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Seja qual for a religido que a gente professa, seja qual for o culto exterior com o qual se esta de
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agradavel a Deus, em lugar de auxiliarem, constituem obstaculos a salvacao.

John Locke
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RESUMO

O século XIX foi o periodo que consagrou a entrada do Brasil na chamada modernidade
politica, fenébmeno representado pela configuracdo de um novo ordenamento politico das
sociedades ocidentais, composto pelo moderno Estado Nacional e pela democracia
politica, que reconfigurou as relagBes entre Igreja e Estado. O clero catolico brasileiro
envolveu-se profundamente nos debates referentes as transformacdes do periodo,
articulando religido e politica na modelagem dos novos projetos de tipo nacional, atuando
pelas vias institucionais e ndo institucionais, como foi o caso da imprensa periédica, que
teve destaque como campo de disputas discursivas e simbdlicas, pois foi o principal veiculo
de formacdo de uma opinido publica no periodo. A presente pesquisa tem como objetivo
analisar o discurso proferido pelo jornal ultramontano O Apoéstolo acerca do tema da
Liberdade Religiosa no Brasil, durante os anos de 1866 a 1891. Especificamente, visa
compreender o modo como o jornal refletiu trés conjunturas importantes desse periodo, no
decorrer das quais as relacdes entre Igreja catblica e Estado brasileiro foram
profundamente afetadas. S&o elas: a conjuntura da repercusséo, no Brasil, da publicacédo
da Enciclica Quanta Cura e do anexo Syllabus pelo Papa Pio IX em 1864 - que elencava
0s chamados "erros modernos" -; a Questédo Religiosa, deflagrada entre os anos de 1872
a 1875, que configurou um intenso conflito entre Igreja e Estado Imperial em relacdo ao
problema representado pela maconaria; e a conjuntura marcada pela Proclamacdo da
Republica e as primeiras medidas oficiais que consagraram as condicdes normativas da
liberdade religiosa no Brasil, representadas pelo Decreto de 1° de janeiro de 1890 e pela
Constituicdo de 1891, que promulgou a liberdade de culto, o fim do padroado e a separacéo
institucional entre Igreja e Estado. A andlise incorpora as contribuicdes tedricas de Pierre
Bourdieu, no que toca a énfase nas disputas simbdlicas que atravessam as praticas
discursivas do Apéstolo. Por sua vez, levando em conta que no periodo analisado Igreja e
Estado ndo configuravam individualidades institucionais — dada a longa vigéncia do
padroado — rejeitaremos o conceito de “campo religioso”, preferindo o conceito de
“controvérsias publicas”, utilizado por Paula Montero, com o intuito de compreender como
a visibilidade social ultramontana é auferida a partir da pratica discursiva do jornal.
Portanto, a intencdo € apurar o tratamento que o jornal deu a esse periodo de intenso
conflito entre Igreja e Estado, buscando perceber em que medida esse tratamento aponta
para a formulacdo de um projeto de modernidade e secularizacdo, que teve no seu cerne
o tema da Liberdade Religiosa.

Palavras-chave: Liberdade religiosa; Secularizagdo; Laicidade; Ultramontanismo; O
Apostolo.



ABSTRACT

The nineteenth century was the period that inaugurated Brazil's entry into the so-called
political modernity, a phenomenon represented by the configuration of a new political order
of Western societies, composed of the modern National State and political democracy,
which reconfigured the relations between Church and State.

The Brazilian Catholic clergy was deeply involved in the debates regarding the
transformations of the period, articulating religion and politics in the modeling of new
projects of national type, acting through institutional and non-institutional ways, as was the
case of the periodical press, which was highlighted as a field of discursive and symbolic
disputes, since it was the main vehicle for forming a public opinion in the period.

The present research aims at analyzing the discourse given by the ultramontane newspaper
O Apéstolo on the theme of Religious Freedom in Brazil, during the years 1866 to 1891.
Specifically, it aims to understand how the newspaper reflected three important
conjunctures of that period in the course of which the relations between the Catholic Church
and the Brazilian State were deeply affected.

They are: the conjuncture of the repercussion in Brazil of the publication of the Encyclical
Quanta Cura and the annex Syllabus by Pope Pius IX in 1864 - which listed the so-called
"modern errors”; the Religious Question, between the years of 1872 and 1875, which
configured an intense conflict between Church and Imperial State in relation to the problem
represented by the Freemasonry; and the conjuncture marked by the Proclamation of the
Republic and the first official measures that established the normative conditions of religious
freedom in Brazil, represented by the Decree of January 1, 1890 and by the 1891
Constitution, which promulgated freedom of worship, the end of the patronage and the
institutional separation between church and state.

The analysis incorporates the theoretical contributions of Pierre Bourdieu, concerning the
emphasis on the symbolic disputes that cross the discursive practices of O Apdstolo.
However, considering that in the analyzed period, Church and State did not constitute
institutional individuals - given the long duration of the patronage - we will reject the concept
of "religious field", preferring the concept of "public controversy" used by Paula Montero,
with the purpose of understanding how the ultramontane social visibility is derived from the
discursive practice of the newspaper.

Therefore, the intention is to determine the treatment that the newspaper gave to this period
of intense conflict between Church and State, seeking to acknowledge to what extent this
treatment points to the formulation of a project of modernity and secularization, which had
at its core the theme of Religious Freedom.

Keywords: Religious freedom; Secularization; Laity; Ultramontanism; O Apdstolo.
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INTRODUCAO

A questado da liberdade religiosa no Brasil se fez presente nos debates
(seja no Parlamento ou na imprensa), durante todo o século XIX, periodo que
consagrou a entrada do Brasil na chamada modernidade politica (GUERRA, 2009).
Porém, recentemente a historiografia trouxe outro panorama para o tema, no qual
a Igreja Catdlica e seus representantes, assim como macons, leigos e clérigos de
diferentes denominacgdes cristas, incluindo protestantes, ndo travaram uma disputa
meramente politica, nem focaram o tema da liberdade de consciéncia ou mesmo
da busca pela laicidade do Estado, opondo-se a religido enquanto dimensao
norteadora das visdes de mundo (HERVIEU-LEGER, 2008).

Portanto, longe de perder espaco frente as novas formas de
sociabilidade e instituicbes politicas, a religido permanece como elemento
estruturante da modernidade politica, configurando um processo de secularizacao
revelador da “complexidade das constelacbes e das evolugdes histéricas que se
caracterizam por sobreposicdes de tendéncias, relacdes entre essas, fusdo ou
repulsédo parcial” (HAUPT, 2008). Assim, o Estado, paulatinamente, comeca a se
apropriar de funcbes que eram antes da Igreja, buscando uma coeséo social
pautada numa “ética politica” (PIRES, 2012), cujos fundamentos n&o deixavam de
ser emprestados da moral religiosa.

A defesa da liberdade religiosa foi um dos pilares mais significativos do
processo de secularizacdo pelo qual as sociedades ocidentais passaram, estando
apoiada em trés principios da episteme liberal no campo politico-religioso, a religido
como elemento da vida privada dos individuos, a neutralidade do Estado diante de
assuntos religiosos, e a separacao institucional entre Estado e religido (SOUZA,
2010).

Historicamente, a combinacao de tais principios ndo configurou um Unico
modelo de secularizacdo. Contudo, como tendéncia do processo em curso,
verificou-se a perda do monopdlio na producéo e veiculacdo do capital sagrado por
religides antes oficiais, o que levou os Estados ocidentais a legitimarem a protecéo
a liberdade de crenca a todas as religides.

