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INTRODUCAO

m Linhagens do pensamento politico brasileiro, Gildo Margal Brandao

anuncia seu projeto de investigar a genealogia e as distintas carac-
teristicas das principais “familias intelectuais” no pais. Seu esforgo
conduz a identificagdo de quatro linhagens: a liberal e a conservadora,
gestadas ainda no século XIX, teriam em Tavares Bastos e Visconde do
Uruguai, respectivamente, seus primeiros representantes; ja no século
XX, surgiriam outras duas matrizes, orientadas por concep¢des antia-
ristocraticas: aquela que Antonio Candido denominou “pensamento
radical de classe média” (Mello e Souza, 1974:12) e 0 marxismo de raiz
comunista (Brandao, 2007:29-30).

Por duas razdes, interessa especificamente a este artigo a linhagem con-
servadora (Branddo, 2007:68-102). Primeiramente, porque ela guarda
certos pontos de contato com o pensamento de Gilberto Freyre (cf.
Ricupero, 2010), sobre o qual falaremos mais adiante. Em segundo
lugar, por ser possivel, a partir dela, pensar tanto a singularidade
do conservadorismo freyreano — chamado recentemente de conser-
vadorismo culturalista (Lynch e Paganelli, 2017:879) —, quanto a do
conservadorismo ultramontano, ao qual se vincula d. Vital, o outro
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personagem sobre o qual reflete este estudo. Nota-se, assim, que o
presente artigo, a0 mesmo tempo que se inspira na empreitada de
Branddo, pretende ir além, dialogando com pesquisas mais contem-
poraneas que vém se dedicando a mapear, no pensamento social e
politico brasileiro, distintas perspectivas conservadoras que a despeito
de aspectos semelhantes guardam substantivas particularidades que,
cremos, nos permitem diferencia-las.

Bernardo Ricupero empenhou-se em averiguar convergéncias e diver-
géncias entre o conservadorismo freyreano e a familia conservadora
delineada por Brandao, elegendo como contraponto ao pernambucano
aquele autor que seu mestre via como descendente direto de Uruguai:
Oliveira Vianna. A comparagdo tem como eixo o tratamento diverso
que ambos dado ao periodo colonial (Ricupero, 2010:76), mas poderia se
estender também as diferentes formas como eles interpretam a expansao
da ordem ptblica no Brasil. Se o conservadorismo “classico”, de matriz
burkeana, implica certa visdo nostélgica do passado, na qual o elogio
a época feudal atrela-se a critica ao recrudescimento da centralizagao
estatal (Gahyva, 2017:301-302), sua apropriacao, no Novo Mundo, envol-
veu “um verdadeiro malabarismo intelectual” (Ricupero, 2010:79), deri-
vado, por um lado, da inevitdvel identificacdo entre tempos pretéritos
e ordem colonial, e, por outro, da necessidade de criacdo de um Estado
forte capaz de difundir, paulatinamente, os habitos da liberdade entre
um povo-massa refratdrio, historicamente, as praticas de autogoverno.
Trata-se da formagao de um “conservadorismo dificil” (Ricupero, 2010)
que, ndo obstante suas variagdes em relagdo a raiz europeia, seria mais
expressivo do conservadorismo nacional do que a versdo elaborada
por Freyre, afinada com a valorizagdo do nosso passado colonial — 14
onde, afinal, criou-se uma identidade nacional positiva — e das estru-
turas intermedidrias, sobretudo a familia, capazes de reagir a sanha
homogeneizadora da poténcia real (Ricupero, 2010:92).

Mas, se é verdade que o idealismo organico se tornou a linhagem
conservadora mais bem-sucedida no pensamento social e politico bra-
sileiro, ele conviveu com versdes alternativas dentro do seu préprio
campo. Neste artigo, abordaremos a questdo perspectivando dois de
seus protagonistas: o culturalismo conservador e o ultramontanismo.
Trata-se de tentar compreender afinidades e divergéncias entre as duas
vertentes a partir da analise que Freyre faz da figura de D. Vital.
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Esse exercicio inspira-se na defesa que o primeiro faz da atuagdo do
segundo durante a Questdo Religiosa. Os elogios chamam a atengdo
se considerarmos que, para Gilberto, a potencialidade da civilizagdo
luso-tropical reside na sua capacidade de equilibrar antagonismos
em conflito (Freyre, 2002:343-344). O bispo de Olinda, ao contrério,
abragou um conservadorismo intolerante, refratdrio a negociagdes,
frequentemente definido como intransigente. Se, conforme mostrei
em trabalho anterior, a valorizagdo do colonizador portugués, na
obra freyreana, deriva de seu talento em adaptar-se as circunstancias
(Gahyva, 2015:381), como podemos entender certa apologia a d. Vital,
expoente maximo de um modelo de catolicismo que pretendia, no
limite, homogeneizar as formas de religiosidade locais de acordo com
dogmas da Santa Sé? Quais sugestdoes emanam dessa narrativa na
qual o principal representante do nosso conservadorismo culturalista,
marcadamente burkeano, flerta com o ultramontanismo, mais afeito
ao conservadorismo continental a Joseph de Maitre?

Para dar cabo da tarefa, procederemos, em primeiro lugar, a breve
histérico da Questao Religiosa. Em seguida, o objetivo serd vincular a
polémica as transformagdes pelas quais passa a Igreja Catolica durante
o papado de Pio IX e seus lagos com o movimento reformador bra-
sileiro que, a partir dos anos 1840, vai progressivamente conferindo
fei¢des ultramontanas a um clero outrora majoritariamente regalista.
Este sera um percurso talvez longo, mas, cremos, fundamental para a
compreensdo do artigo em seu conjunto.

Na sequéncia, discutiremos as referéncias de Freyre a d. Vital. Ele
ndo dedicou nenhum estudo especifico ao capuchinho, mas seu nome
aparece nos prefacios que escreveu as obras de David Gueiros Vieira
e de Nilo Pereira sobre a Questdo Religiosa, publicadas em 1980 e
em 1982, respectivamente, e em outros de seus escritos. Dentre estes
destacam-se Sobrados e Mucambos, Nordeste, Ordem e Progresso e Dona
Sinhd e o filho padre, seminovela publicada em 1964, na qual buscou
em d. Vital inspiragdo para o personagem do titulo.

Na parte final, iluminaremos as questdes acima delineadas, de modo a
contribuir para fomentar o amplo debate sobre os vérios conservado-
rismos brasileiros, pois, mesmo que aceitemos a hipétese de que nem
todos eles tiveram éxito em criar certo sistema (Ricupero, 2010:92),
nem por isso deixaram de impactar o repertério social e politico da
sociedade brasileira.
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CRITICA E CRISE

No dia 3 de mar¢o de 1872, realizou-se, no Grande Oriente do Lavra-
dio, cerimdnia em homenagem ao entdo presidente do Conselho de
Ministros e grao-mestre da magonaria, José Maria da Silva Paranhos, o
visconde do Rio Branco, por ocasido da promulgacdo da Lei do Ventre
Livre, decretada em setembro do ano anterior'. Ao bispo do Rio de
Janeiro, d. Maria de Lacerda?®, desagradou a presenga ostensiva do
padre Almeida Martins a sessdo solene promovida por seita secreta
cujas sucessivas condenacdes pela Santa Sé* haviam sido reforcadas,
em 1864, pela publicacao, pelo papa Pio IX, da enciclica Quanta Cura
e do Syllabus que a acompanha. A gritaria subsequente a tentativa do
bispo de aplicar no Brasil bulas ndo placitadas pelo imperador*, con-
trariando, assim, o regime de padroado herdado da Coroa Portuguesa
e ratificado pela Constituicdo Imperial®, provocou seu répido recuo,
e esse episddio provavelmente nao seria lembrado, ndo fosse atitude
semelhante tomada meses depois pelo recém-empossado bispo de
Olinda°’. Dessa feita, entretanto, nao haveria transigéncia.

Frei Vital Maria de Oliveira, “fogoso capuchinho de 28 anos” (Lima,
1989:123), chegara a Pernambuco cercado de boatos sobre seus pen-
dores ultramontanos. Contra ele pesava, certamente, a memoria de
seu antecessor, D. Francisco Cardoso Aires: em 1869, o prelado criara
intensa polémica ao negar chao sagrado a sepultura de Abreu e Lima,
0 “General das Massas” (Cavalcanti, 1966:152), dois anos antes envol-
vido em polémica com o conego Joaquim Pinto de Campos quanto
a distribuicdo de biblias protestantes (idem:152; Rodrigues, 2008:27;
Vieira, 2007:147). O novo bispo herdara, portanto, um ambiente de
desconfianga geral por parte dos setores mais liberais da sociedade
pernambucana (Caldgeras, 1972:279-280), notadamente aqueles ligados
as fileiras magonicas.

Como se sabe, essas suspeitas logo se confirmariam. Nao caberia no
escopo deste artigo reconstituir o contexto que transformou uma con-
trovérsia aparentemente local naquela questdo que fora ja descrita
como “o mais grave erro politico cometido pelo Segundo Reinado”
(Caldgeras, 1936:78). Para os fins aqui propostos, importa lembrar que,
ao contrario de d. Lacerda, seu jovem colega manteve-se irredutivel
na sua decisao de interditar as irmandades que abrigavam macons em
suas alas, ndo obstante as tentativas iniciais do governo — por intermé-
dio do ministro Jodo Alfredo, primo distante do bispo’, e do ntincio

4-32 DADOS, Rio de Janeiro, vol.64(1): €20190022, 2021.



