devido a estar ela levando ao
esfacelamento de uma nacéo pela propria estrutura intrinsecamente dissolvente do Estado Moderno,
mister é que a estratégia contra-revolucionaria fosse modificada.

A solucdo fundamental para tal caso deve vir das elites,?*’

uma vez que é impossivel
qualquer forma de governo fundado sobre o povo, por se este incapaz de compreender a
importancia e a vantagem de agir bem. Toda a mudanca social deve vir de “cima para baixo”, de
forma impositiva. E isso representa, no caso, um golpe revolucionario, para restaurar a hierarquia, a
autoridade, a ordem enfim: substituir decisivamente o governo decadente por um governo
competente e autoritario, um governo gque ndao poupa nenhum meio para salvar a sociedade e impor
a verdade e o bem. O fim de salvar os valores cristdos justifica, inclusive, que a elite desista de
“muitas caracteristicas de sua identidade cristd.??®

Apesar de ndo ser o método predileto, a forca e a violéncia sdo recursos excepcionais em
vista da grande decadéncia de um povo. Nesse caso a violéncia se justifica pela propria deficiéncia
do homem devida ao pecado original, em razdo do qual o homem ndo consegue mais compreender
o sentido do bem, passando este, portanto, a dever ser imposto de forma dogmatica e

contundente.??°
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N&o pode ser negada uma certa simpatia no tradicionalismo jacksoniano para esta forma de
golpe de Estado, de substituir uma elite decadente por uma elite sa e disposta a restaurar o senso da
autoridade e o respeito aos valores cristdos. Contudo, tal atitude pode contradizer os principios de
respeito a autoridade constituida e & ordem, ndo importando o caréter desta.”*® Esse impasse, porém,
é superado tendo-se em vista que se abandona um valor menor em busca de um superior, salvando-
se 0 essencial. Além do mais, existe a afirmacdo repetida da neutralidade moral dos meios
revolucionarios, uma vez que a fisionomia moral Ihes vem no sentido a eles dado?**

O golpe de Estado idealizado pela contra-revolucéo seria realizado para fazer evoluir e ao
mesmo tempo preservar a tradicdo e os seus valores, uma vez que a experiéncia historica, as
tradicdes, sdo sempre mais valiosas do que a lei escrita, do que as convencdes constitucionais.

Seguindo claramente o pensamento tradicionalista e em particular José de Maistre, 0s
movimentos revolucionarios que criam um mais cultural através da historia, s@o legitimados pela
Divina Providéncia.**

Acima da lei esta o direito, aceitando-se a formula “pelo direito contra a legalidade”. Assim
sendo é apregoada a necessidade de um governo “extraconstitucional, forte, tinico, pessoal, ao
menos para repd-lo na estrada do bom senso”, toda vez que os catdlicos estivessem constatando
sociedades politicas degeneradas.?*®

Esta modificacdo de governo seria marcada por uma ampliacdo do autoritarismo e uma
superacdo da legalidade formal, que podem ser realizadas por uma elite de principios
revolucionarios. Apesar de ser legitimo, em sentido estrito, apenas o golpe contra-revolucionario,
por ser o0 Unico que permitiria a aproximacao aos valores cristdos, o golpe de Estado revolucionario
também apresenta certo valor como corretivo pagdo para a degeneracdo das democracias.?** Admite
a possibilidade ou quase a necessidade de alcangar a verdade através de erros, “que agora sao como
tuneis entre o desejo de acertar e o acerto”. Esses erros, como o fascismo italiano, teriam sua
validez principalmente por estarem restringindo erros vistos como maiores: soberania popular,

liberdade de imprensa, trés poderes.?®

A partir desta visdo de justificacdo do erro, do corretivo
pagdo, se abrem novas possibilidades de alianca, na espera da tdo desejada maturidade catolica,
para que os catélicos assumissem o poder das nagdes.

E evidente que o catdlico, na ruptura da alianca com a ordem instituida, deva trabalhar
sempre buscando a instauracdo e concretizacdo do golpe contra-revolucionario, aceitando o
revolucionario apenas na sua inevitabilidade de mal menor, quando fosse o caso.

E importante assinalar que, neste contexto de ruptura de pouca relevancia se revestiam os
movimentos populares catélicos. Estes sdo apenas uma forma de pressdo externa. Com a ruptura da

alianga, os movimentos reformistas perderiam sua importancia, devendo o catolico concentrar-se
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em penetrar na maquina estatal e manipula-la inteligentemente com vista ao golpe. Este trabalho
implica o progressivo dominio do aparelho repressivo do Estado por parte de uma elite catélica. A
posse dos Orgdos repressivos seria de suma importancia; pois, uma vez galgado o poder, este
aparelho deveria ser usado com o fito de combater as perversdes da sociedade e impor a ordem
temporal e espiritual.?*®

Nesse esquema de acdo ndo deve ser rejeitado o uso das modernas formas de represséo a fim
de extirpar do meio social o liberalismo, o protestantismo, a liberdade de imprensa, 0sS
imperialismos econdmicos, colocar o exército dentro de sua funcdo especifica e, enfim, facilitar a
formacdo de estruturas tais que encaminhassem naturalmente os individuos para a Verdade; o

catolicismo, concebido tradicionalisticamente.

d) A CONTRA-REVOLUCAO, A REVOLUCAO E A REALIDADE BRASILEIRA

— Formacéo historica brasileira segundo o tradicionalismo jacksoniano

A Igreja, como civilizadora do mundo ocidental e mantenedora de sua vitalidade, se
sobressai no Brasil como uma de suas mais belas criagdes.?®” Principalmente no Brasil e com o
trabalho missionario da Companhia de Jesus, a Igreja tem exercido sobremaneira esta sua funcéo,
protegendo heroicamente a populacdo pacifica e educando-a, a0 mesmo tempo que reprimia a
“selvageria” dos aventureiros que aqui vieram unicamente movidos pela ganancia. Enfim, a Igreja ¢
a responsavel pela formacéo e elevacao do Brasil “ao nivel da civilizagdo ocidental”. E assim, no
Brasil, tém-se aliado a “causa da nacionalidade e a causa da divina Igreja Catolica”.?*®

No periodo colonial esta a origem da tradic&o brasileira,”* intimamente ligada e em divida
para com a Igreja Catolica. Todavia, ao final deste periodo tem comecado a penetrar no Brasil o
“espirito de revolta” pelas idéias modernizantes, principalmente pela atuacdo de Pombal,
representante tipico de um membro do espirito revolucionario no poder. Pombal pode ser
responsabilizado pela origem do “mal maior”, que afeta o Brasil desde entdo: a “indistingdo moral”,
isto &, a auséncia de linhas demarcatérias precisas entre o bem e o mal.?*

Assim sendo, o sistema colonial, em sua fase final, representa, em relacdo ao Brasil, a
dominacdo do fraco sobre o forte, impedindo a revelacdo da nacionalidade brasileira, definida pelos
seus “dogmas nacionais”.?*’ Assim, apesar de se dar na época colonial a origem da tradicéo

brasileira, esta so teria alcancado o seu aspecto formal, isto é, aquilo que d& consisténcia ao carater
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de um povo livre, pela “revolugdo contra a metropole”, legitimando-se assim a acdo violenta do
separatismo.**?

A Independéncia constitui-se em um golpe contra-revolucionario, tendo criado um “novo
plano espiritual sobre o qual é possivel desenvolver-se uma tradigdo nova”, tornando-se o Brasil um
“novo fator da historia do mundo cristdo”.?*

O surgimento, perfeitamente caracterizado de um mais na histéria do “mundo cristdao”, além
de legitimar a Independéncia, tem-lhe dado um carater de sacralidade, de legitimacdo pela
providéncia,?* constituindo deste modo um exemplo caracteristico de golpe legitimo, isto &, de uma
acdo violenta contra a ordem instituida, imbuida dos elementos revolucionarios.