No Brasil, somente com a Constituicdo Republicana de 1891 é que foram
criadas as prerrogativas para a construgdao de um Estado laico, eliminando o

tradicional direito do padroado, o estatuto do catolicismo como religido oficial do
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Império e separando, institucionalmente, a Igreja Catolica do Estado Nacional.
Assim, “Todos os individuos e confissdes religiosas” poderiam, desde entdo,
“exercer publica e livremente o seu culto, associando-se para esse fim e adquirindo
bens, observadas as disposi¢cdes do direito comum” (BALEEIRO, 2001, p. 96).

Naquele contexto, a polémica em torno da liberdade religiosa - que
deveria incluir ndo apenas a liberdade de crenca e pratica doméstica, ja
contemplada na Constituicdo de 1824, mas o culto publico — ressurgiu com forca
suficiente para opor representantes do clero ultramontano aos paladinos do
pensamento liberal, associados a representantes de outras denominacgdes cristas,
gue comegavam a se instalar no Brasil.

Durante esse periodo, que configurou a entrada do Brasil na chamada
modernidade politica, o clero catolico participou ativamente dos debates acerca dos
elementos que comporiam a identidade nacional brasileira. Dentre esses
elementos, o religioso foi elencado pelos clérigos como fundamental. Nesse
periodo, os "padres politicos" (SOUZA, 2010) tiveram destague no Parlamento
como também nas vias nao institucionais, como € o caso da imprensa, na qual
atuaram os chamados "padres publicistas".

O debate dava-se entre o clero catdlico regalista, o clero catolico
ultramontano? e os liberais, entre os quais se destacavam os protestantes. Todos
esses grupos valeram-se da imprensa como ferramenta de interferéncia na esfera
publica em construcdo, cada um deles buscando forjar uma opinido publica
favoravel aos seus interesses. A partir da imprensa emergia a opiniao publica, que
servia como instrumento de legitimidade politica, distinguindo-se da soberania
absolutista monarquica e, portanto, inserida na perspectiva de instituicdo das novas
ideias e formas politicas constitucionais. Formando uma nova cultura politica, nesse
periodo (BAKER, 1987; DARNTON, 1996). O clero, portanto, foi um “agente politico
importante no periodo em que se processaram os conflitos que resultaram na
emancipacao politica do Brasil” (SOUZA, 2010, p. 16) e construgado do novo Estado
nacional.

Com a Ascencédo do clero ultramontano a politica nacional, e com a

proliferacdo de periddicos catolicos a partir de meados do século XIX, a imprensa

1 Ja foi consolidado pela historiografia que estuda o periodo que “o clero ndo conformou um grupo
politico monolitico, divergindo entre si tanto no que se refere aos assuntos de natureza secular,
como nos temas relativos a religido do Império” (SOUZA, 2010, p. 409).
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catdlica teve significativa participacdo nos debates acerca de temas em voga,
inclusive o tema da liberdade religiosa.

O tema da liberdade religiosa se faz atual, pois, como j&a apontado, as
religibes permanecem como elemento estruturante das sociedades modernas (e
pos-modernas), configurando processos singulares de secularizacdo (SILVA,
2017a). Além disso, a tbnica dos debates atuais em diferentes paises que
compdem o ocidente, como Franca, Estados Unidos e Brasil, que envolvem nao sé
a tematica da liberdade religiosa, mas outras questdes que dizem respeito a
religido, levantam questdes sobre a consolidacdo da democracia laica nesses
paises.

A questao da liberdade religiosa no século XXI, na primeira e segunda
décado do Brasil Contemporaneo, traz questbes na seara das matrizes religiosas
africanas e dos "novos movimentos religiosos".

Além disso, o resultado do censo de 2010, divulgado pelo Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) em 2012, aponta que o campo religioso
brasileiro se encontra em modificacdo. Os numeros trazidos pelo censo sdo um
indicativo da declaracdo dos individuos em matéria religiosa em uma década no
Brasil.

Uma das transformacdes que o censo de 2010 atesta é a pluralizacéo
do campo religioso, pois mesmo a religido catolica se mantendo como religido da
maioria dos brasileiros, ha uma queda percentual dos declarantes catdlicos,
enquanto observa-se o crescimento dos declarantes evangélicos. Os graficos
apontam que essa queda € um indicativo da pluralizacdo do campo religioso
brasileiro, mas que ainda se da dentro cristianismo, pois os cristdos chegam a

86,8% da populacéo brasileira declarante?.

Assim, dada a atualidade e relevancia histérica do tema, a presente
pesquisa visa investigar o fenébmeno religioso buscando suas manifestagcbes em

nivel das praticas discursivas veiculadas pela imprensa periddica catolica da

2 E importante apontar que o crescimento da populag&o protestante n&o se refere aos evangélicos
de missao, que na ultima década se encontram na faixa de 4% dos declarantes, o aumento refere-
se aos protestantes pentecostais, 13,3% da populacéo brasileira (dados do IBGE).
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segunda metade do século XIX, que utilizou-se deste veiculo como poderoso
instrumento de formagdo de uma opinido publica favoravel aos seus interesses,
configurando, portanto, um campo de disputas simbélicas. Como fonte, elege o
jornal ultramontano O Apdstolo, editado no Rio de Janeiro entre 1866 e 1901.

A escolha desta fonte priméria se deve ao fato de ter sido o jornal
ultramontano que mais se destacou durante a segunda metade do século XIX, na
tentativa de se situar frente as transformacfes do periodo, posicionando-se em
relacdo a diversos temas correntes a época, bem como apropriando-se de uma
semantica compartilhada por outros agentes da secularizacdo, que disputavam
visibilidade social e legitimidade politica. Deste modo, constitui um legitimo porta-
voz do pensamento ultramontano, propondo-se como missdo combater a "hidra de
varias cabecas", sendo elas a anarquia, o republicanismo, o filosofismo e,
principalmente, o protestantismo. Além disso, trata-se de uma fonte que possibilita
a analise do pensamento ultramontano num periodo de tempo significativo devido
a sua longa tiragem, ja que o jornal circulou durante 35 anos, atravessando
diferentes conjunturas em que as relacdes entre Igreja e Estado se reconfiguraram,
direcionando o processo de secularizagéo no Brasil.

A producédo académica sobre O Apdstolo ndo é extensa, embora venha
se aprimorando. A area de Historia é a que mais produziu textos sobre alguma
tematica que envolva o jornal, como a dissertacdo “Abolicdo e Catolicismo: a
participacdo da Igreja Catodlica na extincdo da escravidao no Brasil” (PEREIRA,
2011), de Camila Mendonca Pereira da Universidade Federal Fluminense, que usa
como principal fonte o jornal O Apdstolo. Ha também, a tese de doutorado de
Martha Campos Abreu "O Império do Divino: Festas Religiosas e Cultura Popular
no Rio de Janeiro (1830-1900)" (ABREU, 1996), que traz uma analise do jornal,
apesar de nao tratar dele especificamente.