Helga Gahyva

apostolico Domenico Sanguini®, amigo pessoal de Rio Branco — em
apaziguar os animos de d. Vital (Guerra, 195273-76, 98). Ele ndo apenas
permaneceu firme como, em seguida, viu seus atos serem reproduzidos
por aquele que fora definido por Joaquim Nabuco como “intelectu-
almente a mais notavel figura do moderno clero brasileiro” (Nabuco,
1997:952): d. Macedo Costa’, bispo do Para.

Sob o ponto de vista da populagao recifense, as interdigdes sobre as
irmandades" revelavam sua face critica em fungdo da parcial, porém
bastante significativa supressao dos cultos ptuiblicos na cidade (Guerra,
1952:97; Nabuco, 1997:946). Do lado do governo, a atitude dos bispos
contrariava dispositivos constitucionais, violando os tradicionais prin-
cipios do placet e do beneplacito. Por isso, em julgamento do recurso
a Coroa", impetrado por duas irmandades pernambucanas, o Conse-
Iho de Estado deliberou — de forma ndao unanime, mas francamente
majoritaria — pela abertura do processo que levou, em 1874, a prisao
de d. Vital e, ap6s seu julgamento, a condenacao a quatro anos, com
trabalhos — convertida rapidamente, por Pedro II, em pena simples®.
D. Macedo Costa, em julgamento posterior, teve o mesmo destino.

Nos meses finais de 1873, contudo, fora designado o bardo de Penedo,
embaixador do Brasil em Londres, para missao no Vaticano, com fins
de solicitar a Pio IX que intercedesse junto aos religiosos sediciosos®.
O diédlogo parecia avangar, mas comprometeu-se quando chegou a
Roma a noticia do encarceramento dos bispos (Buarque, 1982:353-359).
As tentativas pouco férteis de consenso entre o Império brasileiro e o
Vaticano duraram até a anistia aos presos, em 1875, ja sob orientagao
do Gabinete Caxias (cf. Moraes, 1930).

Nao seria possivel compreender por esse brevissimo resumo uma con-
tenda que produziu, a sua época, farto material bibliografico (Guerra,
1952:9-10; Moraes, 1930:6), e cujos resultados, garante boa parte dos
analistas, teria contribuido, direta ou indiretamente, para a derrocada
da ordem mondrquica (Barbosa, 1970:147; Cal6geras, 1972:286, 1936:100-
101; Calmon, 2002:234; Carvalho, 2007:153; Dornas, 1938:37, 265; Guerra,
1952:15, 79-80; Lima, 1989:123, 132; Linhares, 2005:125; Cortes, 1994:99-
115; Montenegro, 1972:133; Nabuco, 1997:963; Oliveira, 1952:5, 21;
Pereira, 1966:28; Rodrigues, 1973:3; Romano, 1979:83; Sodré, 1998:299).
Na verdade, refletir sobre a Questao Religiosa e, especialmente, sobre
aagdo de d. Vital, implica ir além da sucessdo de eventos transcorridos
entre os anos de 1872 e 1875. Ou aquém, mais precisamente.
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CRIME E CASTIGO

No plano internacional, cumpria a Igreja, durante o século XIX, lidar
com a heranga revoluciondria, o que significava, em larga medida, dia-
logar — ou ndo — com a agenda liberal crescentemente fortalecida. Se Pio
IX inicia seu pontificado, em 1846, decretando medidas liberalizantes,
a partir de 1848 estava cada vez mais proximo da ala ultramontana da
Companbhia de Jesus (Barros, 1982:326; Miceli, 1988:11-12). Mas a gui-
nada reacionaria enfrentou aguerridos opositores, notadamente aqueles
setores da Igreja identificados com o que se convencionou denominar
catolicismo liberal. Enquanto o ultramontanismo optava por comba-
ter as liberdades modernas (Ciarallo, 2010:8; Macedo, 1977:120; Vieira,
1980:32;), seus adversarios defendiam um modelo de democracia liberal
no qual a Igreja caberia papel fundamental de antidoto as intemperangas
revoluciondrias, tal como estabelecido durante o Congresso de Malines,
em 1863 (Ramiro Jr., 2014:72). Trata-se de proposta comprometida com
a critica a concentracdo de poder, pois, se fora verdade que, por volta
de meados da segunda metade do século XIX, as perspectivas de futuro
a Igreja pareciam sombrias (Barbosa, 1970:110; Torres, 1968:110), para
os discipulos de Montalembert a renovagao do catolicismo — ou, ainda,
sua adaptacdo ao paradigma liberal (Macedo, 1977:118-119; Ramiro Jr.,
2014:66), exigia o reptudio as formas de absolutismo, fossem clericais
ou estatais.

A disputa entre ultramontanos e catélicos liberais encontrou seu termo
no Concilio Vaticano I, quando, sob ruidosos protestos (Ciarallo, 2010:14;
Macedo, 1977:152; 2005:125)", a aprovagao do dogma da infalibilidade
papal concretizou a vitéria do primeiro grupo (Barbosa, 1970:129). O novo
axioma recrudescia as tensdes entre Roma e a modernidade®: completava-
-se processo que se insinuara ja na proclamagao do dogma da Imaculada
Conceigao”, em 1854, e do qual a Quanta Cura e seu Syllabus ndo eram
ainda, ao contrario do que possam ter imaginado seus contemporaneos,
0 apogeu.

Abula de 1864, de fato, provocara estardalhago: “Provavelmente nunca
uma civilizac¢do foi condenada de modo mais completo e sistematico
como a era liberal no documento” (Torres, 1968:164). Defendia simul-
taneamente a liberdade religiosa e a religido de Estado, o que, no caso
brasileiro, significava livrar-se dos constrangimentos impostos pelo
regalismo, ndo obstante a manutencao dos privilégios catdlicos. Mas, se
o espectro da teocracia rondava as forgas antiultramontanas® (Nabuco,
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1997:971-972, 1873; Lyra, 1977:215; Montenegro, 1972:86; 2010:20-21),
a auséncia do beneplacito imperial parecia tornar o pais imune a seus
clamores: supremacia do poder espiritual sobre o temporal, condena-
¢do ao placet e, sobretudo no que diz respeito as futuras escolhas de d.
Vital, reprovag¢do a magonaria (Barros, 1982:326; Carvalho, 2007:151).

Na perspectiva da Curia Romana, todavia, o documento se inseria
no projeto ultramontano, cuja génese pode ser localizada em 1814,
quando do restabelecimento da Companhia de Jesus (Vieira, 1980:32).
Os reveses sofridos desde entdo reforcaram a solidariedade interna
das alas mais conservadoras da Igreja (Besouchet, 1985:188), aliando-a
em torno de um inimigo comum:

Sentindo a perda de sua influéncia no mundo ocidental, a Santa Sé reage
de forma bastante dréstica. [...] a Igreja procura revitalizar os antigos valo-
res da sociedade medieval [...]. A apologia da fé é feita em detrimento da
confianga do homem no valor da ciéncia, como aparece claramente no
Syllabus. (Azzi, 1992:6-7)

Neste sentido, ndo é de se estranhar a coincidéncia entre a proclamacao
da infalibilidade papal e a perda do poder temporal de Pio IX, acuado
pelas forcas de Vitor Emanuel e, finalmente, confinado ao Vaticano.
Trata-se de tentar compensar a derrota politica por meio da dilatagao
da autoridade espiritual (Barbosa, 1970:112; Besouchet, 1985:188).

EM BUSCA DA PUREZA

A batalha ultramontana chegou ao Brasil muito antes dos eventos
que originaram a Questdo Religiosa. A rigor, sua génese encontra-
-se no art. 52 da Constituicdo de 1824, que estabelece a unido entre a
Igreja e o Estado (Barros, 1982:320). Mas se a nova legislagdo ampliava
os tentaculos do trono sobre o altar, o clero nacional, nao raramente
macom, politizado, majoritariamente leigo e herdeiro do regalismo
pombalino, ndo encontrava razdes substantivas para queixas (Boehrer,
1970:137; Calmon, 2002:227-228; Lima, 1963:119-120; Macedo, 1977:121;
Magalhaes, 1925:386; Vieira, 1980:27, 33; Villaga, 1972:35;). Isso nao
significou, entretanto, auséncia de graves conflitos, como atestam os
debates em torno da proposta de Diogo Feijo para aboli¢ao do celibato
clerical (Caldgeras, 1972:79; Dornas, 1938:59; Magalhaes, 1925:389-390)
e a recusa de Roma em ratificar a indicacdo de Antonio Moura para
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o bispado do Rio de Janeiro, contenda que se estendeu por mais de
meia década (Boehrer, 1970:139; Dornas, 1938:54; Gérson, 1978:74, 79;
Sobrinho, 1952:xii) — ambas as pelejas vencidas pela Igreja.

A proposta de Feijo, apesar de distante dos planos da Santa S¢, com-
partilhava com os setores mais conservadores do clero brasileiro a
insatisfagdo com o estado geral da religido catdlica no pais (Hauck et
al., 2008:82). Segundo seu intento moralizador”, permitir aos sacerdotes
contrair matrimonio seria a tinica forma de contornar inevitavel feno-
meno: “ser padre no Brasil era ndo ser celibatario” (Serbin, 2008:61).
Os ultramontanos escandalizavam-se igualmente com a situa¢do, mas
reforma significava, para eles, reforgo da ortodoxia. Nos estertores do
periodo regencial, quando a Igreja assume postura defensiva (Calmon,
2002:230), sera esta a orientagdo assumida pelo projeto de reorganiza-
¢do da Igreja nacional.

Remontam ao inicio do século XVIII, as primeiras tentativas efetivas
por parte da Igreja em aplicar ao Brasil as determinagdes do Concilio
de Trento. O ambicioso projeto, cujos objetivos de disciplinar o clero
e depurar a religiosidade popular esbarraram, desde seu inicio, nos
embaragos derivados do regime de padroado®, foi abortado com a
ascensdo do absolutismo pombalino, permitindo a Serbin afirmar que
a empresa fora “um tibio ensaio das reformas que viriam cem anos
mais tarde sob a romanizac¢ao” (2008:62-63)>.