Uma vez proclamada a Independéncia, o Primeiro Império e a Regéncia tém sido periodos
de consolidacdo da autonomia politica brasileira, de implantagdo e fixagdo dos “dogmas
nacionais”.** J4 no século dezenove, porém, o Brasil deixa-se invadir pelos principios
revolucionarios pela “descristianizagdo” de suas elites intelectuais, criando-Se uma atmosfera
revolucionaria preparatoria das materializagdes futuras do “espirito de revolta”.*®

Ja no Segundo Império tém tais principios uma explicitacdo, principalmente por meio das
ideias liberais predominantes nele. O Segundo Império €, pois, um dos focos originarios da
mentalidade revolucionéria no Brasil.?*’

Logo, é alimentada uma visao bastante negativa do Segundo Império, julgando-o como um
periodo eminentemente revolucionario, apesar das poucas insurreicbes armadas nele presente. Nele
ocorre 0 crescimento gradativo e a maturacdo das estruturas do Estado Moderno, desabrochando
uma constitui¢do de um “império liberal e macdnico”.?*®

D. Pedro Il é responsavel pelos males deste periodo. O segundo Imperador era
excessivamente vaidoso, tendo olhos somente para as ideias que estavam levando a Europa a
destruicdo. Fraco demais para se opor aos inimigos do trono, sua acdo foi marcada pelo cesarismo e
pela auséncia de principios norteadores, jogando sempre com os homens.?*°

Ocorreu neste periodo uma “recolonizagao da ordem social e politica pelos detentores do
poder econdmico.?® O Brasil veio a tornar-se uma colonia dos grandes grupos econdémicos,
destacando-se neste processo de conquista o império Rothschild.”* Inicia-se o descrédito da
autoridade e a politica se transforma em “jogo de interesses”, onde se abandona sua regulamentagao
moral. As origens da “imoralidade” na acdo politica sdo justamente o abandono da fé e da
religiosidade.??

A monarquia legitima, defendida como sendo o “governo do bom senso e da f¢”, ndo ¢, pois,

representada no Brasil pelo Segundo Império. Afastando-se este, do bom senso e da fé, fundamento



127

da estabilidade de qualquer governo, tinha que necessariamente cair.”>® Portanto D. Pedro Il é
profundamente culpado por n&o ter oposto vigorosa resisténcia ao levante republicano de 1889.%*

A Republica representa a instauragdo de um governo de bases claramente revolucionarias
ndo explicitadas em toda sua extensdo durante o Segundo Império. Além do mais, 0o governo
republicano pela sua forma caudilhesca é uma das mais tristes expressdes da revolta humana contra
a ordem divina.*®

Por todos esses elementos, a Republica € a oficializacdo do erro e um ataque frontal ao
sentimento religioso, principalmente pela sua acdo anti-religiosa e a separacdo dos poderes.”® A
negatividade da separacdo de poderes € vista no enfoque de que ela foi fruto de mentalidade
separacionista, isto €, de despojar a Igreja de todo e qualquer poder, menosprezando-a como uma
sociedade qualquer, sem nenhum significado para a tradi¢do brasileira, isto €, um separacionismo
carregado de odios anticlericais. Contudo, é admitido um aspecto positivo da separacdo de poderes,
ja que possibilitava maior liberdade para a Igreja, escravizada por longos anos por um regalismo
asfixiante, pelo formalismo e pelo revanchismo.?’

Com a Republica, fica instaurada no Brasil a figura do governo inspirado no Estado
Moderno, resultado final de uma imigracdo de homens e idéias européias absorvidas avidamente
pelas elites nacionais, que imitam as congéneres elites portuguesas nas suas “mazelas”.?*® Desde 0
final da Coldnia as elites nacionais estavam competindo em imitar os ideais revolucionarios, que
dominavam a Europa de entéo.

Quanto a imigracdo, esta tinha trazido nefastas consequéncias, seja pelo ataque a tradicéo
nacional, seja pela importacdo dos principios negativistas, principalmente os anarquicos. Neste
contexto, € mantida violenta rixa com os imigrantes portugueses, por terem sido eles os que menos
contribuiram para o progresso nacional, tendo-se constituido, ao contrario, em fatores responsaveis
pelo desenvolvimento de um “urbanismo artificial”, efeito de mentalidade cosmopolita, tida como

negativa.?>®

— A Republica

A Republica é normalmente assinalada como portadora de dimensGes negativas, entre as
quais tem destaque o fato de ser uma “ditadura de classe”, isto ¢, uma ditadura disfarcada e sempre
renovada, exercida pelo plutocratas.”®® Nela o Brasil tem sido invadido pelo capitalismo

cosmopolita que tem encontrado ambiente propicio para o seu desenvolvimento e para o dominio



128

sobre a vida politica.?®" Durante a Republica, o Brasil tem sido alvo da invasdo dos credos
protestantes, oriundos dos Estados Unidos.?*?

Enfim, a Republica significa a propria vitoria da dimenséo negativa da humanidade, fruto do
pecado original e que corrdi no seu anticristianismo a cultura ocidental.?®® Intrinsecamente fraca
para fazer frente &s novas variantes das manifestacdes de revolta surgidas a partir do século XX,%*
oferecia com seu agnosticismo enorme facilidades & agdo dos maus.?®®

Em seus primeiros tempos, “jacobinos”, ela continua a politica do Segundo Império,
representada fundamentalmente pelo combate direto ou indireto & religido catélica.?®® A Igreja,
impotente nos primeiros tempos, lentamente tem refeito em parte o seu prestigio, gracas
principalmente ao carater da populacdo brasileira, infenso, em sua maioria, aos principios
revolucionarios.®®” Além do mais, livre do cesarismo tem podido ampliar a sua vocacdo
evangelizadora.”®® Contudo, essa recuperagdo da Igreja, mais do que uma conquista dos catélicos é
resultado do medo dos republicanos. De fato, os catdlicos ndo tém consciéncia de sua
responsabilidade ou, se tém consciéncia, sdo covardes na ago politica.?

E constatado, entdo, que existe um primeiro periodo da Republica Velha particularmente
afetado pelo jacobinismo e consequiente exacerbamento dos sentimentos anti-religiosos, ao qual se
segue uma fase de “normaliza¢do”, de ‘“cristianizacao” da Republica, que se insere no processo
mais amplo e internacional de recristianizacdo das dimensdes revolucionarias no mundo ocidental.
Pela acdo pacifica de alguns catdlicos e da interpretacdo do texto constitucional de forma favoravel
aos interesses da Igreja, ampliam-se os seus direitos e, conseqlentemente, o patrimdnio de
civilizacdo no Brasil.?"

O termo natural de tal processo € a revisao constitucional por meio da qual a Constituicao
laicizada da Republica adequar-se-ia ao espirito catdlico imperante na grande massa da populacéo.
O proprio costume ja se teria encarregado de realizar tal readaptacdo, cabendo unicamente a
almejada reviso ratifica-la.>™

Com efeito, o periodo que o Brasil atravessava, era concebido como periodo de “transi¢do”
na espera do prevalecimento da “reagcdo do bom senso”, apesar de implicar a tolerdncia a passagem
por processos terriveis. 2% E, dado ter a RepUblica um governo recuperavel, injustificavel se tornava
qualquer apelo a forca contra a autoridade constituida e a legalidade na solucdo dos problemas
sociais, uma vez que o apelo a forga s6 levaria a maiores males ¢ a um “circulo vicioso de
revolugdes”.?"

Alids, alguns aspectos positivos sdo notados na Republica: ela revigorou o sentimento de
autoridade e a consciéncia da lei. S6 é lamentado o fato de que os fundadores da Republica ndo

tenham compreendido o significado e a importancia de uma Republica Crista. Mas para recuperar o
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prestigio da Igreja, ndo é necessaria nenhuma revolucdo, a ndo ser a que significasse a unido dos
catélicos em torno da Igreja.?™

Essa revisdo reformista justifica a assun¢do do lema famoso de que a pior legalidade é
preferivel & melhor revolugo, 2> uma vez que a legalidade significa ainda a possibilidade de se dar
continuidade ao processo ascendente de normalizacdo, isto €, de “cristianizagdo” da Republica.
Porém, este lema ndo significa o desconhecimento dos males presentes na organizacdo republicana.