Em relacdo aos artigos cientificos, encontram-se alguns que dizem
respeito a tematicas especificas do Apdstolo. Em destaque esta Alceste Pinheiro,
historiador e professor de comunicac¢do social que contribuiu com alguns artigos
sobre tematicas especificas debatidas no jornal, tais como: “A autocompreensao
catolica no jornal O Apodstolo” (PINHEIRO, 2009), “Catequese indigena e educagéao
do escravo e liberto: antidotos a imigragao em ‘O Apdstolo™” (PINHEIRO, 2011b),
‘O ventre livre em um jornal catélico do século XIX” (PINHEIRO, 2011c), “A
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emancipagao dos escravos no Ceara em um jornal catdlico” (PINHEIRO, 2012) e
“A Lei dos Sexagenarios em um jornal catolico” (PINHEIRO, 2011a).

Contudo, ndo ha nenhum trabalho académico que analise
especificamente o tema da liberdade religiosa no Apdstolo, nem mesmo algum que
dé um panorama mais abrangente do jornal com seus 35 anos de circulacao.
Atualmente, Ana Rosa Cloclet da Silva, como uma inciativa na area da Histéria das
Religibes, vem desenvolvendo um projeto institucional cujo objetivo é realizar um
estudo de semantica histérica a partir da imprensa catélica da segunda metade do
século XIX, tendo como fonte principal O Apdstolo, derivando alguns textos
apresentados em comunicagao de congressos®.

Portanto, a presente pesquisa focard em um dos debates centrais que
apareceram nas paginas do Apostolo: o debate acerca da liberdade religiosa no
Brasil, entre os anos de 1866 e 1891, periodo que abarca o inicio da publicacéo do
jornal, o fim do padroado e o inicio da separacado juridico-politica entre Igreja
Catolica e Estado Nacional brasileiro, oficializada pela Constituicdo Republicana de
1891. Busca-se, portanto, apontar quais eram 0s argumentos acionados pelo jornal,
com o intuito de compreender como se deu a participacao da Igreja no processo de
formacédo do Estado Nacional brasileiro, partindo da hipotese que O Apdstolo forjou
um projeto de modernidade e secularizacdo pautado nos interesses ultramontanos
especificos do contexto no qual estava inserido.

Pensando na totalidade que configura o objeto “religido”, conforme
Hans-Jurgen Greschat, a pesquisa visa analisar o discurso veiculado pelo Apostolo,
a partir da perspectiva da Historia das Religides (AGNOLIN, 2013), levando em
consideracao sua especificidade teoldgica e doutrinal (GRESCHAT, 2005) presente
nos discursos, em sua relacdo com a dimenséo politica.

No que diz respeito a metodologia utilizada para o estudo da fonte, a
analise do discurso religioso, proposta por Eni Pulcinelli Orlandi (1987), fora eleita

devido a validade de instrumentalizacdo de sua metodologia para a realizacdo da

3 Como resultados preliminares desta pesquisa, vale sublinhar: SILVA, Ana Rosa Cloclet da. As
experiéncias da Modernidade e da Secularizagao no discurso ultramontano da segunda metade do
século XIX: uma discusséo a partir da histéria dos conceitos. In: VI Congresso da ANPTECRE-
'Religido, Migragdo e Mobilidade Humana', 2017, Goiania. Anais do VI Congresso da ANPTECRE.
Goiania: Pontificia Universidade Catdlica de Goias, v. 1. p. 101-108, 2017a; SILVA, Ana Rosa
Cloclet da. Memdéria e Identidade clerical no Brasil: uma andlise a partir da imprensa periodista
ultramontana, na segunda metade do XIX. In: Il Congresso Lus6fono de Ciéncia das Religides
«Historia, Memdrias, Narrativas? Rupturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolucdes, Lishoa,
v.1, p. 18-19, 2017b.
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presente pesquisa. Sendo o discurso religioso, aquele em que fala a voz de Deus
ou de qualquer representante seu, sua caracterizagdo primordial parte do
desnivelamento entre locutor e ouvinte, numa relagéo hierarquica em que o mundo
espiritual domina o temporal. A partir dessa perspectiva, sera possivel compreender
0os embates discursivos entre o ambito temporal e espiritual nas relagcbes
simbdlicas. Além disso, por se constituirem a partir da relacdo entre formacoes
discursivas e ideologicas, os sentidos do discurso religioso ultrapassam o dominio
exclusivo do locutor. Tal condigédo implica na relacdo de um discurso com outros e,
também, com seu contexto imediato de enunciacdo e seu contexto historico.
Assumindo tal perspectiva, torna-se possivel analisar os discursos para além do
texto, relacionando-os ao seu contexto e, portanto, a Historia.

Do ponto de vista tedrico, a analise parte-se da nocao de disputas
simbolicas formulada por Pierre Bourdieu (1982). Mas, conforme Wheriston Silva
Neris aponta, ao se atribuir uma nocdo comum ao conceito de campo esta sujeito
“‘evocar nogbes confusas, misturas indistintas de nocdes, dando margem a
ambiguidades” (NERIS, 2011, p. 2), o autor continua dizendo que:

Conforme assinalou Bourdieu, o fato dos textos circularem sem seu
contexto, de ndo importarem junto consigo o campo de producéo dos
quais sdo o produto e dos receptores, eles proprios inseridos em um
campo de producao diferente, reinterpretarem-nos em fungéo da estrutura

do campo da recepcédo é gerador de mal entendidos colossais (NERIS,
2011, p. 2).

Assim, busca apropriar-se de maneira mais adequada da contribuicdo
gue Bourdieu trouxe para o estudo das religides, para que a instrumentalizacao de
seu legado ndo aconteca de maneira equivocada. Nesse sentido, Neris afirma que:

De fato, é necesséario questionar: guando utilizamos a no¢cdo de campo
para analisar, por exemplo, aspectos da dinamica religiosa brasileira, o
contexto e universo social aos quais nos referimos se parecem com

aqueles aos quais Bourdieu designa sob o termo campo? O que pode e 0
gue ndo pode ser chamado de campo? (...) (NERIS, 2011, p. 3).

Sobretudo no caso do Brasil, onde religido e politica permaneceram
fundidos, sem haver uma separacdo institucional e juridica entre ambos e, mesmo,
sem haver um “sujeito Igreja”, separado do Estado. Pois, conforme afirma Di
Stefano, a Igreja enquanto entidade juridico-politica é fruto do processo de
secularizacdo que deu origem as sociedades contemporaneas ocidentais, pois

anterior a tal processo os poderes espiritual e politico ndo se diferenciavam. O
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poder laico e o poder eclesidstico se entrelagcavam, salvo no que se referia aos
sacramentos.

Com as questbes que a dissidéncia religiosa e a reformulacdo das
relacdes institucionais entre religido e Estado, ha necessidade de criar a grade
conceitual dos binémios espiritual/religioso/eclesiastico e temporal/civil/estatal,
essa organizacao separou os poderes temporal e espiritual e definiu os limites de
acdo das autoridades civis, amparadas pelo Estado, como também das espirituais,
amparadas pela religido (DI STEFANO, 2012).

Levando em consideracao tal perspectiva, a partir da andlise inicial do
Apostolo ficou evidente haver uma “porosidade” do discurso religioso veiculado
sobre o tema da liberdade religiosa, assim como no que toca as suas questdes
correlatas, pois naquele momento a Igreja enquanto instituicdo ainda ndo havia sido
criada, devido ao legado do padroado que ainda se fazia presente no Império
brasileiro.