Inaugura-se, com a expulsado dos jesuitas do pais, em 1759, periodo de
“crise da cristandade” (Azzi, 1991; Guerra, 1952:29; Serbin, 2008;42)
no qual, sob o signo do regalismo (Gongalves, 1947:XI), tem inicio o
processo de nacionalizagdo do clero (Sodré, 1998:113). Nesta etapa, o
curso de teologia da Universidade de Coimbra, celeiro de estudantes
brasileiros, assumiu a orientacdo galicana, jansenista e liberal (Alves,
1979:26-27; Vieira, 1980:31) que serviu de inspira¢do aos semindrios
d’além-mar. Foi o caso, sobretudo, do Semindrio de Olinda, fundado
em 1800, por d. Azeredo Coutinho, cujo programa de estudos, voltado
para os problemas da realidade brasileira, virou as costas ao modelo
tridentino (Azzi, 1991:29-31; Hauck et al., 2008:82-83)%.

Olinda consolidava, assim, certo padrao de autoridade religiosa con-
dizente com franca participacdo na vida politica (Calmon, 2002:226;
Serbin, 2008:42). A atuacao desse clero marcadamente secular, e muitas
vezes magonizado, na Assembleia Constituinte de 1823, fora decisiva
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na batalha de d. Pedro I pela primazia do poder temporal sobre o
espiritual (Magalhaes, 1925:387). Mas da mesma instituigdo sairam,
também, varios sediciosos de 1817 e 1824 (Barros, 1982:321; Serbin,
2008:67)*, de modo que, posteriormente, a presenca de liderangas ecle-
sidsticas nos movimentos revoluciondrios caracteristicos dos tumultu-
0s0s anos seguintes a abdicagao do primeiro imperador conduziu os
proceres do estabelecimento do segundo reinado ao questionamento
da atuacao de religiosos que, a despeito de seus pendores regalistas,
ndo raramente se convertiam em adversarios da ordem constituida.
Nesse momento, portanto, as inquieta¢des imperiais se encontraram
com antigas demandas tridentinas de setores do clero nacional cuja
diretriz ultramontana, ainda minoritaria no Brasil, fortalecia-se em
Roma. A reforma da Igreja tornou-se, assim, interesse comum (Hauck
et al., 2008:83).

Sob o dngulo da Cdria Romana, a nova disposigdo do poder publico
oferecia a oportunidade de, enfim, cumprir sua dupla missao: por
um lado, disciplinar clérigos heterodoxos (Barros, 1982:321) que, “em
geral, levavam uma vida, sendo dissoluta, pelo menos escandalosa”
(Lima, 1989:120). Nesse caso, a meta era a construgdo de uma identi-
dade coletiva robusta, adequada aos moldes tridentinos, e, portanto,
oposta a mentalidade pombalina (Serbin, 2008:78; Vieira, 2007:112),
por meio da educacdo em semindrios rigidos®, do qual o colégio do
Caraca se tornou modelo (Vieira, 2007:108).

Por outro lado, diretamente ligado ao objetivo anterior, posto que “a
atitude descuidada do clero favorecia o sincretismo” (Serbin, 2008:59),
a reforma da Igreja ambicionava purificar a religiosidade popular de
influéncias que, segundo certo ponto de vista, tornavam-na mais inti-
mista e suave (Sodré, 1998:114), mas que, na perspectiva ultramon-
tana, conduziam a um “catolicismo por hdbito, exterior, sem raizes,
desfibrado” (Gongalves, 1947:XII). A se considerar certas interpre-
tagdes correntes quanto aos modos de expressao religiosa da maio-
ria da populagdo brasileira de entdo (Barros, 1982:323-324; Guerra,
1952:57; Montenegro, 1972:54, 60; Serbin, 2008:51), o desafio consistia
em tornar catélico de fato um povo que sempre o fora de direito. Nessa
chave, substituir a religiosidade devocional, voltada sobremaneira ao
culto aos santos e prenhe de tragos heréticos, por outra, direcionada
a valorizacdo dos sacramentos, exigia o aprimoramento da educagao
catequética do povo brasileiro (Azzi, 1992:33, 76-77).
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Do ponto de vista do governo imperial, conforme sugerido mais acima,
a reforma do clero era instrumento salutar a reconhecida necessidade
de estancar seu dinamismo politico, ndo raramente exagerado em
arroubos liberais (Azzi, 1991:8). Para os artifices do processo de cen-
tralizacdo caro ao segundo reinado, apoiar a ala ultramontana da igreja
significava, a esta altura, refor¢o ao “principio da autoridade” (Vieira,
2007:116). Sob essa perspectiva, o processo rendeu-lhe frutos: “Gragas
a agao do episcopado reformador, movimentos insurrecionais com
ampla adesdo de sacerdotes praticamente desapareceram na segunda
metade do século XIX, e também a presenca de padres no parlamento
caiu drasticamente” (Vieira, 2007:179). Fora, alids, em retribuicdo ao seu
combate aos insurretos da derradeira rebelido de 1842 que o império
fizera de d. Vigoso, em 1844, bispo de Mariana, permitindo-lhe, a partir
dai, transformar o colégio do Caraga no principal reduto do projeto de
reforma da igreja (Ramiro Jr., 2014:87-88; Vieira, 2007:108). Iniciava-se,
na diocese mineira, a revolucado disciplinar®:

As reformas de Dom Vigoso assinalaram um momento decisivo. Os novos
padres foram mais ascéticos e espirituais que seus predecessores, e o celi-
bato tornou-se para eles uma questdo central da vida. [...] O altar — e nao
a fazenda ou uma cadeira no Parlamento — tornou-se seu palco principal.
(Serbin, 2008:107)

A defesa do movimento de reestruturagao do clero encontrou apoio no
préprio imperador. Pedro II, cuja adesdo religiosa ja Ihe rendeu tantos
e dispares epitetos, que vao de “catélico livre-pensador” (Magalhaes,
1925:407) a “ateu” (Besouchet, 1985:191), passando por “catélico por
conveniéncia” (Guerra, 1952:73), compartilhava com as liderangas refor-
madoras o incomodo com o relaxamento dos costumes do clero: “na era
vitoriana, era um vitoriano perfeito” (Boherer, 1970:146). Seu preconceito
antissacerdotal (Nabuco, 1997:964) jamais o impediu de reconhecer a
funcdo pedagodgica da Igreja e sua importancia a manutengao da ordem
(Carvalho, 2007:154). Por isso, empenhou-se em nomear religiosos cuja
formagdo e comportamento fossem condizentes com seu desejado zelo
pela fungédo publica. Dados, porém, o carater frequentemente desleixado
do clero local, e a Circular® do ministro da Justica, Nabuco de Aratjo,
que, em 1855, condicionou a aceitagdo de novigos ao aprimoramento
do clero — o que, nas condigdes nacionais, implicou, na prética, a proi-
bicdo do noviciado (Pereira, 1982:52; Vieira, 2007:156) —, s6 restava ao
imperador alcar ao bispado aqueles religiosos brasileiros formados na
Europa (Azzi, 1992:32; Serbin, 2008:85). Eles eram, entretanto, aqueles
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mais afinados com as diretrizes ultramontanas de Pio IX: se, por um
lado, adequavam-se as exigéncias morais do imperador, por outro, tra-
ziam consigo o desejo de submeterem-se exclusivamente ao chefe da
Igreja naquilo que entendiam sob a alcada do poder espiritual — ou seja,
Pedro II estimulou a nomeagao daqueles bispos mais aptos a questio-
nar seu profundo regalismo (Azzi, 1992:106; Vieira, 2007:121). Como
nota Boehrer: “a indicagdo e aprovagdo desses bispos provocaria o lento
divércio da Igreja com o governo e o povo brasileiro” (1970:148). Entre
eles estavam, afinal, d. Vital e d. Macedo Costa.

O caso de d. Macedo Costa é exemplar. A eloquéncia desse “sulpiciano
de notavel inteligéncia” (Lima, 1989:123) impressionara o impera-
dor, contribuindo para sua decisdo de alga-lo, em 1861, ao bispado do
Paré (Dantas, 1947:107). O prelado retribuira, todavia, questionando
duramente a ingeréncia do poder civil sobre a religido oficial (Guerra,
1952:130-137; Ramiro Jr., 2014:91; Sobrinho, 1952:xii). Ele assume a
tarefa de consolidar o projeto reformista de d. Vicoso, tornando-se o “o
expoente mais significativo do projeto tridentino” (Azzi, 1992:57). Sua
bandeira: a autonomia da Igreja (Hauck et al., 2008:185). Seu combate:
os constrangimentos que lhe impunham o regime de padroado. Nos
anos 1860, suas metas o levaram a protestar tanto contra a tradicional
prética do governo de realizar elei¢des nos templos catélicos (Dantas,
1947:107; Pereira, 1982:115-129), quanto contra o decreto governamen-
tal que pretendia unificar as disciplinas dos seminarios episcopais
(Pereira, 1982:38; Ramiro Jr., 2014:106)*. Assim, ja na década anterior
a Questao Religiosa, d. Macedo Costa fomentava a critica ao regalismo
dominante. Em outros termos:

Mesmo antes do confronto aberto entre os bispos brasileiros e a Coroa no
inicio da década de 1870, ja se haviam claramente delineadas indisfargéveis
rotas de colisdo entre a ctipula da hierarquia eclesidstica, crescentemente
identificada com as diretrizes pontificias, e o governo imperial. A despeito
dos reiterados preitos de vassalagem ao trono, a tltima geragao de prela-
dos designados pelo imperador praticamente orquestrou uma campanha
surda contra a ingeréncia do poder temporal na condugao dos negécios
eclesiasticos. (Miceli, 1988:16-17)