Com efeito, afirma que a politica republicana era a indefini¢do da infamia e da imoralidade,
advindas dos meios jornalisticos de S&o Paulo e do Rio de Janeiro, que no pais ndo havia
verdadeiros partidos politicos, mas somente agrupamentos ligados por interesses momentaneos.
Tudo isso contribufa para a deteriorizagio do “senso da tradicdo nacional”.?’®

Mas os proprios erros, que nio chegavam ao extremo de configurar uma tirania,’”’
representavam um “mal menor” em revelacdo ao mal que adviria da sublevacdo da ordem,?®
servindo também para temperar a consciéncia politica para uma acdo mais concludente no
aperfeicoamento do senso politico nacional.?”

Devia-se, portanto, realizar no Brasil, pacificamente, a contra-revolugdo, sendo sua
estratégia fundamental a aproximacao lenta e gradual ao Estado mediante a cristianizacdo de sua
periferia e pela acdo social mais do que politica propriamente dita. Deste modo havia de se refazer a
atmosfera benéfica ao desenvolvimento da Igreja.

Papel relevante era dado, neste contexto, as Confederacdes Catdlicas como grupos externos
de pressdo,? além do uso de outra estratégia como boicote & imprensa que divulgasse matéria
ofensiva aos principios catélicos.”®* Grande importancia era dada ao papel da imprensa na vida
politica, chegando-se a afirmar que o maior perigo € estar a opinido publica ao sabor da imprensa.
Por isso a criacdo de uma imprensa catdlica de grande porte era imprescindivel. %

A prépria democracia pode ser usada em favor das lutas catélicas; pois a maioria do povo
brasileiro é catdlico. Nesse caso € importante que os votos dos catdlicos s6 fossem dirigidos a
politicos manifestamente catdlicos.?®®

No fundo dessa posicdo reformista esta a conviccdo profunda de que a vitdria final se daria
iniludivelmente, também no Brasil, em favor da contra-revolucéo.?*

Todavia, esse processo de ascendente normalizacdo estava sendo periodicamente abalado
por materializagdes do “espirito de revolta”, levando de motim em motim ao cume da negacao da
prépria nacionalidade.?®

Destaca-se a reflexdo referente a um episddio anarquista chefiado por José Oiticica. Esta
insurreicdo seria uma resultante do processo de imigracéo.?®® O fato de tal processo néo ser seletivo,

permitia que a imigracdo se tornasse uma das grandes causas de males do pais, além de atacar a
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tradicdo nacional. E justamente um destes males ¢ a penetragdo do idedrio anarquista, “novo credo
libertario”, nos meios incultos da populagdo brasileira, e que representa os principios
revolucionarios em sua formulagio mais imoral e imprépria ao desenvolvimento nacional.”®’

Outro episddio que marca o tradicionalismo jacksoniano é a participacdo na campanha
presidencial de 1922, em oposicdo energética a Reacdo Republicana, julgada com a incorporagao
dos ideais revolucionarios e do demagogismo, chefiada por Nilo Pecanha, magcom confesso e,
portanto, inimigo da Igreja.”®® Ja Arthur Bernardes era apresentado como catdlico, e votar a seu
favor significaria dedicar-se a uma politica favoravel & Igreja, Ginico meio de salvacdo nacional.?*

De modo especial no episddio das “Cartas Falsas”, ¢ aconselhada a repressdo enérgica a
Reacdo, cerrando fileiras em torno da ordem da contra-revolugdo, isto €, em torno da candidatura
Bernardes.?*

Neste contexto histérico inclui-se 0 movimento tenentista tido como reflexo do periodo
monarquico, quando da penetracdo das ideias positivistas no seio do Exército, corroendo-lhe a
disciplina. E o efeito veneno agndstico, que transforma homens de carater em perigosos

fanaticos.?**

O tenentismo ¢ justamente a explicitacdo do “espirito de revolta”, que se manifesta ja
nos costumes e na mentalidade positivista dos militares, quando os homens que devem guardar a
nacdo, se voltam contra ela.?** Afirmagdo é feita de que o Exército, desde a proclamacéo, representa
o maior fautor da “anarquia da nossa vida social”.?%

Todos estes episddios revolucionarios sdo em ultima analise, decorrentes da descristianizacdo do
Brasil; s@o insubordinagcdes que, ja ha muito tempo, se tém apropriado das consciéncias brasileiras e
estdo a por em risco o “Gltimo reduto do senso de autoridade, o Estado”.?** A Republica brasileira, ao
separar a Igreja do Estado, impedindo a colaboracg&o, era a propria negacédo dos principios republicanos,
uma vez que a maioria absoluta do povo era catdlica.*

Por outro lado, a acdo repressiva exercida em tempo contra as lamentaveis indisciplinas
sociais e politicas salientou a existéncia de uma elite capaz de dar curso ao projeto ja iniciado de
reacdo e restauracdo da autoridade. Esta nova elite ndo estava mais somente a atacar os motins, as

. o . 296
revoltas do momento, mas sim o proprio “espirito de revolta”.

— Fase preparatdria ao golpe de estado

Grande confianca era nutrida nos meios reformistas na alianga estratégica com o governo

republicano que, na década de vinte, ja tinha dado sinais evidentes de maior maturidade, ao reforgar
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0 aspecto autoritario e ao contribuir para a maior ordem social. As vitdrias governamentais sobre 0s
levantes armados e a Presidéncia nas maos do catolico Arthur Bernardes fizeram-no pensar que
havia terminado o periodo de transicdo, de alianca estratégica, e havia chegado a hora de realizar o
modelo de governo de acordo com o projeto tradicionalista.

O desejo era de que o Presidente Bernardes concentrasse em si todos os poderes por uma
“revolucdo do Executivo” que, do “alto para baixo”, desarticulasse as mazelas politicas que
dominavam o Brasil desde o Império.”®" Seria a tdo desejada contra-revolucdo assumindo
autoritariamente o poder e acabando com toda e qualquer insurreicdo. O que havia de bom na
Republica, seria unicamente o que provinha do Executivo, mas este teria sua acdo limitada pelo
arcabouco legal.*®

Era admitido que, junto com Bernardes, havia uma elite ja preparada para tal mudanca,
amadurecida na acdo repressiva aos episodios revolucionarios de 22 e 24, apresentando capacidade
de desmascarar os préprios principios doutrinarios do mundo moderno.**

O projeto da contra-revolugdo era: um homem forte, aceitando a orientacdo da Igreja e
adotando um modelo de governo sem as deficiéncias democraticas. Numa palavra, um Executivo
todo poderoso e catolico. A longa espera reformista teria finalmente terminado e a cooperacédo com
o “mal menor” teria merecido todos os sacrificios suportados.300

Houve, contudo, uma amarga desilusdo: o Presidente Bernardes ndo tinha acéo
suficientemente coerente, agravando o mal existente e um Executivo forte e autoritario nédo
conseguia acao criadora pelo fato de a legislacéo estar embebida pelo credo liberal e magénico.

Importante é observar que, perante essa dupla constatacdo houve profunda mudanca na
atitude politica. O acontecimento que teria amadurecido e provocado esta transformacdo altamente
relevante para a compreensdao do tradicionalismo jacksoniano foi o episdédio das “Emendas
Religiosas”.

Grupos catolicos, em 1925, quando da reviséo constitucional, pressionavam o governo para
incluir duas emendas. A primeira rezava: “Conquanto leigo, 0 ensino com carater obrigatorio,
ministrado nas escolas oficiais, ndo exclui das mesmas o ensino religioso facultativo”, e a segunda,
“conquanto reconheca que a Igreja Catoélica ¢ a religido do povo brasileiro, em sua quase totalidade,
nenhum culto ou igreja gozara da subvengdo oficial...”%%"

A ndo-inclusdo das emendas consideradas como “... favorzinhos teoricos, duas migalhas de
assentimento a verdades mais claras do que o sol..”** levou & consideracdo traumética da
verdadeira situacdo do governo vigente. E, a conseqliéncia imediata, entre outras, foi que a Igreja
“... jamais se sente perfeitamente aliada a instituigdes de carater democratico, que, no fundo,

significam as tentativas de organizagio revolucionaria, anticristi e essencialmente paganizantes”.>*
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Outra conclusdo relevante foi a de que pouco valeria que uma pequena elite de boa vontade

13

existisse e procurasse modificar “...a marcha dos acontecimentos, quando as instituicdes de si

mesmas tendem para o mal, para a divisio, para a anarquia...”.**

Enfim a derrota deu uma licdo positiva; “pois o fruto estava verde e teria sido obtido sem
lutas”. E a atitude era modificada para maior agressividade: “se nos negam favores, aprendamos a
querer, a saber impor a nossa vontade”.>®

Em suma, viu-se que o reformismo era inviavel e que uma elite de contra-revolucionarios
ndo podia mais conviver com as instituices vigentes, ou como parte delas, e se tornava necessaria
uma mudanca estrutural, mais profunda. E parece ndo ser mera coincidéncia que, juntamente com
essas consideracdes, na mesma revista fosse publicado um artigo homenageando a familia imperial
brasileira como “... protesto de esperanga no futuro nacional (...) pois o Brasil brasileiro, o Brasil
tradicional e o cristdo ainda esta vivo e € mesmo a esperancga que resiste a todas as misérias e
desilusdes”.>® Em outras palavras, tomou-se consciéncia de que as préprias instituicdes sociais
deveriam ser mudadas para uma forma crista que correspondesse realmente ao povo brasileiro.