Assim, metodologicamente, a presente pesquisa estara em dialogo com
a antropdloga Paula Montero que, em busca de "superar 0s limites ainda muito
circunscritos e autocontidos do conceito de ‘campo religioso’ presente na obra de
Bourdieu” (MONTERO, 2012, p. 178), - quando se trata de estudos que buscam
analisar as relacfes entre religido e esfera publica — aponta como alternativa a
nocgao de "controvérsia publica”, emprestada da teoria de Habermas:

como um conjunto de "configurac¢des de visibilidade" constituidas por meio
de controvérsias publicas. No paradigma habermasiano isso significa que
as “controvérsias” se tornam o equivalente funcional da visibilidade e esta
um fator preponderante da producéo de legitimidade social. Desse modo,
se a legitimidade nédo é pensada como uma qualidade dos sujeitos, mas
como a resultante de um processo discursivo, 0 mapeamento das

controvérsias se torna um instrumento (til para a compreensdo dessa
dindmica (MONTERO, 2012, p. 177).

Paula Montero afirma que esse aporte tedrico tem relevancia para a

analise cientifica, pois permite compreender:

0s processos de mediagdo no qual as categorias de um campo discursivo
se movem para outro produzindo traducdes e, consequentemente, novas
significagdes; que uma multiplicidade de pontos de vista se tornem visiveis
e possam ser descritos simultaneamente; e, finalmente, que uma
variedade de atores, ndo apenas religiosos, possam ser descritos em sua
interagdo (MONTERO, 2012, p. 177-178).

Montero aponta ainda que, quando o interesse cientifico est4 pautado

na compreensdo de como a visibilidade social é conquistada na decorrente
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legitimacdo de determinada configuracdo discursiva, que se da diante dessa

visibilidade, a andlise se desloca da abordagem de Bourdieu:
sobre as formas de luta para a imposicdo legitima da definicdo de um
campo para a andlise das formas legitimas de formulacdo de um
problema. Estas proposi¢cfes pdem necessariamente em interlocucdo a
“cosmologia” dos mais diferentes campos, mas prescindem da nogéo de
estrutura (enquanto dominagéo de classes) como forma de determinacdo
necessaria da organizagao dos “campos”. Por outro lado, a observacao
das controvérsias nos permite também superar a nogdo de “autonomia
relativa dos campos” que, embora tenha sido um pressuposto importante
e um avanco tedrico ao postular a existéncia de légicas internas aos
campos, torna praticamente invidvel uma andlise que busque aproximar

proposicbes que estdo dispersas pelos mais diversos campos
(MONTERO, 2012, p. 178).

As observacbes aqui apontadas ndo buscam diminuir a teoria
desenvolvida por Bourdieu. Busca-se, isto sim, utilizar a abordagem desenvolvida
por ele levando em consideracdo sua contribuicdo para a analise das disputas
simbolicas que atravessam as praticas discursivas do jornal analisado, ja que:

a religido contribui para a imposi¢do (dissimulada) dos principios de
estruturacdo da percepcao e do pensamento do mundo e, em particular,
do mundo social, na medida em que impde um sistema de pratica e de
representacdes cuja estrutura objetivamente fundada em um principio de

divisdo politica apresenta-se como a estrutura natural-sobrenatural do
cosmos (BOURDEIU, 1982, p. 34-34).

Portanto a religido €, para Bourdieu, concebida como linguagem, e é
nesse sentido que utilizaremos a contribuicdo desenvolvida por ele. Segundo o
autor: "o uso da linguagem, ou melhor, tanto a maneira como a matéria do discurso,
depende da posicao social do locutor que, por sua vez, comanda o acesso que |lhe
abre a lingua da instituicdo, a palavra oficial, ortodoxa, legitima." (BOURDIEU,
1996, p. 87).

Portanto, tal abordagem nos permite analisar O Apdstolo levando em
consideracao o uso da linguagem engquanto estratégia de veiculacdo e legitimacao
do discurso ultramontano dentro das disputas simbdlicas travadas pelo jornal e
seus adversarios.

Vale ainda frisar que, sob tal enfoque, o fenbmeno religioso ndo sera
tomado como mero “pretexto” para a compreens&o de um contexto mais geral, um
viés comum, segundo o préoprio Greschat, nos estudos de religido. Isto porque,
embora o politico e o religioso ndo se separassem no periodo em foco, ndo significa

gue fossem a mesma coisa e que ndo comportassem ldgicas distintas,
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necessariamente consideradas se pretendemos apreender a natureza das
articulacdes historicas entre estas esferas da realidade, bem como a propria
singularidade do fendmeno religioso, enquanto objeto de estudo.

Dados os objetivos e referenciais tedrico-metodoldgicos desta pesquisa,
as reflexbes que seguem se organizam da seguinte forma. A presente pesquisa
aborda os temas de liberdade religiosa a partir da perspectiva ultramontana do
jornal O Apostolo. Tal abordagem pressupde o entendimento das relagdes de tais
temas com o processo especifico de secularizacdo em curso no caso brasileiro,
entendendo seu carater multiplo e histérico. A partir dessa visao, busca-se avaliar
as articulacoes transversais que tocam tal discussdo em uma pluralidade de temas,
capazes de delinear um dado projeto de modernidade veiculado pelo jornal.

O primeiro capitulo visa compreender o processo de secularizagcdo no
Brasil do século XIX, abordando o debate tedrico acerca da modernidade, da
secularizacdo e da laicidade, depois tratando do tema da liberdade religiosa no
contexto-luso-brasileiro para entéo analisar a heranca regalista presente no Estado
Imperial brasileiro.

O segundo capitulo visa situar os fundamentos teoldgicos e filosoficos
do pensamento ultramontano, ancorados no Concilio de Trento, nas concepcdes
dos tradicionalistas catolicos franceses e nas Enciclicas e Bulas papais, em
especial aquelas editadas durante o papado de Pio IX, e como estes séo
registrados no jornal, embasando a discussao sobre o tema da liberdade religiosa.

No Capitulo 3, continuaremos a andalise do Apdstolo buscando
compreender especificamente o tratamento dispensado ao tema da liberdade
religiosa, reconfigurado a luz de dois outros acontecimentos abarcados pela
conjuntura de 1870 a 1891: aquela que se inicia com a Questao Religiosa (1872-
75) — reconfigurando profundamente os nexos entre Igreja catblica e Estado
imperial — e 0 marco de 1889-1891, marcado pela oficializacdo da liberdade
religiosa no Brasil, culminando com a separacéo institucional entre Igreja e Estado,

pela Constituicdo Republicana.
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1. MODERNIDADE E SECULARIZACAO NO BRASIL DO SECULO XIX

Uma das dimensdes do processo associado ao advento da modernidade
politica — que compreende a implementacdo de uma constituicdo, baseada na
soberania do povo nas leis e nas praticas politicas democraticas, nos processos de
formacdo dos Estados Nacionais — € o fendmeno da chamada secularizagdo das
sociedades ocidentais (GUERRA, 2009).

Peter Berger (1985) aponta que o termo secularizagcdo tem origem
durante as “Guerras de Religido” e posteriormente, no Direito Canbnico, passou a
significar o retorno de um clérigo ao “mundo”, porém o termo s6 passou a ter
conotacéo valorativa, assim como a derivagao secularismo, quando apropriado por
grupos que defendiam o anticlericalismo, no sentido de autonomia do homem em
relacdo a religido. Para os estudos que buscavam compreender as transformacdes
do periodo moderno, ha um consenso sobre o fato de que as contribuicbes de Max
Weber e Peter Berger foram, durante muito tempo, o marco significativo para a
formulacdo do conceito de secularizagao.