Outra consequéncia derivada da selecao de religiosos formados na
Europa fora a compreensao que de la eles trouxeram sobre a magonaria:
revolucionaria e anticlerical (Calogeras, 1936:92; Dornas, 1938; Linhares,
2005:65; Sobrinho, 1952:VIII-IX; Villaga, s./d.:54)*. Nao cabe a este artigo
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reconstituir a histéria da instituicdo no Brasil, cuja atuagdo remonta
aos movimentos em prol da independéncia do pais. Importa constatar
que, a despeito de suas variagdes regionais, mais ou menos radicais®,
ela se acomodara ao catolicismo nacional. Apesar de, como visto, ter
sido a seita sucessivas vezes condenada por Roma, foram, entre nos,
regularmente promiscuas suas relagdes com o clero brasileiro, e a figura
do padre magom ndo chamava a atencado. Note-se, inclusive, que foi por
meio de irmandades frequentemente magonizadas (Vieira, 2007:183)
que o catolicismo nacional obteve forte amparo para seu crescimento
(Besouchet, 1985:196)>. Entretanto, se a magonaria brasileira “diferia lar-
gamente das diretrizes secretas das lojas europeias” (Caldgeras, 1936:84),
e muitas vezes combateu pelos mesmos ideais que a Igreja (Sobrinho,
1952:xvi), a medida que elementos ultramontanos conquistavam espago
na hierarquia eclesidstica, algumas de suas alas encamparam agenda
crescentemente anticlerical e, muitas vezes, republicana®. Destaca-se,
aqui, o nome de Saldanha Marinho, o Ganganelli, grao-mestre da mago-
naria e, junto com Rui Barbosa®, porta-voz do antiultramontanismo no
Brasil. Se houve, porém, progressiva radicalizagdo do discurso magonico,
sobretudo durante a Questao Religiosa, ndo foi homogénea a adesao a
solugdes extremas: parte expressiva dos membros da seita dos pedreiros
livres via no catolicismo liberal aliado na luta contra o ultramontanismo
(Holanda, 1982:339). Deriva dai importante traco da polémica:

Dentro da fisionomia paradoxal que pudesse oferecer, a questao religiosa
do Brasil Império sintetizou-se, dada a unilateralidade especifica de uma
Magonaria toda diferente dos primitivos moldes da organizagao europeia,
em ndo ser uma luta entre catolicos e ateus, ou mesmo ainda entre catoli-
cos ou protestantes, porém, essencialmente, entre catdlicos e catélicos, ou
melhor entre catélicos escolasticos e ortodoxos. (Guerra, 1952:47)%

A Questdo Religiosa pode ser entendida como momento de consolida-
¢do da vitéria do segundo grupo”. Ainda que a heranga do regalismo
pombalino tenha oferecido fortes resisténcias as orientagdes ultra-
montanas (Linhares, 2005:120), e que, durante certo tempo, coexistis-
sem os dois modelos de catolicidade (Vieira, 2007:119), o movimento
reformador logrou submeter a Igreja a mentalidade tridentina (Serbin,
2008:78). Como bem resume Vieira:

No Brasil, o ultramontanismo quase que totalmente conquistou o poder

sobre a Igreja. Essa vitdria foi em parte alcangada quando os bispos con-
seguiram o direito de suspender qualquer clérigo ex-informata conscientia
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(Decreto n° 1.911, de 28 de margo de 1857), sem que o clérigo afetado
pudesse apelar para a Coroa, bem como quando obtiveram o controle dos
seminarios. O Imperador inadvertidamente auxiliara o ultramontanismo.
Com seu desejo de obter para o pais um clero mais bem-educado, man-
dou para a Europa um grande ntimero de seminaristas brasileiros que
absorveram ideias ultramontanas nos seminarios da Franga e da Itdlia. Ao
voltarem ao Brasil, esses jovens em pouco tempo conquistaram posicoes de
lideranga dentro da Igreja. [...] Ja em 1870, os ultramontanos dominavam
o clero brasileiro, de ha muito, suplantado o jansenismo e o catolicismo
liberal de todos os tipos. (Vieira, 1980:38)

Sob o angulo das relagdes entre os poderes temporal e espiritual, o
movimento reformador implicou progressivo acirramento das tensdes.
O clero ultramontano bradava crescentemente pela sua liberdade reli-
giosa®, asfixiada sob o regime de padroado. Nesse esforco, desejava
substituir sua condigdo de corpo de funcionarios ptblicos submetido
ao poder imperial e suas vexatorias congruas, pela de instituigdo pres-
tigiada sob a lideranca do sumo pontifice (Azzi, 1992:34-36, 69, 114;
Vieira, 2007:120). A proclamacdo do dogma da infalibilidade papal,
evidentemente, inflamou os animos dos bispos reformadores®.

Mas se os planos de autonomia da Igreja terdo de esperar a Reptblica,
de modo que o preco pago pela independéncia serd a perda de sua
condicdo de religido oficial (Nabuco, 1997:965-966), ela segue firme na
busca de seus outros objetivos: disciplinar o clero e purificar a piedade
popular. No primeiro caso, como se viu logo acima, prevaleceram
as desejadas diretrizes tridentinas. Dentre elas, interessa especifica-
mente a este artigo a promogao de certa afirmacdo da catolicidade
que, buscando limitar o escopo da instituicdo eclesidstica aos temas
espirituais, atribui importancia secundaria aos problemas nacionais
(Azzi, 1992:190). Nesse movimento de distanciamento progressivo da
realidade brasileira (idem:34): “os sacramentos, a moralidade e a auto-
ridade clerical suplantaram como principal eixo da vida da Igreja os
rituais e organizag¢des autonomos e de bases laicas tipicos do catolicismo
luso-brasileiro tradicional” (Serbin, 2008:78; énfases nossas). A reforma
da Igreja envolveu, portanto, esforgo de europeizagao do catolicismo
nacional (Hauck et al., 2008:144; Serbin, 2008:79).

Quanto a meta de depurar a religiosidade popular, se é dificil avaliar

seu alcance, é possivel iluminar suas inten¢des: os bispos reformadores
dirigiam sua intransigéncia doutrindria aquele cristianismo lirico sobre
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o qual Freyre narra a génese, em Casa-Grande & Senzala (Freyre, 2002:49,
244). Trata-se, portanto, de uma estratégia de combate que elege como
inimiga a religiosidade sincrética que, segundo ele, expressava uma
das formas por meio das quais se manifestava, na vida colonial brasi-
leira, a 16gica contemporizadora que mantinha os antagonismos em
equilibrio (idem:360).

Conforme esbogado no inicio deste artigo, seu intuito é interpretar
os sentidos dos comentérios abonadores que o pernambucano faz ao
seu conterraneo. Se, na peleja entre o trono e o altar, seriam esperadas
criticas de Freyre ao Estado, agente da centralizacdo e do processo de
reeuropeizagdo pelo qual passa o pais a partir de 1808, pouco 6bvia
parece sua exaltagdo de um personagem que combateu a tradigdo aco-
modaticia entre igreja e religiosidade popular em nome da ortodoxia
ultramontana. E hora, portanto, de discuti-la.

EM DEFESA DA MISTURA

Recordemo-nos, em primeiro lugar, a forma como Freyre, em sua obra,
opde a intransigéncia religiosa ao cristianismo lirico patriarcal. Se o
catolicismo foi, de fato, o fundamento da unidade brasileira (Freyre,
2002:56), sua eficcia derivou de seu carater plastico. Prenhe de influ-
éncias pagas e mouras (idem:244, 267), a religiosidade portuguesa
exemplificou o reptdio dos colonizadores a preconceitos inflexiveis
(idem:14). Transferida ao trépico, encontrou na casa-grande espaco
apropriado para contemporizar hdbil e prudentemente com crencas
nativas e africanas: sob o manto catodlico, converteu-se em zona de
confraternizacdo entre as diversas culturas (idem:361).

Esse processo, contudo, encontrou fortes resisténcias nos planos da
Companhia de Jesus. As conhecidas criticas de Freyre a obra jesui-
tica — que virulentas réplicas lhe renderam nos anos subsequentes a
publicacdo de sua obra inaugural (Asfora, 1962:49; Fonseca, 2003:30-36;
Freyre, 1981:133) —, atacam o feitio hirto e austero do tipo de coloniza-
¢do posto em prética pelos missionarios*. Se, por um lado, “Gilberto
ndo deixa de atribuir um papel de relativo destaque aos padres da
Companhia” (Aradjo, 1994:94), deixa claro que a conquista da unidade
nacional, sob a égide da familia patriarcal, correspondeu a vitéria do
cristianismo lirico sobre a ortodoxia religiosa (Freyre, 2002:15, 63, 218).
Foi possivel, assim, que o processo de formagdo nacional extrapolasse
a mera tentativa de europeizagao (Freyre, 2002:76), inevitavel no caso
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de um indesejado “rumo puritano” (idem:134), originando a “primeira
sociedade moderna constituida nos trépicos com caracteristicas nacio-
nais e qualidades de permanéncia” (Freyre, 2006:40).