Passa-se, entdo a desconfiar do apoio do Presidente e faz-se uma leitura mais pessimista da
situacdo, acentuando a significacdo das rebelibes de 22 e 24 com muito mais alarmantes e
indicadoras de uma corrupcdo muito maior na sociedade, impossibilitando o congelamento
preconizado.

Nessa mesma atitude pessimista inclui-se uma racionalizacdo da hostilidade para com a
constituicao, que com os seus “teoricismos” legais impede a a¢ao dos governantes, bem como a
pouca duracdo dos mandatos quebra a continuidade exigida. A propria fraqueza das leis nacionais
convida os cidaddos ao motim e a revolta.>*” Em verdade, desde 1920 j4 se fazia o julgamento de
que a Constituicao brasileira era culpada pelos males politicos e que havia necessidade de mandatos
mais longos do Executivo (dez anos no minimo).3%®

Em outras palavras, reconheceu-se a impossibilidade da alianca estratégica e sua
incapacidade para sanar os problemas, admitindo a hipotese de que “ja era impossivel ao pais deixar
de objetivar em 0dio e sangue a desordem moral”. O proprio Presidente Bernardes seria conivente
com a desagregagdo da sociedade “pelo delito contra o Brasil, por ter poupado a vida de meia duzia
de perigosos cretinos”. >

Essas constatacdes coincidem com uma visivel modificacdo de atitudes do lider da A
Ordem, que deixa paulatinamente a direcdo do Centro D. Vital e a administracdo da sua livraria nas
méos de amigos, substituindo-as por uma atividade mais absorvente, quase febril.**° Diminui a sua

producdo literaria, antes tdo proficua, sendo que o ultimo livro publicado por ele data de 1925.
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Concentra-se num estudo mais profundo sobre José de Maistre, de que, porém, até 1928, soO
escreveu o0s dois primeiros capitulos.

Essas mudancas no proceder de Jackson de Figueiredo motivam um feixe de hipotese que
convergem, normalmente, para uma interpretacdo de atitude de Jackson como um recolhimento,
uma interiorizacdo, na busca de uma vivéncia espiritual do cristianismo, deixando a politica em
segundo plano ou até abandonando-a.

N&o parece, contudo, ser esta a versao mais plausivel, embora perfeitamente compreensivel,
haja visto o fato de ter havido censura e desvio de documentos capitais do periodo compreendido
entre 1925 a 1928. A propria publicacdo da correspondéncia de Jackson tem sido realizada ap6s
uma cuidadosa triagem, com uma série de cortes, supressdes de cartas inteiras, eliminacdo de
trechos, com ou sem indicacgdo. Por coincidéncia agravante, a correspondéncia mais importante, de
Jackson de Figueiredo com Alexandre Corréa, perdeu-se.

De acordo com a leitura atenta da revista A Ordem e com as poucas luzes lancadas pelos
documentos como correspondéncia testemunho de amigos, indicados por outros autores, lanca-se
com dificuldade uma visdo unitaria sobre a teorizacdo desenvolvida por Jackson neste periodo
(1925-1928). E a certeza é conseguida pela convergéncia de varios fatos e afirmacdes: pode-se
concluir que Jackson abandonou a atividade reformista e passou a preparar 0 golpe contra-
revolucionario. Esta tese é fundamentada nos elementos a seguir apresentados.

E certo que em 1926 Jackson continua colaborando com o entdo Presidente Arthur
Bernardes, na qualidade de Chefe da Censura. Trabalhava em colaboracdo com Heréaclito Sobral
Pinto e o Chefe de Policia, Coriolano de Goes, mas € apenas uma colaboracdo formal e pragmatica,
pois Jackson mantém o seu desprezo pelo Presidente.

Outro elemento importante para a analise estd no fato de Jackson concentrar toda a sua
atividade em projetos misteriosos, sobretudo durante o governo de Washington Luis, quando
acompanha atividades repressivas do governo e delas participa, permanecendo, porém, oculto atras
da rapida carreira de seu conterraneo, Pedro de Oliveira Ribeiro, 0 homem mais temido no meios
policiais da época.

E patente que Jackson passa a valorizar a policia e a cooperar de forma intensiva, com ela,
dado que para ele, no Estado Moderno, todo poderoso, a policia é uma forma eficaz de modificar a
sociedade, precisando apenas que se lhe desse uma orientacdo catdlica.

Mas a proximidade com o centro de forca policial coincide com um plano: “Hé dois anos,
pelo menos, teco o plano de uma série campanha politica que, a primeira vista, parecerd monstruoso
dentro de meu sistema de ideias...”,*"* diz ele, e est4 lutando pela obtencdo de recursos materiais

para realizar tal plano. Associado a isso também estd o projeto da fundacdo do Monitor Nortista,
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6rgdo de um movimento politico nortista.®*? Assume ele, entdo, uma atitude que confirmaria a
orientacdo de suas atividades politicas no sentido de tramar um golpe de Estado.

Nas suas raras manifestacdes durante o periodo ora em foco, Jackson falava que as
corrupgdes existentes seriam ... o sinal mais positivo de que o Brasil vai entrar numa fase gloriosa
de luta para a reconquista de sua definitiva autonomia espiritual”.®*® Falava da necessidade do
“grito de guerra™“é a guerra justa, ¢ a defesa de santos interesses que temos a fazer”,*™* inata &
contra-revolugdo dos catélicos, com fins espirituais.**®> Diz ele ainda que uma grande revolucéo se
aproxima, para a qual é necessario preparar-se.**® Esta para vir uma nova fase social e politica.**’

O testemunho mais impressionante, porém da convic¢do jacksoniana, a fim do periodo,
quanto a ineficacia do reformismo, é apresentado no Gltimo artigo escrito por ele, pouco antes da
sua morte para a revista 4 Ordem: “Dolorosas Interrogagdes”. ESse texto apresenta uma critica
sistematica a todas as argumentacdes em favor da posigdo reformista sustentada pela Igreja e, em
particular, por D. Leme. Um a um, os principios s&o julgados e problematizados por Jackson, tendo
em vista a sua ineficacia na obtencdo dos objetivos propostos na carta Pastoral de D. Leme, datada
de 1916. Jackson ndo se limitava apenas a levantar dolorosas interrogagdes, mas ressaltava que o
que realmente havia marcado os Gltimos anos da Republica Velha, eram néo as atividades catolicas
e, sim, 0s movimentos revoltosos de 22 e 24. Eram 0s atos concretos e ndo meras divagacoes
teoricas que antes desuniram os catdlicos.

Critica neste artigo inclusive os que defendiam uma posicédo de neutralidade da Igreja, quer
dizer, a Igreja, segundo Jackson, ndo queria assumir a responsabilidade de um envolvimento
politico. Ela ndo enxergaria que os erros da Republica, eram bem maiores do que os do Brasil
Império e a famosa argumentacao de se estar evitando um mal maior acabou por resultar no grande
mal, representado pela situacdo em que o Brasil se encontrava.®!®

Outro fato que reforca a convergéncia do preparo do golpe de Estado é a tentativa de
Jackson, em 1928, de provocar um movimento separacionista entre o Sul e o Norte do pais. Essa
separacdo fundamenta-se na convic¢do de que o Sul estaria demasiadamente corrompido e
conseqlentemente irrecuperavel. Somente o Norte do pais apresentaria condicdes espirituais
suficientes para concretizar o que Jackson via como um renascimento cultural. Entre outras coisas
esse projeto incluia o fechamento do Amazonas aos estrangeiros e a restricdo as leis de
imigracéo.