Para Max Weber, por exemplo, secularizacdo “implica abandono,
reducdo, subtracdo do status religioso” (PIERUCCI, 1998, p. 50) na sociedade
moderna. Essa concepcao foi tomada por autores como coluna mestra das
abordagens sociolégicas que se pretenderam weberianas, levando ao
entendimento do processo de secularizagdo como “desmoronamento da religiao”,
enfraguecimento das relacbes com o transcendente e desaparecimento dos lacos
religiosos, com a substituicdo do sagrado pelo profano. Sob tal perspectiva, a
modernidade é entendida como “uma época completamente secularizada em que
os elementos sagrados e os lagos transcendentes sao deixados de lado.” (AGUIAR
DE SOUZA, 2011, p. 45)

Peter Berger (1985) também se debrugcou sobre o tema da
secularizacao, e o definiu como:

0 processo pelo qual setores da sociedade e da cultura sdo subtraidos a
dominacéo das instituicbes e simbolos religiosos. Quando falamos sobre
a histéria ocidental moderna, a secularizagdo manifesta-se na retirada das
Igrejas cristas de areas que antes estavam sob seu controle ou influéncia:

separacao da Igreja e do Estado, expropriagdo de terras da Igreja, ou
emancipagéo da educagao do poder eclesiastico” (BERGER, 1985).
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Conforme definicdo, para Berger a secularizagdo € um processo que
ultrapassa o ambito sociocultural, atingindo a vida em sua totalidade. Nesse
sentido, a secularizacdo tem também um aspecto subjetivo, associado ao que ele
chamou de “crise de credibilidade” na religido. Mais precisamente, “um amplo
colapso da plausibilidade das definicbes religiosas tradicionais da realidade”
(BERGER, 1985, p. 139).

Na perspectiva de Berger, por se tratar de um aspecto subjetivo, a “crise
de credibilidade” se da no nivel das consciéncias. Assim, essa “crise” gera uma
abertura para outras formas de definicdo da realidade pois ao reordenar o papel da
religido na sociedade, o Estado perde a instancia coercitiva de instituicdo de uma
religido dominante e, consequentemente, outras doutrinas vao aparecendo nos
debates acerca do reordenamento da sociedade em transformagao. Portanto, “a
secularizacdo causa o fim dos monopdélios das tradi¢des religiosas e, assim, ipso
facto?, conduz a uma situagdo de pluralismo” (BERGER, 1985, p. 146). Nessa
perspectiva, a tendéncia do processo de secularizacao foi a perda do monopolio na
producéo e veiculacdo do capital sagrado por religides antes oficiais, o que levou
os Estados ocidentais a legitimarem a protecao a liberdade de crenca a todas as
religides.

Roberlei Panasiewicz (2012), analisando a contribuicdo de Berger,
aponta que a secularizacdo € um fendbmeno paradoxal da modernidade pois ela €,
“por um lado, o processo de crise das instituicbes religiosas e, por outro, a
efervescéncia de novas espiritualidades” (PANASIEWCZ, 2012, p. 12). Dentro
desse caldeirdo, além do pluralismo religioso, outros fenbmenos - como o ateismo,
0 neoateismo e a espiritualidade leiga, os novos movimentos religiosos,
secularismo etc. -, forneceram elementos para novas formas de definicdo da
realidade, como é o caso da laicidade.

Contudo, historicamente a secularizagdo ndo se mostrou uma
decorréncia natural da modernidade. O reflexo dessa constatacdo nos estudos
acerca da tematica foi o surgimento de abordagens que buscaram estabelecer
modelos para esse fendbmeno em detrimento do paradigma instaurado a partir da
apropriagao das teorias acima citadas. Nesse sentido, destacam-se conceitos como

o de modernidades multiplas, pés-modernidade, pés-colonialismo, modernidade

4 Grifos do autor.
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tardia etc. (BURITY apud BONINI; SERAFIM, 2015), instaurando um debate tedrico

gue vale a pena situar.

1.1. O debate tedrico acerca da modernidade, secularizacéo e laicidade

Alguns autores véem a secularizacdo como uma consequéncia do
processo de racionalizacdo: um fenémeno irrefredvel da vitéria da modernidade
cultural na luta contra a religido, delegando para esta, uma posi¢ao marginal na
sociedade ou, em alguns casos, a eliminacdo do sagrado, confundindo
secularizagcdo com secularismo, visdo que exclui a transcendéncia, levando em
consideracdo somente o imanente, negando e excluindo totalmente religido e a
religiosidade para a compreensao de mundo (AZEVEDO, 1991).

No entanto, quando analisamos diferentes sociedades nas quais esses
fendmenos tiveram lugar, tais abordagens tedricas ndo se aplicam, pois como
alguns estudos apontam, algumas sociedades, quando analisadas desse ponto de
vista, se mostravam mais ou menos modernas conforme seu grau de absorcéo dos
elementos modernos. Mas tais elementos alcancavam, na realidade, multiplas
formas e diversas institucionalizacdes, possibilitando a formacdo de “multiplas
modernidades”, de tal forma que cada sociedade assumiu de maneira desigual a
tradicdo sagrada e a modernidade secular, provocando complexas mesclas entre
modernidade e tradicdo. Sendo assim, a perspectiva normativa da secularizacéao
“nao revela a complexidade das constelacdes e das evolugdes histéricas que se
caracterizam por sobreposicdes de tendéncias, relacdes entre essas, fusdo ou
repulsao parcial.” (HAUPT, 2008, p. 77).

Discutindo a relevancia do debate em torno da aplicacdo da teoria
tradicional da secularizacdo em relagcdo ao caso latinoamericano (bem como a
outras experiéncias europeias e hao-européias), José Casanova aponta a
importancia de se adotar uma perspectiva mais global, deixar claro os
desentendimentos tedricos e, principalmente, historicizar e contextualizar as
categorias, para olhar além dos casos paradigmaticos. As singularidades dos varios
contextos estdo associadas, principalmente, a diferencas historicas fundamentais
entre as matrizes religiosas que fizeram parte das transformagdes atravessadas

pelas sociedades ocidentais, como é o caso do catolicismo e do protestantismo em



22

suas variadas denominac¢des (romano, bizantino, luteranismo e calvinismo),
implicando articulagbes diversas entre o campo religioso e as demais esferas da
realidade, em cada caso particular (CASANOVA, 2007).

Nessa mesma perspectiva Shmuel Noah Eisenstadt ao tratar da tematica
a partir do conceito de “modernidades multiplas” contribuiu para a elucidacéo de
alguns problemas nas andlises que buscam tratar da modernidade. Pois, tal
abordagem busca compreender a realidade levando em considerag&o que o mundo
€ “uma histéria continua de constituicdo e reconstituicdo de uma multiplicidade de
programas culturais” (EISENSTADT, 2001, p. 140). Assim, o autor salienta que ha
uma diferenciacdo entre modernidades e ocidentalizagdo, de tal forma que “os
padrdes ocidentais de modernidade ndo constituem as unicas modernidades
‘auténticas’, apesar de gozarem de precedéncia historica e de continuarem a ser
um ponto de referéncia basico para os restantes” (EISENSTADT, 2001, p. 140).