Em sua obra posterior, Sobrados e mucambos, Freyre investiga o declinio
paulatino do desmesurado poder conquistado pela familia patriar-
cal em tempos coloniais. A expansdo da ordem publica, a partir da
transferéncia da corte portuguesa para o Novo Mundo, impds uma
série de freios a vocagao privatista elaborada no seio do latifiandio
monocultor e escravocrata. Na sua narrativa, esse movimento adquire
ambiguo caréter de reeuropeizacao. Positivo, por um lado, por enfren-
tar as perigosas tendéncias andrquicas proprias aos grandes senhores,
consolidando a obra de formagao nacional (Aratjo, 1994:91; Freyre,
2004:84). Nesse sentido, constituiu-se como processo civilizador, mas
era também dai que emanava seu risco: deitar a crianga com a 4gua da
bacia. Se fora necessario lutar contra os desmandos patriarcais, ndo se
deveria, com isso, abdicar da l6gica acomodaticia que, expressa no luxo
de antagonismos em equilibrio, permitiria, entre nds, a “acomodacao
do passado com o futuro” (Freyre, 1990:xxx). Em outras palavras:

[...] o avango do poder impessoal do Estado pode significar o desapareci-
mento de formas de organizacao social que sempre tiveram a fungao de
gerenciar os conflitos e, portanto, de garantir a ordem. Assim, a manutengao
de uma combinacdo de elementos do novo sistema com as velhas formas
poderia ser a garantia da pax social. (Bastos, 2003:150)

Tanto no caso da consolidagdo e da expansdo da ordem imperial, como
na sua posterior substituigdo pelo regime republicano, analisado em
Ordem e Progresso, Freyre identificou a persisténcia do saber acumulado
pelo patriarcalismo (Freyre, 1990:xlviii). A despeito de seu progressivo
enfraquecimento, teria permanecido, na sociedade brasileira, o “tréfico
cultural de mao dupla” (Zavala, 1981:122) caracteristico da identidade
nacional. A miscigenacao, afinal, intensificou-se, na primeira metade
do século XX, por meio da imigragdo europeia em larga escala (Bastos,
2003:144; Freyre, 2004:806-807). Junto a essa forma de mistura, aquela
outra, tipicamente hispanica, que amalgama as épocas historicas: o
tempo tribio (Freyre, 1990:xxi-xxvii). Essa particular combinagdo entre
passado, presente e futuro teria permitido a sobrevivéncia da légica
patriarcal:
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Oficialmente este [patriarcado agrdrio e escravocrdtico] teria morrido de vez no
Brasil um ano antes de iniciar-se o periodo republicano. Sociologicamente,
ndo morreu: ja ferido de morte pela Aboligdo acomodou-se a Reptiblica
federativa quase tdo simbioticamente como outrora o patriarcado escra-
vocratico se acomodara ao Império unitario (idem:xlviii).

A conclusdo otimista de Freyre ndo o impediu de constatar uma série
de forcas que contestaram duramente o privatismo dos senhores rurais.
Para os fins deste artigo, interessa especificamente um obstaculo iden-
tificado em Sobrados e Mucambos: a Igreja (Freyre, 2004:238-240). A
reeuropeizagao que modificou a paisagem brasileira no século XIX foi
também, conforme visto mais acima, uma tentativa de reeuropeizacao
do clero. Se fora o poder publico o protagonista desse processo, “foi a
Igreja, antes mesmo que o Estado, que assumiu parte das fungdes até
entdo exercidas pelos senhores rurais, principalmente encarregando-se
da assisténcia social e da satde” (Bastos, 2006:95).

A ascensao do ultramontanismo, se implicou o questionamento do
regime de padroado, ndo deixou, por outro lado, de mirar nas sincré-
ticas préticas religiosas. Nesse sentido, o clero reformado era simul-
taneamente adversdrio do Estado e da familia patriarcal. Em ambas
as batalhas, sua luta era pela depuracao da instituigao religiosa, ou
seja, contra a mistura. Mas, se para Freyre, “da mesma maneira que a
pureza é solitaria, a impureza é solidaria” (Portela, 2002:xxii), o éxito
do projeto reformador sobre a religiosidade popular corromperia a
plasticidade peculiar ao cristianismo lirico. Comprometer-se-ia, assim,
no plano religioso, aquela capacidade de combinar “unidade com
diversidade” (Zavala, 1981:122) peculiar a civiliza¢do luso-tropical.

O FREI VISTO POR FREYRE

Esse era, enfim, o objetivo de d. Vital. Como, entdo, compreender a
simpatia de Freyre pelo bispo? Se ha algo de exagerado na afirmagao
de Nilo Pereira, segundo a qual “todas as vezes que Dom Vital aparece
na obra de Freyre € para ser exaltado” (Pereira, 1978:119), sua inter-
pretacdo da Questdo Religiosa, de fato, toma partido dos ultramon-
tanos. Isso fica evidente, sobretudo, em Dona Sinhd e o filho padre: nas
passagens da obra nas quais “o itélico [...] aparece no texto [...] a fim
de distinguir o histérico do ficticio” (Freyre, s./d.:7)”, ele interpreta
a polémica como resultado da “campanha de ridiculo” (idem:61) da
maconaria contra a Igreja. Suas “expressdes ostensivas de anticatoli-
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cismo” (idem:63) faziam parte de uma questionével agenda liberal que,
“ao fazer do ‘Progresso’ um deus e da ‘Ciéncia’ uma deusa” (Freyre,
1990:515), tinha seu préprio projeto de purificacdo do nosso catoli-
cismo lirico: na diregdo contrdria aos ultramontanos, opunham-se as
pretensdes absorventes de Roma e, em uma “atitude de reptidio um
tanto pedante ao conjunto lirico de valores, ritos, formas de relagdes
entre os homens e os santos” (idem:518), pleiteavam um catolicismo
recolhido a intimidade. Eis a primeira pista para compreendermos a
interpretacdo de Freyre: na peleja entre magons e ultramontanos, ele
identificava os primeiros com “a causa do liberalismo, do racionalismo,
do progressismo” (Freyre, s./d.:62).

Em outras palavras, os elogios de Freyre a d. Vital explicam-se, em parte,
pelas suas criticas a sociedade liberal, identificada com certo ethos puri-
tano cuja adesdo a uma tinica diretriz moral choca-se frontalmente com
a sabedoria sincrética elaborada no seio da familia patriarcal (Aratjo,
1994:101-103; Bastos, 2006:186). Trata-se, portanto, menos de adesdo
ao bispo do que reptidio a um projeto modernizante no qual a reeuro-
peizagdo se transformaria em via de mao tnica: a Europa carbonifera
e burguesa (Freyre, 1943:192; 2004:517). Nessa chave, na sua oposigao
ao regalismo magom, ele defendia a sobrevivéncia daquela rusticidade
lusitana que, adaptada as terras tropicais, recusaria a “homogeneizacao
burguesa” (Bastos, 2003:100).

Derivam dai suas criticas a postura de Pedro II durante a Questao
Religiosa. O imperador fora, segundo ele, “um pastor protestante a
oficiar em catedral catélica” (Freyre, 1944:132) cujo apego a “supers-
ticdo juridica” (idem:135) o tornou partidario dos “excessos burgue-
samente progressistas da época” (idem:136). Sua incapacidade de
praticar “o jogo heroico dos contrarios” (idem:138) fora destacada
durante a polémica (idem:111), e se d. Vital, fazendo jus ao nome de
sua cidade natal, era “pedra, na vontade, e fogo, na acao” (Freyre,
s./d.:61), poucas ndo foram as referéncias a intransigéncia imperial
(Guerra, 1952:256; Nabuco, 1997:963-964; Pereira, 1966:29; Rodrigues,
1973:5; Villaca, 1974:137-138).

Enquanto os bispos reformadores pretendiam decantar as préticas reli-
giosas, Freyre reconhecia, nos seus adversarios regalistas, o desejo de
enquadré-las em certo padrdo anglo-saxdo que, caso vitorioso, “resul-
taria, entre n6s, na melhor das hipéteses, numa caricatura da Metodista
ou da Quacker” (Freyre, 1990:524). Dos males, o menor: no embate entre
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o conservadorismo ultramontano e aqueles grupos identificados com
nosso “complexo parnasiano-positivista” (Merquior, 1991:96), Freyre,
ja definido como “o0 nosso mais completo anti-Rui Barbosa” (idem:95),
escolhe o primeiro.

O bispo de Olinda encarnou, no Brasil, a reagdo ultramontana de
Pio IX (Romano, 1979:84-85; Villaga, s./d.:53)*. Seus atos traduziam
o espirito antiliberal do Syllabus. Ora, de todas as ortodoxias, foi a
burguesa a mais duramente combatida por Freyre (Aratjo, 1994:137;
Cardoso, 2006:27; Merquior, 1981:95-96). Para ele, a capacidade de
abrigar a diversidade sob a unidade, patrimonio nacional construido
pela familia patriarcal, deveria ser defendida contra hegemonico pro-
jeto moderno no qual “as peculiaridades regionais ganhavam aspecto
tnico” (Freyre, 1943:120). Seu conservadorismo culturalista nutria-se
daquele apelo as circunstancias que reprova o pensamento revolucio-
ndrio por sua adesdo a ideais abstratos que pretendem fazer tdbula rasa
das tradi¢des sedimentadas pela histéria (Gahyva, 2017:304-305). Se
o conservadorismo ultramontano tem relagdo tensa com esse pressu-
posto, ja que opde as particularidades o universalismo cristdo, é facil
contorna-la quando a tradi¢do é igualmente crista. Ainda que o projeto
dos bispos reformadores atentasse contra uma série de caracteristicas
do cristianismo lirico tipicamente luso-brasileiro, defendé-lo contra
a magonaria, identificada com o liberalismo, era para Freyre, em pri-
meiro lugar, coerente com sua concepgao movel e ativa de tradicao
(Merquior, 1981:97-98).