Pela leitura do conjunto da obra jacksoniana pode-se entrever que ele ndo conseguiu 0 apoio
formal da Igreja para seus interesses golpistas. Em diversas passagens Jackson critica severamente a
Igreja, por ela estar a assistir, indiferente, & atuacéo do Estado que concorria para 0 materialismo e a

repugnante confusio.**
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Perguntava Jackson: “Por que a Igreja nio impde a sua for¢a de uma vez por todas?”%%*
Sua decepgdo era grande em relacdo a Igreja. Acusava-a de ter “feigdo bancaria”, de

2 criticava o seu

caminhar de adaptacdo em adaptacio em acordos com seus inimigos,®
“platonismo” ridiculo.

Essas criticas feitas a Igreja podem colocar a questdo sobre se a recusa de apoio pode ter
guiado o golpe planejado por Jackson a tomar uma feigdo protofascista.

Apesar da dificuldade de uma compreenséo clara do Jackson de 1925 a 1928, nunca se
encontra uma afirmacdo de que para o Brasil ndo restaria outra alternativa sendo a de um golpe do
tipo “corretivo pagao”.

Em momento algum Jacson desistiu da firme convic¢cdo de que a para a realidade brasileira
somente era conveniente um golpe contra-revolucionario. Se houve criticas a Igreja e o desejo de
“provocar o clero nacional de desencadear uma guerra furiosa contra a imbecilidade da sotaina...”,
por outro lado ele prefere “explodir, morrer de lepra ou de sede, a criar um escandalo...”. %

A pretensdo de Jackson era a de tentar todo o possivel para aproximar governo brasileiro do
catolicismo, ndo sendo com toda certeza orientado para o retorno da monarquia nos moldes de D.
Pedro Il. Na sua visdo politica ndo teria lugar qualquer monarquia que tivesse a menor suspeita de
repetir orientacdes regalistas. Fato importante é ele ter rejeitado em 1928 o convite para liderar o
movimento patrionovista.***

Ao que tudo indica, o lider do grupo A Ordem estava tendo de forma concreta um caminho
para impor a contra-revolugdo na forma de um golpe de estado tendo como sustentacéo a ideologia
tradicionalista.

A morte prematura interrompeu 0s projetos do lider e lancou o mistério da obra incabada.

Se Jackson se envolveu cada vez mais na maquina repressiva do Estado, ele o fez no sentido
de fazer do Brasil “... o mais formidavel testemunho do divino poder da Igreja na ordem social ¢
politica, assim como na puramente individual”*?* e pressentindo que o Brasil ia “entrar numa fase

. . .. . .. 326
gloriosa de luta, para a reconquista de sua definitiva autonomia espiritual”.

5) AVALIACAO CRITICA DO TRADICIONALISMO DO GRUPO CATOLICO DA
REVISTA “A ORDEM”

O fendmeno do aparecimento da corrente tradicionalista da “4 Ordem ” na Gltima década da
Primeira Republica ndo pode ser reduzido a acentuacdo do aspecto politico de um ja existente

tradicionalismo em dimensdo filosofica e teoldgica.
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N&o existe uma continuidade entre manifestagbes tradicionalistas anteriores e o0
tradicionalismo do grupo catélico da revista A Ordem. O que pode ser constatado, é uma
descontinuidade fundamentada em uma série de aspectos qualitativamente diferentes, irredutiveis as
formulagGes anteriores; direto contato com as obras dos fundadores do tradicionalismo; posse
completa da doutrina; discussdo com outros interpretadores sobre a correta formulacdo doutrinaria;
consciéncia clara de autodiferenciagdo do monarquismo, do ultramontanismo, do positivismo e
consequente dialogo com essas outras formas culturais; consciéncia dos desvios possiveis dentro do
tradicionalismo e constante autodefinicdo para uma ortodoxia catélica dentro do préprio
tradicionalismo.

Se o tradicionalismo da A Ordem aparece com uma acentuada tonalidade politica, como se
evidencia nos escritos do professor Alexandre Correa, ndo é pelo fato de os fundamentos teoldgicos
e fisiologicos ja estarem presentes na cultura brasileira — e o proprio professor o desmente em sua
introducgéo, indicando a falta de conhecimento a respeito do maior dos tradicionalistas, José de
Maistre — mas pelo fato de surgir como dialogo com os positivistas no Unico campo possivel, a
politica. E, isso, com a finalidade de unir as forgas reacionarias contra os desmandos e a desordem
imperante. Porém, € inegavel que junto com essa acentuacdo politica sdo formulados e refletidos
quase todos os pontos teoldgicos e filosoficos do tradicionalismo em uma sintese original e criativa,
inexistente como tal em formulagdes anteriores.

No Brasil, pais onde a cultura positivista € componente vital principalmente da Primeira
Republica, seria incompreensivel se ndo houvesse um posicionamento critico do pensamento
catdlico a seu respeito. Isso se prende a consideracdo de que 0 positivismo por sua propria natureza
ndo pode ficar neutro perante o catolicismo;pois lhe nega a sua origem divina ou revelada e declara
a doutrina comteana como superior aos dogmas catolicos. Por sua vez, os catolicos ndo podiam
negar o grande prestigio moral e reacionario dos positivistas, assim como a coincidéncia de muitas
teses comteanas com a doutrina social da Igreja.

Esse impasse cultural foi particularmente vivenciado por Jackson de Figueiredo, que, antes
de ser catolico foi reacionario, inclinado ao positivismo como doutrina politica e a0 mesmo tempo,
por influéncia de Farias Brito, ciente da fraqueza filoséfica e religiosa da doutrina comteana.
Atraido pela fundamentacdo solida do catolicismo, achava-o, todavia, ndo organizado a nivel
politico de modo condizente com as necessidades reacionarias do momento.

A vigorosa entrada na cultura brasileira do tradicionalismo maistreano pelo grupo da A
Ordem ¢é uma resposta para uma problematica cultural anterior, amadurecida na espera e em
tentativas frustradas de sinteses e opc¢des ndo adequadas. A forca desta resposta pode ser comparada

com o ecletismo brasileiro que veio solucionar as dicotomias culturais da sua época. Com efeito, o
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grupo da A Ordem une positivismo e catolicismo revitalizando a doutrina onde as duas doutrinas
conviveram harmoniosamente antes da ruptura: o tradicionalismo.

A partir de entdo, as ideias tradicionalistas ndo ficam mais como suporte de ideologias
monarquistas ou antiliberais ou ultramontanas, mas formam um corpo doutrinal autdbnomo capaz de
dialogar com as outras ideologias, apoiar ou criticar projetos das mesmas. Assim, na revista A
Ordem pode-se assistir a uma consciéncia de ser diferente da mentalidade ultramontana e, apesar de
divergir da metodologia politica, apoiar o projeto de neo-cristandade.

Em volta da ideologia tradicionalista, 0 grupo de catdlicos da revista A Ordem se mantém
coeso, ndo havendo nenhuma contradicdo doutrinal entre eles. As exposicdes de Alexandre Correa,
Hamilton Nogueira, Jackson de Figueiredo e outros intelectuais, apesar dos pontos de vista e
formacdo dos mais variados, se complementam na mensagem unissona.

E um tradicionalismo maduro, que n&o cai em tentacdes positivistas, mas, pelo contrario, usa
a critica do positivismo com toda seguranga e diferencia no proprio positivismo 0 pensamento
ortodoxo e as degeneracdes sincréticas.

E, se o grupo liderado por Jackson de Figueiredo, aparece no panorama dos movimentos
reacionarios, seria uma grande injustica e incompreensdo classifica-lo de legitimista. N&o ha a
menor ddvida da consciéncia por parte deste grupo dos grandes males e deturpacdes presentes no
governo republicano cariado na sua esséncia pelo circulo vicioso das tiranias. Seria impossivel para
um tradicionalista legitimar um tal governo. E, se houve colaboracéo, deve ser interpretada como
uma acao estratégica e temporaria sem nenhuma justificativa para uma afirmacéo de identificacéo
ideologica.