A conceitualizacao de “multiplas modernidades” nos permite olhar para
essas duas abordagens de maneira flexivel, pois cada sociedade ao passar pelos
processos de modernizacao é transformada radicalmente, mas de uma maneira
particular a cada contexto. Pois no interior dos discursos politicos, as tensdes entre
controle e liberdades foram e sdo presentes, tocando as relacdes entre a
legitimidade de varios interesses coletivos ou individuais, diferentes concepc¢des de
moral, ideoldgicas que negam a legitimidade do pluralismo moderno. Segundo
Eisenstadt, os conflitos gerados pelos movimentos religiosos, movimentos sociais,
assim como movimentos politico-partidarios, ndo foram de natureza meramente
ideoldgicos, pois tiveram reflexo na arena politica e se transformaram durante o
processo politico moderno, que buscou definir os limites dessa esfera. Os
resultados desses conflitos foram diferentes concepc¢des de ordem politica oriundos
das tensdes entre hierarquia e igualdade. Como Eisenstadt aponta:

Existia, por um lado, a forte “laicizagdo” da Franga, com resultados
homogeneizadores, ou, num sentido diferente, dos paises escandinavos
luteranos, e por outro lado, as disposi¢des muito mais consolidadas e

pluralistas, comuns a Holanda e & Suica e, numa escala muito menor, a
Gra-Bretanha (EISENSTADT, 2001, p. 147).

Portanto, ndo devemos pensar na modernidade como uma ruptura
radical com as tradi¢cdes, nem como uma continuidade moderna da tradi¢céo, pois,

no decorrer destes processos de profundas transformacdes, que marcam o
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Ocidente sobretudo a partir da “dupla revolugdo™ - a Revolucédo Industrial e a
Revolugcdo Francesa — as tradi¢bes inevitavelmente se adaptam as condi¢cbes
modernas e, ao reformularem-se, auxiliam a moldar as formas especificas da
modernidade em cada sociedade (CASANOVA, 2007). Segundo Eisenstadt:
A primeira transformacdo radical das premissas de ordem cultural e
politica teve lugar com a expansdo da modernidade para as américas.
Emergiram entdo modernidades distintas, refletindo novos padrbes de

vida institucional, com novas auto-concep¢bes e novas formas de
consciéncia colectiva (EISENSTADT, 2001, p. 149).

Partindo da elucidacdo que tais autores propdem, a relacdo entre
modernidade e os sistemas religiosos tradicionais deve ser feita levando em
consideracdo que nao se trata de um modelo universal que sirva, portanto, como
paradigma. Pois a diferenciacdo das instituicbes € resultado de um processo
marcado por conflitos, avancos e retrocessos que, em cada sociedade, verificou-se
de maneira especifica (HERVIEU-LEGER, 2008).

Concordamos que a correlacdo intrinseca axiomatica entre
modernizacdo e secularizacdo € problematica, pois a secularizacdo, nas
explicacOes tradicionais europeias, € uma categoria que so faz sentido no contexto
das dinamicas internas e externas particulares de transformacéo do cristianismo no
ocidente europeu. Quando generalizada, como processo universal de
desenvolvimento social, e transferida, para outras religibes mundiais e outras areas
civilizacionais com dinamicas muito diferentes de estruturacdo das relacdes e
tensdes entre religido e o mundo, a categoria se torna problematica, pois nédo da
conta das complexidades que cada contexto apresenta (CASANOVA, 2007).

Pensando no caso ibero-americano, o historiador Roberto Di Stefano se
apropria do conceito de secularizacdo como uma maneira de adaptacéo da religido
na sociedade moderna (DI STEFANO, 2008). Essa adaptacdo é resultado dos
processos de disputa pelo capital simbdlico entre ortodoxia e heterodoxia, oriundos
da dissidéncia religiosa e do anticlericalismo, que contribuiram para direcionar o
catolicismo, antes religido hegemdnica, para outros espacos da vida coletiva e nas
consciéncias dos individuos, mas ndo erradicando-o da sociedade. Di Stefano
divide o processo de secularizagdo em limiares (umbrales), que diferem entre si,

gestando desde o primeiro deles (que reporta a conjuntura das revolugdes de

5 A expressao é de Eric Hobsbawm (HOBSBAWM, 1989).
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independéncia) trés modelos de secularizagdo. Estes, a partir das demandas de
grupos religiosos distintos inseridos no contexto das transformacdes pos-
revoluciondrias, irdo pautar projetos para a construcao de Estados nacionais de tipo
moderno.

Para isso, Di Stefano utiliza o modelo de Jean Baubérot, “umbrales de
laicizacion™®, proposto para pensar o caso francés e uma parte da Europa latina,
para pensar em também distintos “Umbrais de secularizacdo”. Para tanto, parte da
definicdo de secularizacdo formulada por Daniéle Hervieu-Léger, que a entende
como a reformulacdo da religido em novos termos, frutos de condi¢des histoéricas
especificas, que informaram as combinacdes complexas entre a perda do dominio
dos grandes sistemas religiosos e as reconfiguracdes da religido por sociedades
gue continuaram reivindicando-a como condi¢c&o para pensarem a si mesmas como
auténomas (HERVIEU-LEGER, 2008). Nesse sentido, o autor identifica diferentes
modelos de secularizacdo, os quais configurariam experiéncias especificas de
modernidades religiosas.

No primeiro limiar, j& ha um anticlericalismo devido a presenca raquitica,
irregular, intermitente das autoridades eclesiasticas que eram incapazes de garantir
a vigéncia das leis monarquicas catélicas (DI STEFANO, 2008). Segundo o autor,
como resultado do fendmeno anticlerical, que aparece muito cedo, e das revolugcdes
de independéncia, a dissidéncia religiosa se consolida nesse periodo pos-
revolucdo francesa. A tbnica das criticas anticlericais se dava em torno de
“‘desmontar os privilégios e autonomias das ordens religiosas, defendendo sua
reforma por parte do governo e da autoridade diocesana” (DI STEFANO, 2008, p.
167).

Nesse periodo surgiram trés distintos modelos de secularizacdo. Um
desses modelos é o intransigente romano, que entendia o padroado como
concessao pontificia e ndo como inerente a soberania régia. Assim, propunha o
catolicismo como religido oficial do Estado, pois entendia a igreja Catolica como

“sociedade perfeita”, independente do poder civil e, portanto, juridicamente

6 Abordaremos a complexidade da relacdo dos fenébmenos de secularizagéo e laicizagdo mais
adiante, porém em nivel explicativo para a questdo exposta € importante ressaltar que se trata de
fendbmenos distintos, porém que se relacionam entre si. Numa visdo mais geral, a laicidade é um
fendbmeno politico e juridico, conceitualmente se da pela neutralidade do Estado em relagéo ao
religioso (RANQUETAT JUNIOR, 2016).
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equivalente ao Estado, nao reconhecendo a liberdade de consciéncia e culto dos
individuos.

Di Stefano aponta que, apesar, desse modelo ser uma configuracao
guase teocratica do poder, pode ser entendido como um modelo de secularizacgéo,
pois embora defendendo o catolicismo como religido oficial destes Estados, a
defesa da autonomia institucional da Igreja e dos seus “direitos” separados do
direito civil, apontam para o fato de que Igreja e Estado sdo duas entidades
separadas e distintas a partir de entao.