Por outro lado, ele compartilha com os ultramontanos a defesa das ins-
tituicdes intermedidrias (Bastos, 2006:47, 184-186), ameagadas pelo pro-
cesso simultaneo de ampliagdo da autoridade estatal (Bastos, 2003:150) e
recrudescimento do individualismo (Bastos, 2006:46, 200). Desde Burke,
o elogio aos poderes secundarios atrela-se a uma nostélgica reconside-
ragdo do periodo feudal (Gahyva, 2017:301-302). Conforme visto na
introdugdo deste artigo, o conservadorismo freyreano esquivou-se dos
obstaculos encontrados pelo idealismo organico, elegendo o passado
colonial como momento de constru¢do de uma identidade nacional
positiva. Mas a dificuldade foi também superada pelo conservadorismo
ultramontano. Tomemos como exemplo a célebre memoria histérica do
padre Julio Maria: sua apologia a obra jesuitica permitiu-lhe interpre-
tar a época colonial, momento no qual “o catolicismo formou a nossa
nacionalidade” (Maria, 1950:27), como periodo de esplendor da religido
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no Brasil (idem:132). Assim, ambos, conservadorismos culturalista e
ultramontano, reconhecem naqueles tempos pretéritos o estabelecimento
de hébitos e costumes que deveriam informar propostas modernizantes.

Mas os elogios de Freyre a d. Vital comportam interpretacao diversa e
complementar. A critica ao liberalismo os unia em torno de um inimigo
comum, mas ndo eliminava seus pontos de atrito. Por outra via, a
defesa do bispo torna-se compativel com sua defesa da tradigdo aco-
modaticia prépria ao mundo luso-tropical. Trata-se de sua insisténcia
nas origens familiares do jovem prelado.

A maioria das referéncias de Freyre a ele destaca seu elo genealdgico
com o0 engenho pernambucano. Em Casa-Grande & Senzala, por exem-
plo, sua tnica alusdo a d. Vital ilustra versdo refinada daquele “simples
e puro gosto de mando, caracteristico de todo brasileiro nascido ou
criado em casa-grande de engenho” (Freyre, 2002:75). Ja em Sobrados
e Mucambos, ele compara a formagao oceanica do visconde do Rio
Branco com a rusticidade patriarcal tipica da formagéao do filho padre
da vida real. “Por um processo de transferéncia que a psicandlise talvez
explique”, o rigido autoritarismo paterno converteu-se, por um lado,
(Freyre, 2004:79), na sua revolta contra o Estado regalista; por outro, na
sua devogdo a Santa Maria, identificada com a figura materna, tnico
alento ao “terror do pai patriarcal” (Freyre, 2004:79).

Filho de terras dsperas, d. Vital ndo crescera naqueles engenhos de
massapé afeitos a homens de temperamento contemporizador (Freyre,
1989:47). A dureza com a qual enfrentou “os grandes magons do impé-
rio” (idem:174) nado se explica, para Freyre, apenas pelos efeitos de sua
formacao religiosa. Ao partir para sua jornada de estudos europeia, o
jovem Vital levara consigo certo “orgulho de aristocrata de engenho
que continuou sendo sob as barbas de frade, sob o capucho de reli-
gioso, sob a murca de bispo” (idem:176).

Antes de filiar a agdo do bispo a ortodoxia ultramontana, o autor de
Nordeste enquadra-a na moldura patriarcal (Pereira, 1982:212). O exer-
cicio permite a Freyre sugerir uma interpretacao da Questao Religiosa
capaz de iluminar o papel dos valores patriarcais em um embate comu-
mente analisado sob o ponto de vista da oposicdo entre regalistas e
ultramontanos. Na sua interpretacdo, em vez de ter sido “mais papista
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do que o Papa” (Lyra, 1977:209), o jovem prelado, “descendente dos
senhores de engenho que expulsaram os holandeses do Nordeste”
(Freyre, 1989:176), fora um “aristocrata revolucionario” (idem:168).

Em outros termos, d. Vital percebera a necessidade de adequar o cato-
licismo ao movimento de enfraquecimento da familia tutelar — noblesse
oblige. Nesse esforco, tornou-se, na qualidade de protagonista da Ques-
tao Religiosa, personagem simbolo do movimento de modernizagao
conservadora da Igreja no pais (Serbin, 2008:81). Assim, na contramao
do projeto da elite imperial, cujos “bovarismo juridico” e “europe-
ismo cenografico” (Freyre, 1979:139) acenavam para uma religiosidade
simultaneamente burocratizada e americanizada, o bispo defendia
um modelo de catolicidade capaz de adaptar o cristianismo lirico aos
novos tempos. O movimento reformador, nessa interpretagéo, pode
ser visto antes como processo de acomodagdo do que como imposi-
¢do de uma agenda ortodoxa. Se, como acentua Aratjo, a reprovacao
de Freyre a reeuropeizagdo deriva de seu linear e metédico padrao”
(Aradjo, 1994:137), sua defesa do “Dom Quixote da Igreja” (Freyre,
1982:12), em contraste, nutre-se da convicgao de que ele abrigava, sob
o véu do conservadorismo ultramontano, aquela l6gica conciliatéria,
propria aos herdeiros da casa-grande, capaz de admitir, plasticamente,
a influéncia de qualquer tradigao (Aratjo, 1994:103).

[...] quem, nesse drama apaixonante, se mostrou identificado até a alma
com aquela permanéncia, com aquela vivéncia e com aquele espirito ao
mesmo tempo catdlicos e brasileiros foi o aparente afrancesado, desbrasi-
leirado, desnacionalizado capuchinho formado na Europa e suspeito de
ultramontano e arcaico no seu modo de ser sacerdote e de ser bispo; e os
entao desligados da vivéncia brasileira e do espirito religioso da sua gente
foram os politicos e os sacerdotes “progressistas”. (Freyre, 1982, p. 12)

CONSIDERACOES FINAIS

Este artigo se insere no quadro de uma reflexao mais ampla dedicada
ao mapeamento das diversas clivagens no interior do conservadorismo
brasileiro. Se, de modo geral, todas as suas variagdes compartilham
a crenga em certa origem extra-humana da ordem social, a vertente
mais proeminente durante o século XIX e boa parte do XX, o idealismo
organico, identifica no reformismo estatal o antidoto para as defici-
éncias societdrias. Conservadores culturalistas e ultramontanos, em
contraste, reconhecem no passado colonial a formagao de uma dina-
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mica social original, de inspira¢do patriarcal e catdlica, oposta tanto
ao cosmopolitismo liberal quanto ao intervencionismo estatal (Lynch
e Paganalli, 2017:881-882).

Essa afinidade é decisiva para a compreensao dos elogios de Freyre a d.
Vital: para os dois, combater o regalismo imperial significava tentativa
de preservar suposta autenticidade brasileira das ameagas oriundas do
crescente universalismo individualista. As similaridades, entretanto,
param ai, pois foi no desprezo a sua formagao ultramontana e, em opo-
si¢do, no resgate do elo de d. Vital com a tradicdo patriarcal que encon-
tramos outra possibilidade de leitura para aquele enaltecimento. Em
outros termos, essa segunda chave interpretativa revela os limites do
didlogo entre as duas tendéncias conservadoras aqui discutidas. Para
Gilberto, a defesa do catolicismo vinculava-se a heranga sincrética ges-
tada no universo do latifindio monocultor canavieiro. Trata-se, assim,
de modalidade religiosa compativel com a liberdade de crenga. d. Vital,
por sua vez, “caracterizado por excessivo ultramontanismo” (Guerra,
1952:42), condicionava a pujanga e a estabilidade nacionais ao exclusivo
catolico. Para ele, as misturas, definitivamente, ndo eram bem-vindas.

(Recebido para publicagdo em 4 de fevereiro de 2019)

(Reapresentado em 15 de janeiro de 2020)

(Aprovado para publicagdo em 24 de fevereiro de 2020)
P parap

NOTAS

1. Sobre os debates e a movimentacado politica em torno da aprovagdo da Lei do Ventre
Livre, veja-se: Alonso (2015:51-84).

2. “No Rio de Janeiro, a situa¢do ficou mais tensa quando da nomeacéo, em 1868, do pe.
Pedro Maria de Lacerda para ocupar as fungdes de bispo. Formado sob os auspicios
de d. Antonio Vigoso, bispo de Mariana e um dos principais arautos da Reforma Ultra-
montana, d. Lacerda procurou implementar em sua diocese as li¢des aprendidas com
seu mestre, o que implicava assumir, diante das irmandades, um discurso reformador”
(Oliveira, 2001:148-149).

3. Sobre condenagoes da Igreja a magonaria, veja-se Gongalves (1947:xiii); Castellani
(1996:20-29).

4. “Todo o mundo sabia da existéncia de Bulas condenando a presenga de magons nas
Irmandades. Mas, eram Bulas que nunca haviam tido o placet do Governo Imperial,
indispensével para serem executadas no Brasil. E, talvez, por isso, a prépria Santa Sé
jamais fizera empenho em que elas fossem obedecidas entre nés” (Lyra, 1977:208-209).

5. Cf. Ciarallo (2010:3-5); Dornas (1938:17); Guerra (1952:17); Neves (2009:382); Torres
(1957:467-470).
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Pedro II desejava retribuir os capuchinhos pelos “relevantissimos servigos prestados |...]
ao Império” (Guerra, 1952:44), especialmente por sua recente participagdo na Guerra
do Paraguai. “Frei Vital era no momento o tinico frade Capuchinho brasileiro” (Villaga,
1974:11). Sobre os capuchinhos, veja-se: Gérson (1978:65-66); Vieira (2007:158-163).

“Parente e num certo sentido protetor, sabendo-se hoje que sua nomeagao para bispo de
Olinda foi feita pelo Imperador por indicagao ou sugestao de Joao Alfredo, em carta de
24 de abril de 1871, dirigida ao Monarca pouco antes da nomeagao de dom Vital para
o Bispado de Olinda, efetivada em 21 de maio do mesmo ano” (Lyra, 1977: 352).