Se ndo houve por parte dos tradicionalistas uma acdo politica mais independente ou uma
leitura dos reais problemas politicos do momento historico, deve-se ndo tanto a um suposto
legitimismo, quando ao moralismo doentio herdado pela convivéncia com o institucionalismo
ultramontano e com o préprio pensamento de José de Maistre.

A grande miopia do grupo da A Ordem, como alias de todo tradicionalismo, se fundamenta
na crenca de que com a renovacdo moral e religiosa se pode salvar a sociedade e superar todos 0s
problemas politicos. Com efeito, perante a grave crise na ultima década da Primeira Republica,
quando o recurso a violéncia era o caminho normal da oposicdo, em lugar de analisar o
descontentamento do exército e a insatisfacdo da populacdo urbana, assim como as tensdes
regionais da classe dominante, atribuem a desordem a falta de autoridade por parte do governo
devido ao abandono de valores religiosos catolicos.

Esse simplismo ou infantilismo politico aparece também na leitura histérica do tenentismo,

que €é visto como a insubordinacdo de grupos militares corrompidos por doutrinas positivistas, nao
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ortodoxas, quando na verdade era o resultado do jogo de forcas de varios Estados para galgar a
hegemonia nacional.

O vinculo religioso das consciéncias é um fator importante na sociedade, mas a
complexidade histérica requer o minimo respeito para a autonomia da politica e da moral. E é
exatamente este o grave erro do grupo da A Ordem: combatem os liberais, 0os democratas, 0s
anarquistas em nome da experiéncia histérica e pelo moralismo se alienam em posicdes idealistas
ou utdpicas.

A falta de estrutura mental para compreender a politica como uma ciéncia com padrdes
préprios de andlise faz com que os tradicionalistas da A Ordem entrem no jogo de press6es e opgdes
partidarias da sua época unicamente guiados pelo critério religioso: apdiam irrestritamente o
presidenciavel Arthur Bernardes pelo simples fato de ser catolico e perseguem a Nilo Pecanha por
ser magom. ApdOiam o autoritarismo e o0 estado de sitio por motivos meramente morais, sem levar
em consideracdo as circunstancias de interesses que se ocultavam fazendo prevalecer a autoridade.
Assim sendo, os tradicionalistas da A Ordem se tornam inocentes Uteis facilmente manipulaveis
pelo poder com as simples promessas de maior protecao a religido catélica.

Apesar desta aparente fragilidade, os tradicionalistas da A Ordem sdo extremamente
perigosos; pois, neles estd presente uma teorizacdo completa e logicamente concatenada de
deslegitimacdo da constituicdo republicana, enquanto provam que nao esta de acordo com a razao
nacional brasileira. Mais: julgam-na fruto do abstracionismo individualista, que, no desespero da
perda de autoridade, apela para a multiplicacdo de leis escritas, como se as mesmas tivessem o
poder de sanar os problemas sociais existentes. Por tudo isso, Jackson e o seu grupo sdo, de fato,
revolucionarios a seu modo, teoricamente preparados para se desfazer das instituicdes republicanas
e fundar um novo modelo de governo usando da violéncia, se fosse necessario.

As argumentacdes da doutrina catolica, repetidas ad nauseam, sobre a ilegitimidade das
rebelides sdo de origem ultramontana e ndo correspondem aos verdadeiros sentimentos do
tradicionalismo, que admite a revolucdo violenta, desde que com certeza provoque ou crie um mais
na sociedade.

O modelo ensejado pelos tradicionalistas da A Ordem para constituir um novo governo para
0 Brasil tem como pardmetro um executivo todo poderoso versado em moldes do estadista Garcia
Moreno, isto é, diametralmente oposto ao liberalismo e com o objetivo de fundar uma neo-
cristandade, onde as forcas coercitivas do governo seriam usadas para impor o catolicismo como
Unica confissdo de fé permitida, a cuja profissdo estariam vinculados os direitos de cidadania e
outros direitos fundamentais, e em que a censura teria a extensdo pré-pombalina e as universidades

seriam fiscalizadas pelos bispos. Isso é um sinal evidente que os tradicionalistas, que téo
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profundamente criticam a sociedade nos seus desvios modernos, como 0s governos absolutos ou as
formacBes de novas pseudo-transcendéncias, ndo tém o minimo preparo para a convivéncia
pluralista a nivel de opgdes politicas. Tal modelo é incompreensivel na sua realizagcdo na nova
realidade histérica do ocidente, € uma alienacdo que sempre acompanhou os tradicionalistas como
consequéncia direta e imediata da ndo-valorizacdo da politica. Por isso, quando sonham ou querem
governar de fato, o fazem em termos moralistas e impositivos, em termos religiosos e intolerantes.
Isso é uma verdadeira e propria utopia.

A categoria privilegiada que motiva esta utopia e caracteriza o tradicionalismo do grupo da
A Ordem é a soberania como vindo de Deus, permeando-a com o valor do sagrado. Existe a
diferenciacdo entre realeza e soberania: isto ja& € uma conquista, acelerada pelos acontecimentos
republicanos e por influéncia de outras culturas; mas, permanece a soberania como tendo valor
metafisico, ético e envolvida por uma esfera ndo bem definida de divindade. Parece, também, que
tem afinidade com a categoria moderna de “vontade geral” de Rousseau, tendendo logicamente para
um absolutismo ou messianismo, evitando desajeitadamente, mas com firmeza pela irremovivel
crenca da subordinacdo da politica a religido e pela antropologia do pecado original, que mantém a
perfectibilidade sempre atuante.

Todas as ideias de elite, obrigacdo de impor as virtudes de cima para baixo, competéncia do
poder, quase infalibilidade, obrigacdo de obediéncia até em casos de injustica e toda uma auréola
emocional favorecendo os grupos dirigentes, denotam uma transferéncia da sacralidade do rei para a
sacralidade do governo, da autoridade, enfim, da soberania.

A propria liberdade na sociedade recebe orientacdo pela elite dirigente que, com a vivéncia
virtuosa, demonstra a liberdade conquistada e, por isso, tem o direito de a impor de modo
contundente aos que ainda ndo Ihe compreendem o valor.

A monarquia reflete melhor a sacralidade da soberania. Por isso, todo tradicionalista da A
Ordem é um monarquista em potencial. Mas, pronto a aceitar e estimular qualquer governo onde a
soberania é claramente diferenciada do povo ou da aprovacdo popular. Por esse mesmo motivo sao
inclinados a aprovar medidas rigorosas de disciplina social para fortalecer a ideia hierarquica do
poder.

Enfim, o tradicionalismo liderado por Jackson de Figueiredo visa converter o estado
absoluto do mundo moderno para o catolicismo mantendo-lhe as conotaces impositivas, enquanto
forma correta de soberania, apta para sanar a desordem social existente. A monarquia ndo é
desejada em si mesma; pois ela poderia se revestir de novos tipos de regalismos. Logo, Jackson nao

aderiu a movimentos monarquistas heterogéneos.
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Outro aspecto que envolve uma concepcdo sagrada da soberania e a dimensdo utopica de
prescindir da ciéncia politica, é a convic¢do de que, desde que um Estado é catélico, ndo séo
necessarias leis para salvaguardar os direitos individuais; pois, por definicdo, sendo catélico, é fonte
de verdade, liberdade e respeito das pessoas humanas, ndo havendo entdo preocupacbes de
instituicdes que promovessem o desenvolvimento dos fundamentos juridicos e direito-dever.

O paradoxo do tradicionalismo em geral e do grupo da A Ordem € a desconfianca radical
para com a natureza humana em virtude da crenca do pecado original e, a0 mesmo tempo, o crédito
ilimitado dado ao governo de principios catélicos, como sendo por natureza capaz de tudo
solucionar, de nunca errar e como sendo garantido pela luz divina. Essa ilogicidade certamente é
uma das razbes pelas quais, historicamente falando, governos catélicos tradicionalistas sempre
conviveram com graves injusticas sociais.