O segundo modelo de seculariza¢do é o modelo galicano, cuja vertente
no Brasil foi designada como regalista. Este pressupunha o catolicismo como
religido oficial do Estado nacional e a Igreja como um segmento religioso do Estado.
O padroado € concebido como inerente a soberania do povo e ndo mais do pontifice
romano. A tolerancia religiosa esta presente através da tolerancia civil que permite
o culto de outras religides, em alguns modelos de forma publica. No Brasil esse
modelo ficou conhecido como regalista, oriundo das reformas pombalinas que
atravessou o periodo de Reformismo llustrado e apos a independéncia, em 1822,
passou a conceber o padroado ndo como concessao pontificia, mas como
concessao atribuida ao Imperador pelo povo, entdo soberano (SANTIROCCHI,
2010a).

Por fim, o terceiro modelo de secularizacdo é o liberal, que via a
liberdade religiosa como viabilizadora da ruptura entre cidaddo e crente,
diferenciando Igreja e Estado e defendendo a neutralidade deste em assuntos
religiosos. Numa perspectiva laica, negando o elemento religioso da construcao
nacional, visando a legitimacéo da liberdade de consciéncia que aparecia ligada a
paridade de oportunidades para todos os grupos, excluindo aqgueles que podem
rebaixar a moral e os costumes ou enfraquecer a lealdade politica ao Estado. Esse
modelo é entendido por Di Stefano como modelador de uma dissidéncia religiosa
"antiunanimista”, que orienta o desenvolvimento de uma sociedade civil plural (DI
STEFANO, 2008).

Estas trés “matrizes de pensamento” sdo muitas vezes encontradas em
diferentes propor¢des nos discursos politico-religiosos, no periodo estudado. Da
mesma forma, suas legitimidades se sucederam durante o século XIX, passando
da hegemonia galicana, no “umbral” das revolugbes de independéncia, para a
“‘intransigente romana’ na segundo metade do XIX e, finalmente, para a do modelo
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de Estado laico, na virada para o século XIX. Concepc¢do que se afina a ideia de
modernidades multiplas, j& que assimétricas nas suas configuracbes (e na
convivéncia entre diferentes modelos de relacionamento entre o religioso e o
secular) e ndo estaticas.

No Brasil, apesar de até meados do século XIX a legitimidade politica ter
sido conferida ao chamado clero regalista, interessa-nos frisar que o modelo
intransigente romano também esteve presente e se fez uma voz ativa no
parlamento, ascendendo politicamente a partir de 1844, quando tiveram ensejo as
reformas ultramontanas. Para a presente analise, este € o modelo de seculariza¢édo
gue orientara a linha do jornal aqui estudado — O Apdstolo — em relacédo as
demandas politicas e religiosas entdo em voga, articuladas, direta ou indiretamente,
ao tema da liberdade religiosa.

Contudo, o posicionamento discursivo dos ultramontanos sO €
compreendido quando inserido no contexto brasileiro da segunda metade do século
XIX, no qual conviveram e conflitaram estes diferentes modelos de secularizacao
(ultramontano, regalista, liberal), visando galgar — ou ndo perder — legitimidade em
nivel do Estado. Nessa disputa, cada grupo apresentou, de forma mais ou menos
elaborada, um projeto de modernidade que mobilizava os referenciais politicos,
cientificos, religiosos e culturais em voga, de forma a melhor atender as suas
demandas especificas, tentando posicionar-se diante das transformacfes do

periodo.

Como ja apontado acima, secularizacdo e laicidade sdo fendmenos
distintos. A laicidade diz respeito ao Estado. Segundo Ranquetat Junior,
conceitualmente trata-se de “um Estado neutro em matéria religiosa, imparcial e
nao confessional que procura, também, tratar todas as organizacdes religiosas com
isonomia” (RANQUETAT JUNIOR, 2016, p. 28), onde as religibes néo interferem
na ordem estatal, assim como o Estado n&o interfere em assuntos religiosos. Mas
o Estado laico ndo é neutro, pois esta ancorado em valores como a democracia e
a defesa dos direitos humanos, a igualdade e a liberdade, difundindo sua visao de

mundo a partir dessas categorias da realidade.
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Em alguns paises, o projeto laicizante promoveu a criagdo de religides
civicas e politicas, assim como em outros casos, tal processo assumiu feicoes
radicais, ancoradas no anticlericalismo se desdobrando muitas vezes no laicismo,
concebendo a religiio como um oponente a ser combatido (RANQUETAT JUNIOR,
2016).

Ranquetat aborda a diferenciagcdo dos modelos francés e estadunidense
para se pensar a questao da laicidade. Para o autor, nos Estados Unidos, primeiro
pais a consagrar a separacdo entre Estado e religido, o processo de laicizacao
ocorreu de forma “rapida e pacifica”, a sociedade se manteve altamente religiosa e
h& presenca do religioso nos debates politicos. Em contrapartida, a Franca se
ergueu pos-revolucéo francesa como o simbolo da laicidade, se afirmando laica em
sua carta magna, mas que mesmo assim, ha algum tipo de relacao entre religido e
Estado, assim como subsidios do Estado para escolas confessionais, em algumas
religibes sacerdotes pagos pelo Estado etc. O autor aponta que tanto a
secularizacao, quanto a laicidade ndo tem uma relacéo direta com a modernidade,
assim como a laicidade ndo é um conceito monolitico, aparecendo como defini¢cdes
variadas e até mesmo contrastantes (RANQUETAT JUNIOR, 2016).

Luca Diotallevi analisa esses mesmos paises a partir dos conceitos de
laicité para o caso francés e o de religious freedom para o caso estadunidense. O
autor parte dessas duas concepcfes para entender a relacdo entre liberdade
religiosa e liberdade de consciéncia. Segundo o autor:

No caso da laicité, a consciéncia é um espaco privado que o Estado deixa
livre para exercitar as préprias eventuais preferéncias religiosas. A
expressdo publica de tais preferéncias, ao contrario, é estreitamente
regulada por parte do préprio Estado. De modo bem diferente é o caso da
religious freedom, sobretudo na pratica publica da religido, ndo apenas
através dos ritos, mas também através de obras ndo religiosas
religiosamente inspiradas (politicas, econfmicas, educativas etc.),

garantida ao individuo pela temida eventualidade de que o poder politico
ocupe todo o espaco publico (DIOTALLEVI, 2015, p. 27).

No Brasil, tais processos também comportaram singularidades, a
comecar pelo fato de, neste caso especifico, a laicidade do Estado ter antecedido
a secularizacao da sociedade (ORO, 2011, p. 235), assim como do catolicismo ter