“F fato amplamente conhecido a discordancia de visdo estratégica e de acao entre dom Vital
e o novo interntincio Domenico Saguigni. O primeiro implementou suas a¢des na diregao
de forcar o governo a decidir-se a favor (ou contra) o catolicismo, segundo o modelo de
Trento. O segundo, como diplomata, era politicamente mais astuto e defensor do Trono
contra o que lhe parecia uma ameaca ao catolicismo” (Santos e Soffiatti, 2015:41).

A excecdo de Mendonga, para quem d. Macedo Costa “nédo era homem la de muitas
luzes” (Mendonga, 1934:190), o elogio de Nabuco encontra eco em avalia¢des posteriores
(cf. Dornas, 1938:185; Magalhaes, 1925:398; Villaga, 1974:10).

“As irmandades, desde o periodo colonial, eram instituigdes bastante familiares a sociedade
brasileira. Além das fungoes religiosas, desempenhavam um importante papel no setor de
assisténcia social, suprindo muitas vezes as fung¢des do Estado e da prépria Igreja. Coloca-
vam-se, assim, como importantes instrumentos de controle social, sendo a influéncia sobre
elas alvo de intimeras disputas entre os poderes temporal e espiritual” (Oliveira, 2001:148).

Sobre recurso a Coroa: “A Questao Religiosa tomava nova forma. Deslocava-se do Recife
para a Corte” (Pereira, 1966:43).

“Foi dom Vital o primeiro funcionario do Estado a sofrer cadeia por desobediéncia e
por decisdo do supremo” (Villaga, 1974: 60).

Se fora verdade que “nunca diplomata nosso recebeu mais delicada missdo do que essa
de Penedo” (Nabuco, 1997:954), nem por isso sua tentativa de entabular negociagdes
no Vaticano, enquanto no longinquo Brasil os bispos eram encarcerados, foi julgada
com condescendéncia (Barbosa, 1970:141-142; Calégeras, 1972:285; 1936:97; Guerra,
1952: 162, 170; Lima, 1989:129; Vieira, 2007:251), sobretudo pela polémica em torno da
famosa Carta Antonelli (Dornas, 1938:250-252; Holanda, 1982:357-359), na qual, segundo
Penedo, Pio IX recomendava moderagao aos seus subordinados brasileiros. Como se
sabe, ao tomar conhecimento da prisdo dos prelados, o Papa ordenou que os destinata-
rios a destruissem, e, somente em 1886, D. Macedo a trouxe a ptblico. “A reten¢do da
carta [...] destruiu a pequena vitéria da missdo Penedo” (Villaga, 1974:69). Heitor Lyra
e Dornas Filho, na esteira de Nabuco, atribuem a responsabilidade do suposto fracasso
menos ao diplomata do que aos termos da negociagdo, impostos pelo governo imperial:
“Nao eram instru¢des para um embaixador, mas para um General. [...] o Governo ndo
queria acordo; fazia simplesmente uma intimagéo ao Vaticano” (Lyra, 1977:211); “A sua
acgdo, como se Vvé, foi a mais leal e mais lisa, apesar dos desatinos do governo, que lhe
criava obstaculos a cada passo” (Dornas, 1938:258). Sérgio Buarque de Holanda, por sua
vez, elabora interpretacdo original quanto aos seus objetivos: “A Missdo Penedo tem
parecido a grande maioria de nossos historiadores um auténtico absurdo diplomaético.
[...] os objetivos do governo imperial eram perfeitamente claros [...]. Para o poder civil,
uma coisa era o procedimento dos bispos, ato ja cumprido e, no seu entender, sujeito as
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leis penais do pais, outra o objetivo da Missdo, que se destinava a evitar, para o futuro,
a repetigdo e atos semelhantes” (Holanda, 1982:354). A Missdo seria, portanto, “uma
providéncia independente do processo dos bispos” (idem:355).

Convocado em 1868, e aberto em 8/12/1869, o Concilio foi interrompido dez meses
depois (cf. Barbosa, 1970:130, 135).

“Merece destaque especial a posi¢ao tomada pelo episcopado brasileiro no Concilio
Vaticano I, colocando-se numa linha intransigente de defesa da Infalibilidade Pontificia”
(Hauck, 2008:181). (Sobre agdo dos bispos brasileiros nesse Concilio, cf. Neves, 2009:417;
Vieira, 2007:151).

O processo néo foi isento de ambiguidades: como mostrou Gomes Filho, em artigo
recente, a desconfianga ultramontana em relacdo a modernidade politica e ideoldgica
conviveu, muitas vezes, com a adesdo a modernidade técnica. Segundo o autor: “é
justamente na dimensao da (con)fusdo entre modernidade e modernizagdo que pode
ser localizado um misto de fascinagao e hesitagao catdlica diante da consolidagao do
mundo moderno europeu” (Gomes Filho, 2019:809).

“[...] questdo puramente teolégica [...] [gue] mostrava sua posigdo [de Pio IX] de indife-
renca pelos modos de sentir dos homens do século XIX” (Torres, 1968:110).

“Sob o aspecto da religido na politica, e levando em conta a histéria imperial, o antipoda
do Partido Liberal, no Brasil, ndo era propriamente o saquaremismo, mas sim o ultra-
montanismo. [...] o oposto do liberal Tavares Bastos era mais o catdlico tradicionalista
Candido Mendes de Almeida, do que Visconde do Uruguai, Rio Branco ou Sao Vicente”
(Ramiro Jr., 2014:16).

“Em boa medida, Feijé e os chamados reformadores concordavam com os conservadores
na andlise das falhas da Igreja. [...] Feijo e os paulistas queriam estabelecer um clero
casado. Uma Igreja nacional brasileira independente e um sistema aberto de formagao
clerical” (Serbin, 2008:73-74).

Afinal, o esfor¢o de implementagdo do modelo tridentino tinha como uma de suas bandei-
ras a defesa da autonomia do poder espiritual em relagdo ao poder civil (cf. Azzi, 1992:30).

O conceito de “romanizacdo” vem sendo questionado por certos estudos contempora-
neos sobre a reforma da Igreja no Brasil. Para Santirocchi, por exemplo, seu largo uso
corresponderia a um senso comum académico cuja aceitacdo acritica traria ao menos
duas sérias consequéncias. Em primeiro lugar, transformaria um traco especifico do
programa reformista — a romanizacao — em sinénimo deste mesmo projeto. Por outro
lado, estimularia um tipo de visdo sobre o movimento reformador no qual ele seria
interpretado como uma via de mao tinica “que partia da Santa Sé e era obedecida pelos
bispos” (Santirocchi, 2010:31). Em tom semelhante, manifesta-se Dutra Neto (2007:24-50).

“O jansenismo contribuiu com uma boa dose de galicanismo as Igrejas portuguesa e
brasileira. Esse galicanismo, aliado ao regalismo da Casa de Braganga, acrescido do ultra-
nacionalismo e da inseguranca natural de uma nagao recém-libertada, deu ao Brasil um
catolicismo hipersensivel as chamadas interferéncias de Roma nos negdcios nacionais,
e quase que cismatico” (Vieira, 1980:371).

Aratjo refuta esta interpretagdo: segundo ele, Azeredo Coutinho teria organizado o
Semindrio de Olinda nos moldes tridentinos, e apenas apds seu desligamento da ins-
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tituicdo, dois anos depois, teria ela assumido os tragos que lhe atribuem Azzi e Hauck
(cf. Aratjo, 1992:268).

Quanto a participagdo do clero na vida politica brasileira durante o periodo imperial
(cf. Carvalho, 1980; Ciarallo, 2011; Mello, 2004).

Aratjo afirma que, se fora verdade que varios membros do Seminério de Olinda tiveram
participagdo ativa durante a Revolugdo Pernambucana de 1817, nenhum professor ou
aluno da instituicdo se envolveu diretamente na Confedera¢do do Equador (cf. Aratjo,
192268-270). Essa observacao, entretanto, nada revela sobre a agdo de seus egressos.

“Os bispos substituiram a aleatéria formagao clerical pelo seminario tridentino, gradu-
almente padronizado, que enfatizava a ortodoxia doutrindria, a obediéncia hierarquica
e o rigor intelectual e espiritual. A disciplina governava o sistema, e o celibato era seu
ideal. Entre o inicio do Segundo Reinado, em 1840, e as vésperas do influente Concilio
Vaticano II, em 1962, o ntimero de semindrios no Brasil aumentou de pouco mais de
uma diizia para mais de seiscentos. O papa Pio XII chamou essa era de o ‘século de ouro
dos semindarios”” (Serbin, 2008:11).

Destaca-se, nesse projeto, a funcao atribuida as santas missoes: “No local da missao, os
padres encarnavam o catolicismo moderno e tentavam reaver o povo abandonado por
longo tempo ao catolicismo popular, a mistura de crencas indigenas e afro-brasileiras.
[...] As santas missdes santificaram o papel da Igreja como pilar da estrutura social
brasileira” (Serbin, 2008:91).

A batina foi a marca do novo seminarista. O retorno da sotaina negra diferenciava os
seminaristas e padres de seus desregrados predecessores e dos contemporaneos leigos.
[...] Aimportancia desse traje ensejou a frase ‘o habito faz o monge’” (Serbin, 2008:105).

Inicialmente, o decreto afinava-se com os planos restauradores da Igreja, pois seria
medida tempordria a ser revogada apds concordata com o Vaticano (cf. Alves, 1979:30;
Gérson, 1978:140; Serbin, 2008:84-85). Mas, como o acordo jamais ocorreu, foi posterior-
mente considerado atentatério a liberdade da igreja (cf. Gérson, 1978:141). O decreto s6
foi anulado na Reptiblica.