Estas criticas ndo invalidam a importancia cultural do tradicionalismo no grupo da A Ordem.
Com efeito, varios pontos doutrinais nele presentes se revestem de relevancia, enquanto portadores
de uma dendincia contra desvios do mundo moderno.

Primeiro entre todos, a analise feita a respeito da democracia, que, por detras dos seus ideais
de igualdade e liberdade, ocultava a formacdo de uma pseudo-transcendéncia na formacdo de
estados absolutos e despoticos.

A critica a burguesia como alimentadora de forcas revolucionarias com a sua ganancia sem
limites igualmente esta presente no pensamento tradicionalista.

Mas o elemento basico que caracteriza esta corrente de pensamento brasileiro na Primeira
Republica é a procura sincera de uma moral social, fundamentada sobre principios absolutos nao
tedricos, mas tirados da experiéncia concreta. Procura, na vivéncia da comunidade humana, através
do tempo, principios claros e distintos que estruturem um eu social ou uma justificativa da
prioridade de vida comunitéaria sobre os devaneios de sociedades apenas unidas por negécios. E um
testemunho poderoso da sociabilidade e da sociedade como categorias distintas da mera soma de
individuos em regime de contrato.

A comunidade assim entendida ndo se opfe aos individuos, mas os realiza, enquanto sdo
sociais por natureza, e € pela sociedade que se conservam os degraus galgados pela civilizagédo e
que sdo transmitidos aos individuos, possibilitando-lhes uma humanizacdo muito mais rica.

Cada comunidade € uma unidade com caracteristicas proprias que devem ser respeitadas e
compreendidas: cada nacdo possui a sua razdo nacional, que deve ser a real fonte de sua
constituicdo. Logo, nesta visdo o nacionalismo fica extremamente solidificado e, se existem
aspectos conservadores, € no sentido de criar uma nacionalidade madura, com consciéncia de seu

passado, das suas convicgdes, e profundamente integradora.
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Outro aspecto positivo, cuja defesa € um valor inestimavel para qualquer cultura, é a
profunda consciéncia do grupo A Ordem em ndo permitir que a religido fosse instrumentalizada por
qualquer interesse politico ou moral. Isso, em uma época na qual os governos comegavam a ser
idolatrados ou disfargadamente ocupavam os espagos religiosos.

Enfim, o tradicionalismo da A Ordem é um momento inegavel de renovacao crista. Apos as
humilhagdes do separatismo, o catolicismo brasileiro renascia na vida civil brasileira com

maturidade cultural capaz de dialogar com as outras correntes de pensamento.
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CONCLUSAO

Ao formular esta concluséo, pretende-se ter chegado a um primeiro esclarecimento sobre a
corrente do tradicionalismo na Republica Velha e a uma conceituacdo mais exata das suas relacées
com o ultramontanismo.

Analisando por etapas as conclusfes mais importantes, pode-se notar como a conceituacao
de tradicionalismo, fundamentado na convergéncia doutrinal entre De Maistre, De Bonald e
Lamennais, indica ser uma corrente de pensamento que estd muito longe de ser um imobilismo ou
uma volta ao passado: é uma doutrina revolucionéaria que restabelece o valor concreto da historia,
que procura uma ordem moral para fundamentar a dimensdo comunitaria da sociedade,
revalorizando o absoluto da religido; é uma denuncia contundente da sublimacéo mitica do Estado,
pois 0 mesmo esta submetido a moral; € um movimento anti-relativista que reage energicamente ao
abstracionismo, e aberto a organizacdo cientifica contra o individualismo intelectual; é uma
doutrina que quer converter o mundo moderno desorganizado pela Revolucdo Francesa,
reafirmando a autoridade do eu comum contra as arbitrariedades do eu cartesiano; € um movimento
espiritualista contra o utilitarismo; ndo é legitimista e a ordem que quer impor exige radical
transformacéo da sociedade moderna, sem ser um retorno ao passado. Seus principais defeitos sdo a
ndo compreensdo dos reais valores conquistados pelo mundo moderno e ndo ter capacidade de
dialogar em virtude de um moralismo e dualismo doentios.

Quanto ao ultramontanismo, ficou evidenciado sua identidade com o modelo
institucionalista de Igreja, que corresponde a uma ideologia que marca profundamente todo o agir
da Igreja nas dimensfes jurisdicional, doutrinal, politica, moral, pastoral e estratégias proprias,
como a criacdo de partidos politicos para defendé-la em campo civil.

Nesta visdo ha a absolutizagdo de uma leitura “romana” da cultura mundial em virtude da
pretensa caucdo religiosa de infalibilidade. Por esse motivo o ultramontanismo ndo consegue
realmente penetrar na problematica dos povos. A alienacdo se acentua ainda mais pela preocupacao
da reorganizacdo interna, ou de centralizacdo burocratica e pelos interesses concordatarios.
Extremamente marcado pelo moralismo e individualismo, ndo tem capacidade de sensibilizar-se

com 0s novos problemas sociais.
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O tradicionalismo e o ultramontanismo sdo aliados nas tentativas de construir uma neo-
cristandade, mas divergem quanto aos meios para consegui-la: os ultramontanos com objetivos
concordatérios usam de uma pragmatica que nao se prende a filosofias e a concepcdes politicas
fixas; os tradicionalistas sdo doutrinalmente inflexiveis, estruturados e sdo mais permeaveis as
razbes para agir politicamente a fim de instaurar um governo catélico, inclusive com golpe de
estado.

O ultramontanismo entrou a fazer parte da cultura nacional em circunstancias especiais com
um vagaroso crescimento durante o Segundo Reinado (e uma difusdo rapidissima na Republica
Velha) como solucdo a crise de decadéncia da religido cat6lica, apos a reforma pombalina, e como
alternativa ortodoxa as mudancas propostas pelo reformismo (liberal-regalista, cujas propostas de
descentralizacdo administrativa e tendéncia anticelibataria aceleraram o processo de maior presenca
ultramontana.

Desde o inicio os ultramontanos demonstram autofechamento perante todos 0os movimentos
libertarios e profunda agressividade de autodefesa. Ndo tomam parte nos verdadeiros problemas
nacionais como a campanha abolicionista, dialogo como o positivismo nascente, dialogo com o
cientificismo e evolucionismo que grassavam nos meios culturais de elite. Esse afastamento e
procura de afirmar-se como sociedade perfeita fez com que o ultrmontanismo alcancasse reduzidos
grupos de pessoas, enquanto a grande maioria catolica convivia com outras formas culturais de
religido, sendo apética aos esfor¢os de ultramontanizacéo.

Para resistir aos ataques regalistas e maconicos durante o Segundo Reinado, o0s
ultramontanos formaram direta ou indiretamente grupos politicos de catdlicos para pressionar e
provocar mudancas institucionais a favor do clero.

A preocupacdo basica ndo é um questionamento dos problemas politicos nacionais, mas a
centralizacdo da tematica é a mera defesa do reconhecimento, por parte do governo, da Igreja como
sociedade perfeita.

Com o advento da Republica Velha, os ultramontanos se organizam em vista da nova
situacdo sob orientacdo de Dom Vital, sintetizada na Pastoral Coletiva de Episcopado Brasileiro.

A orientacdo pastoral deste primeiro documento republicano € uma aplicacdo rigorosa de
modelo institucionalista, de sociedade perfeita que paira sobre as outras, e que ndo quer exercer
toda a sua legitima autoridade sobre todas as nagdes apenas por amor ao dialogo e por ser paciente
com os pecados da humanidade.

Mas, em vista dos perigos do separatismo, 0s ultramontanos ndo tardaram em reativar o
partido catolico em duas fases bem distintas 1890-94 e 1910-11. A mobilizagdo politica destas

tentativas partidarias demonstra maior sensibilidade perante os problemas nacionais, estendendo os
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programas cada vez mais para uma real reforma social. Mas essa evolugéo foi interrompida pelo
fracasso da estratégia e a instauracdo de uma nova forma de coagir o governo: a pressao
suprapartidéaria.