“Os protestos foram tantos e tdo contundentes que o Governo reconsiderou, deixando
os bispos livres para nomearem os diretores dos seminarios e contratarem professores
estrangeiros” (Vieira, 2007:204).

“[...] a desqualificacdo da organizacdo maconica através do mito da conspiracao politica
proporcionou uma certa homogeneidade ao discurso catélico ultramontano. Para os
catdlicos, os magons eram todos iguais, inimigos dos tronos e dos altares, ndo sendo
possivel a existéncia de especificidades nacionais. A magonaria é una e universal” (Barata,
1994:87-88).

“Na formagdo das ideias do clero que se levanta para defender as prerrogativas espi-
rituais da Igreja, foi decisiva a lembranca da participagdo da Magonaria brasileira em
todos os movimentos liberais de nossa histéria. Confundia a situagao o fato de ter sido
a Magonaria historicamente muito revoluciondria nas provincias — especialmente na
Bahia, no Recife e em todo o Norte, bem como no Rio Grande do Sul. Na Corte, em Sao
Paulo e Minas, ao contrério, tinha sido essencialmente constitucionalista e moderada-
mente reformista. [...] E se o Norte foi a extrema esquerda da Magonaria, o Rio foi a ala
moderada. L4, a Revolugdo, aqui, a Reforma Constitucional” (Besouchet, 1985:204-205).
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Nao a toa, o movimento de reorganizacao da Igreja teve nas irmandades um de seus
alvos. O objetivo era submeté-las a autoridade eclesiastica. Neste sentido, “o discurso
de ‘encastelamento” de magons nas irmandades foi uma pega importante para facilitar
os caminhos da reforma dessas institui¢des, segundo os principios da Romanizagao”
(Oliveira, 2001:155). D. Macedo Costa, por exemplo, insurgiu-se contra a realizagao de
banquetes nas irmandades (cf. Oliveira, 2001:152-153).

“Quando o ultramontanismo brasileiro comeca a eclipsar o catolicismo liberal (1860-1875)
é que se encontra a magonaria fazendo causa comum com os republicanos, protestantes
e espiritas, em face do que esses grupos consideravam ser um inimigo comum” (Vieira,
1980:49).

A principal intervengao de Rui Barbosa no debate foi o prefacio que escreveu, a convite de
Saldanha Marinho, a sua tradugao de O Papa e o Concilio, de Johann von Déllinger, sob o
pseudonimo de Janus. Adversario das pretensdes ultramontanas de Pio IX, o combate do
tedlogo alemdo aos principais dogmas proclamados pelo papa, especialmente o que garantia
sua infalibilidade, rendeu-lhe a excomunhao, em 1871 (cf. Janus, 2002). O comentério de Rui
Barbosa a obra expressava a opinido de parte significativa dos liberais em face da reagao
conservadora da Igreja (cf. Ciarallo, 2010:14), qualificando-o como um dos principais tedricos
do anticlericalismo no Brasil (cf. Montenegro, 1972:103). Para ele, a fundamento da Questao
Religiosa era politico (Barbosa, 2002:26). Supera-la exigia a separacao entre o trono e o altar.

O que néo significou, contudo, condescendéncia nos virulentos ataques de folhas ma-
¢onicas aos bispos rebelados (cf. Villaca, 1974).

“O processo de mudanga atingiu o dpice depois de 1870 quando a segunda geragdo de
prelados, ja formada inteiramente no novo espirito que dominava a Igreja no Brasil, por ser
majoritria, sentiu-se em condigdes de exigir mudangas mais drasticas” (Vieira, 2007:138).

A demanda néo se confundia, de modo algum, com a defesa da separagédo entre trono
e altar (cf. Azzi, 1992:63; Pereira, 1982:136). Nao apenas porque a agenda tridentina
condenava o divércio entre Igreja e Estado, mas também pelo fato de os ultramontanos
brasileiros depositarem suas fichas em um futuro reinado de Isabel, notoriamente devota
(cf. Azzi, 1992:99; Carvalho, 2007:156; Holanda, 1982:365).

Durante a Questao Religiosa, as pretensdes de Pio IX chegaram a ser interpretadas, por
regalistas, como atentatdrias a soberania nacional (cf. Guerra, 1952:34; Pereira, 1982:107).

Por isso, os franciscanos, marcados por “constante dnsia de conciliacdo de extremos” (Freyre,
1979:33) teriam sido mais benéficos aos indios do que os jesuitas (cf. Freyre, 2002:166).

Durante a Questao Religiosa, o bispo de Olinda mostrou-se afinado com a agenda ul-
tramontana (Ramiro, 2019:67), especialmente em sua recusa a admitir qualquer ato que
julgasse ingeréncia do poder secular sobre o espiritual. Sintoma desta adeséo foi seu
irredutivel siléncio durante todo o seu julgamento, uma vez que, em sua convic¢ao, as
autoridades civis nao estavam aptas a deliberar sobre assuntos que, sob seu ponto de
vista, diziam respeito exclusivamente a Igreja. Em contrapartida, d. Vital ndo se absteve
de comunicar-se frequentemente com a comunidade catélica por meio de suas diversas
pastorais. Estes documentos foram reproduzidos no terceiro volume de O Bispo de Olinda
perante a historia, organizado, em 1878, por Anténio Manuel dos Reis (cf. Reis, 1942).
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RESUMO
Entre a Acomodagio e a Intransigéncia: O Frei Visto por Freyre

O presente artigo insere-se em pesquisa mais ampla sobre as variadas facetas do
pensamento conservador brasileiro. Abordamos, aqui, duas delas: o ultramon-
tanismo e o conservadorismo culturalista, representados por d. Vital e Gilberto
Freyre, respectivamente. O objetivo é discutir os sentidos dos elogios de Freyre
a acdo do bispo de Olinda durante a Questdo Religiosa. Como conciliar a l6gica
acomodaticia, que emana de suas teses sobre a formagao social brasileira (dentre
as quais destacamos sua discussdo sobre o catolicismo lirico colonial), as intran-
sigéncias ultramontanas? A chave para a compreensdo do aparente paradoxo,
sustentamos, é dupla: explica-se tanto pelas reiteradas criticas de Freyre a agenda
liberal, quanto por seu esfor¢co em enquadrar a formacao de d. Vital na moldura
da sociedade patriarcal.

Palavras-chaves: pensamento social brasileiro; conservadorismo; Questao Reli-
giosa; ultramontanismo; Gilberto Freyre

ABSTRACT
Between Resignation and Intransigency: The Friar as seen by Freyre

This article is part of a broader research project about the multiple aspects of
conservative Brazilian thought. It approaches two of them — ultramontanism and
culturalist conservatism, correspondingly represented by Dom Vital and Gilberto
Freyre — with the purpose of discussing the meaning of Freyre’s compliments on
the actions of the bishop of Olinda during the Religious Question. How to reconcile
the accommodatist reasoning which emanates from his thesis about the Brazilian
social formation — among which we emphasize the discussion about colonial
lyric Catholicism — with ultramontanist intransigency? The key to understand
this apparent paradox, we propose, is twofold: it lies both in Freyre’s reiterated
criticism to the liberal agenda and to his efforts to frame Dom Vital’s formation
into the limits of patriarchic society.

Keywords: Brazilian social thought; conservatism; Religious Question; ultra-
montanism; Gilberto Freyre
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RESUME
Entre Accommodement et Intransigeance: Le Frere vu par Freyre

Cet article fait partie d"une recherche plus large sur les diverses facettes de la pen-
sée conservatrice brésilienne. On aborde ici deux d’entre eux: I'Ultramontanisme et
le Conservatisme Culturaliste, representes, respectivement, par D. Vital et Gilberto
Freyre. L'objectif est de discuter de la signification de 1’éloge de Freyre pour I'action
del’évéque d’Olinda lors de la question religieuse. Comment concilier la logique
accommodante, qui émane de ses theses sur la formation sociale brésilienne (parmi
lesquelles nous soulignons sa discussion sur le catholicisme lyrique colonial), avec
les intransigeances ultramontaines? La clé pour comprendre le paradoxe apparent,
soutient-on, est double: elle s’explique a la fois par les critiques répétées de Freyre
sur I'agenda libéral et par ses efforts pour encadrer la formation de D. Vital dans
le cadre de la société patriarcale.

Mots-clés: Pensée Sociale Brésilienne; Conservatisme; Question Religieuse; Ultra-
montanisme; Gilberto Freyre

RESUMEN
Entre la Acomodacién y la Intransigencia: EI Fraile visto por Freyre

El presente articulo se inserta en una investigaciéon mas amplia | sobre las variadas
facetas del pensamiento conservador brasilero. Abordamos aqui dos de ellas: el
ultramontanismo y el conservadurismo culturalista, representados por d. Vital y
Gilberto Freyre, respectivamente. El objetivo es discutir los sentidos de los elogios
de Freyre a la accién del obispo de Olinda durante la cuestion religiosa. ;Cémo
conciliar la 16gica acomodaticia que emana de sus tesis sobre la formacion social
brasilera (entre las cuales destacamos su discusion sobre el catolicismo lirico colo-
nial), a las intransigencias ultramontanas? La clave para la comprensién de la
aparente paradoja, sustentamos, que es doble: se explica tanto por las reiteradas
criticas de Freyre a la agenda liberal, como por su esfuerzo en encuadrar la for-
macién de d. Vital en la moldura de la sociedad patriarcal.

Palabras clave: pensamiento social brasilero; conservadurismo; Cuestién Reli-
giosa; ultramontanismo; Gilberto Freyre
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