A tese de que a Igreja se aproximou do governo apenas na Ultima década da Republica
Velha por receio do partido comunista ou 0 avango das ideias socialistas, parece ndo ter
fundamentacdo. O que pode ter acontecido, € o governo, sentindo-se fraco em autoridade, ter
correspondido aos desejos ultramontanos, que desde 1844 com Dom Vi¢oso ja tinha estabelecido a
meta para fazer com que no Brasil os governos aceitassem a Igreja como sociedade perfeita e se
comprometesse em acatar a sua orientacdo moral e religiosa. A mesma atitude ultramontana esta
presente em volta de 1860 com a intencdo partidaria, nas tentativas frustradas na Republica Velha e
na articulacdo suprapartidaria de 1915, que dominou por quase quarenta anos nos circulos
hierarquicos da Igreja.

O predominio da estratégia suprapartidaria unia politicamente os catélicos na obediéncia as
orientagdes da hierarquia catdlica, havendo produnda dependéncia do clero, que dirigia diretamente
a escolha dos candidatos politicos, havendo uma lacuna perigosa pela monopolizacdo ultramontana
do processo que asfixiava as iniciativas particulares dos leigos que aspiravam um catolicismo mais
voltado para as realidades nacionais.

Em 1921 é fundada uma revista, A Ordem congregando um grupo de catélicos em volta da
lideranca de um intelectual que ja tinha participado de varios movimentos nacionalistas e era um
convertido ao catolicismo: Jackson de Figueiredo. Pode-se considerar esse grupo como um dos
primeiros movimentos catélicos leigos que procuram trilhar caminhos préprios para uma leitura da
realidade nacional, sem se opor a fidelidade com a hierarquia, mas querendo abrir um espaco
proprio de acdo, aparentemente escandaloso para 0s censores ultramontanos que nao se
conformavam com o fato de a revista ndo estar submetida ao imprimatur.

A visdo do grupo de catdlicos da revista A Ordem coincide em varios pontos com as
caracteristicas do Partido Popular Italiano. O proprio conteudo programatico do P.P.l. é publicado
na revista como sugestdo para fazer uma adaptacéo para a realidade brasileira e servir de inspiracdo
para a formacédo do Centro D. Vital.

Mas, houve radical mudanca de finalidade ao ser criado o Centro D. Vital, sendo submetido
diretamente a hierarquia eclesiastica e recebendo o encargo de formacdo de uma grande biblioteca
catolica.

O grupo inicial da A Ordem, na realidade, nunca se adaptou as novas mudancas e o seu lider,
pouco antes de morrer, ainda havia de se queixar das estratégias ultramontanas como inécuas para o

Brasil.
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Contudo, a importéncia do grupo A Ordem estd em ter introduzido no universo cultural
brasileiro o tradicionalismo de forma nova e original, como forma de superacdo do positivismo e do
liberalismo e como teorizagdo para um novo modelo de governo.

Com efeito, desde os primeiros nimeros a revista A Ordem apresenta uma vigorosa
referéncia a pensadores tradicionalistas e uma firme competéncia em aplicacfes para a realidade
nacional. Trata-se da emergéncia de uma resposta cultural apos longo periodo de maturacdo na
procura de uma sintese entre as forcas reacionarias do positivismo e a religido catolica. Em De
Maistre estavam presentes 0s elementos reacionarios e catdlicos e o positivismo era um desvio
doutrinal.

O grupo catdlico da A Ordem ndo apenas quis abrir um espaco para um catolicismo mais
nacionalista, maior autonomia para uma acdo catélica no Brasil, independente da hierarquia
eclesiastica, uma reorganizacdo das forcas catolicas em volta de um ideal, mas se tornou o
introdutor na cultura de um tradicionalismo qualitativamente diferente como resposta a
problematica das relacdes entre o positivismo brasileiro atuante e um catolicismo com dogmatica
clarissima, mas voltado apenas para a defesa da Igreja para alcancar o ideal concordatario.

Trés sdo os grandes pensadores no grupo da A Ordem: O professor Alexandre Correa, 0
médico Hamilton Nogueira e o jornalista Jackson de Figueiredo.

Examinado em primeiro lugar a participacdo do professor Alexandre Correa, foi visto que
ele € o responsavel pela impostacdo maistreana do tradicionalismo professado pelo grupo; €
também aquele que deu a tdnica de uma exposicdo politica para se aproximar dos verdadeiros
positivistas e para fundamentar uma critica ao seu momento histérico, que era de crencas nas
mudancas constitucionais como forma de superar a crise de autoridade. Neste mesmo autor pode-se
descortinar qual é o verdadeiro conceito de soberania defendido pelos tradicionalistas da A Ordem.

O médico Hamilton Nogueira, examinado na sua obra doutrinaria mais importante em 1925,
é um tedrico do tradicionalismo em dialogo com os positivistas e em suas constantes pesquisas
demonstra como somente o cristianismo possui moral capaz de modificar realmente a sociedade
brasileira. Sua consciéncia politica o leva as afirmacGes de que o Estado absoluto é o fundamento
do direito de revolucdo. Sua profundidade de conhecimento do pensamento tradicionalista o leva a
manter discussbes sobre a ndo redutibilidade deste pensamento ao iluminismo, a doutrina
bergsoniana, ao teosofismo e outras acusagdes menos importantes.

A doutrina de Jackson de Figueiredo é o centro motor de todo o grupo e, apesar de
extremamente fragmentada em escritos diferentes, ela se constitui a base da lideranca por ele

exercida.
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Para Jackson de Figueiredo, a revolucdo representa a atitude humana decorrente do pecado
original pela qual o homem nega a Deus e a ordem politica. Todavia, dentro de uma visdo
dicotdmica entre o bem e 0 mal, entre Deus e Satd, surge a luta pelo bem, em oposi¢do ao mal, o
que caracteriza a contra-revolugdo, sendo esta a unidao em torno de Deus e da sua Igreja, na defesa
da ordem legitima.

Porém, ndo ocorre identificagdo mecénica entre a ordem legitima e a ordem existente,
abrindo-se, entdo, a possibilidade de uma oposi¢do entre a contra-revolugdo e a ordem constituida,
quando esta resulta da revolucdo que tomou o poder, cuja validade s6 pode ser admitida se vista
como um degrau temporario para a implantacdo do verdadeiro governo, o verdadeiramente
legitimo: um governo contra-revolucionério, portanto, catolico.

Contudo, quando um governo revolucionario degenera, entdo os catolicos tém o direito de
impor um governo catolico sem maiores contemporizagoes.

Com esse modelo tedrico Jackson de Figueiredo faz uma leitura de todos os grandes
acontecimentos da historia brasileira e, se colabora com o governo republicano, o faz no sentido de
uma alianca estratégica para posteriormente conseguir 0 seu intento: um governo catolico e todo
poderoso.

Na ultima parte do terceiro capitulo foi feita uma analise critica dos fatores positivos e
negativos do tradicionalismo do grupo da A Ordem, ressaltando que ele é realmente uma
descontinuidade perante qualquer outro pensador da Republica Velha e ndo pode ser considerado
como a aplicacdo em politica de uma doutrina tradicionalista ja existente; mas pela sua profunda
unidade é um acontecimento cultural novo, principalmente pela sua referéncia constante as fontes e
pelo seu interesse de dialogar com os positivistas. Além disso, ndo pode ser considerado de forma
alguma de legitimista ou neo-fascista ou expressdo da hierarquia catolica brasileira ou copia
heterogénea de movimentos politicos de outros paises ou culturas.

Existem, evidentemente, aspectos negativos nessa corrente tradicionalista como, por
exemplo, o moralismo, o elitismo, a demasiada confianca no poder, a acentuacao de soberania como
de origem divina, desprezo pelas conquistas valoricas do mundo moderno, etc. Mas deve-se
reconhecer que foi um movimento cultural essencialmente de renovacédo cristd em busca de bases
solidas para encontrar na historia os valores absolutos para a revitalizacdo da sociedade como
comunidade.

Para concluir, deve ser dito que a presente tese € uma primeira abordagem sobre o0 assunto e
gue no seu desenvolvimento novos horizontes de pesquisas surgiram como a necessidade de fazer o
relacionamento entre o tradicionalismo da A Ordem e outros movimentos congéneres em Portugal e

outros paises da América Latina.
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Outro campo de pesquisa seria aprofundar melhor os outros autores que manifestaram ideias
convergentes com o grupo da A Ordem, para assim possuir um quadro mais completo do

tradicionalismo na Republica Velha.
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