se preservado como “modelo e referéncia para a formulagdo de direitos e
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enquadramento das praticas populares enquanto praticas religiosas”’. Sem contar
a longa vigéncia do padroado, de forma que somente com a Constituigdo
Republicana de 1891 é que foram criadas as prerrogativas para a construcao de
um Estado laico, eliminando o tradicional direito do padroado, o estatuto do
catolicismo como religido oficial do Império e separando, institucionalmente, a Igreja
Catolica do Estado Nacional. Assim, “Todos os individuos e confissdes religiosas”
poderiam, desde entdo, “exercer publica e livremente o seu culto, associando-se
para esse fim e adquirindo bens, observadas as disposi¢cdes do direito comum”
(BALEEIRO, 2001, p. 96).
Uma situacdo que destoa da verificada em paises como Inglaterra,
Franca e Estados Unidos, nos quais a liberdade religiosa foi tida como direito
fundamental na formacdo dos Estados Nacionais, servindo de parametro para a
luta por todas as liberdades individuais, pois estava relacionada a condicdo de
pacificacdo dos conflitos sociais (MONTERO, 2009; PEREIRA, 2008). Segundo
David Gueiros Vieira:
O termo “liberalismo” cobre um sem-numero de conceitos. Sob essa
expressdo genérica apareceram varios grupos defensores do livre-arbitrio
em todas as esferas, unidos ao redor de um conceito — um conceito de
“progresso” e da emancipagdo do homem — a maior parte, emancipacao
da classe média. O termo, em geral, significava uma crenca difusa no valor
do individuo, e na conviccdo de que a base de todo o progresso era a
liberdade individual. Mais ainda, que o individuo deveria ter o direito de
exercer sua liberdade ao maximo, conquanto ndo viesse a infringir a
liberdade dos outros. O liberalismo também aceitava a utilizacdo dos
poderes do Estado com o propdsito de criar condigbes através das quais
o individuo pudesse, livremente, crescer e expressar-se (VIEIRA, 1980, p.
39).
Esses paises serviram de inspiracéo para os liberais brasileiros durante
o0 século XIX, que diante da expansdo de religides heterodoxas no pais e da
radicalizacdo das diretrizes da Santa Sé, intensificaram o debate acerca do tema,
acionando o sentido e a amplitude de tal principio em relacao a realidade brasileira,
mas baseados nos modelos da Inglaterra, Franca e Estados Unidos (PEREIRA,

2008).

7 Em fungdo disso, a propria conquista da “liberdade religiosa” e o “pluralismo religioso” —
pressupostos de um Estado democratico de direito - ndo resultaram “da conflituosa convivéncia de
diversas confissbes religiosas preexistentes a constituicdo do Estado republicano” laico, mas,
inversamente, configuraram-se em produto histérico deste mesmo processo, pautado em critérios
socialmente hegeménicos e politicamente legitimados sobre o que se concebia como “religi&o”
(MONTERO, 2009, p. 10).
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No Brasil, tal processo comportou diferentes conjunturas durante o
século XIX, sendo marcante a diferenca de tendéncias no que se refere aos
modelos de relacionamento entre Igreja e Estado, apresentada entre a primeira e a
segunda metades do século XIX. Neste caso, a conquista da liberdade religiosa
nado se deu de maneira semelhante a outros paises, como a Franca, a Inglaterra ou
até mesmo aos Estados Unidos, constatacdo que nos permite concordar com a
perspectiva critica de Paula Montero, que questiona o paradigma weberiano, o qual
entende a secularizacdo como retracao da religido no espaco publico. Ao observar
o cenério brasileiro Montero afirma que:

(...) ao contrario do que aconteceu na Europa, particularmente na Franca,
onde o pluralismo religioso emerge como valor politico a partir de uma
longa histéria de guerras religiosas e movimentos cismaticos que
desafiam a correspondéncia entre unidade politica e unidade religiosa, no

Brasil o proprio processo de separacao Igreja/Estado teve como produto
histérico a producao de novas religides (MONTERO, 2009, p. 10).

Além disso, pensando no “espago publico”, as religides historicamente
estiveram presentes na sua construcdo e gestdo, como € o caso da educacéo,
saude, etc.. Na politica institucional, desde a formacdo do Estado Nacional
brasileiro, os religiosos, ou estiveram presentes, ou tinham representantes de seus
interesses. Realidade esta que se verifica ainda hoje, conforme revela a presenca
das bancadas religiosas no Congresso, na imprensa e nas varias formas da midia
nacional, formando uma opinido publica favoravel aos seus interesses de diferentes
naturezas.

Mesmo com a presenca protestante no periodo imperial, o Brasil ndo
configurava uma sociedade plural em termos religiosos, no que diz respeito ao
reconhecimento oficial e legal desta situagdo. O campo religioso brasileiro foi
formado, em seu sentido juridico, considerando a definicdo de religido difundida
pelo catolicismo e, mais precisamente, pela sua vertente ultramontana. De tal forma
que, “ainda que a constituicdo republicana tenha proibido ao Estado de interferir na
religido e tenha garantido a liberdade de culto, a repressao as praticas tidas como
‘magicas’ (e portanto, nao religiosas) perdurou até meados do século passado”
(MONTERO, 2009, p. 12).

A importancia de compreender como no Brasil legitimou-se uma dada
nocdo do que era considerado religido e o lugar das préticas religiosas na

7

sociedade, é contemplada pela presente pesquisa. Nesta, 0 uso emprestado a
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secularizacdo como categoria analitica nos permite recortar a conjuntura
assinalada, por ai se verificarem profundas transformacdes nas relagbes entre o
secular e o religioso, corroborando os estudos que a rejeitam como categoria
universal. Ao contrario disso, a intencdo € abarcar processos especificos,
socialmente e historicamente delimitados sobre a articulagdo dos sistemas
religiosos com as outras esferas da realidade, que configuram o caso brasileiro.
Para tanto, a eleicdo do tema da liberdade religiosa se justifica pois, além
de toda sua importancia histérica — fazendo-se presente na estruturacdo dos
discursos analisados através do Apoéstolo —, revela-se atual, uma vez que as
religibes permanecem como elemento estruturante das sociedades modernas (e
pos-modernas), configurando processos singulares de secularizacao e laicidade
(SILVA, 2017a). Aléem disso, a tonica dos debates atuais em diferentes paises que
compdem o ocidente, como Franca, Estados Unidos e Brasil, que envolve ndo s6 a
tematica da liberdade religiosa, mas outros elementos que dizem respeito a religido,
levanta questdes sobre a consolidacéo da democracia laica nesses paises.
Pensando na especificidade do caso brasileiro, a presente pesquisa
buscarad analisar o tratamento dispensado ao tema da liberdade religiosa, na
segunda metade do século XIX, com o intuito de lancar luz no debate sobre a
regulamentacéo da religido com a implantacdo da Republica brasileira, de forma a
contribuir também com estudos que buscam analisar tais tematicas na

contemporaneidade.

1.2. Aliberdade religiosa no contexto luso-brasileiro

José Guilherme Merquior (1991) ao analisar as origens do liberalismo,
aponta que seu sentido politico, antes mesmo de receber tal denominacéo,
ancorado na tolerancia religiosa e no governo constitucional, nasceu como
resultado da Revolucédo Gloriosa, de 1688. E até a Revolugéo Francesa, em 1789,
o protoliberalismo era “associado com o ‘sistema inglés’ - ou seja, uma forma de
governo fundada em poder monarquico limitado e num bom grau de liberdade civil
e religiosa” (MERQUIOR, 1991, p. 16).
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A liberdade de consciéncia e crenca, a partir da Reforma Protestante e,
posteriormente, nas Guerras de Religido®, foi se consolidando como reivindicacéo
legitima duradoura, ampliando cada vez mais o pluralismo religioso no ocidente,
gue, segundo Merquior, foi “secularizado” no moderno direito de opinido,
desdobrando no direito a liberdade de imprensa e a liberdade artistica e intelectual.

Trés escolas de pensamento se destacam sobre a questao da liberdade.
A escola inglesa, na qual se destacam Hobbes e Locke, entendia que a liberdade
significava independéncia. A liberdade politica, na chave hobbesiana, é entendida
como uma liberdade por meio da lei. Liberdade é poder fazer tudo o que a lei
permite. JA o conceito francés, de Montesquieu e Rosseau, entendia a liberdade
enquanto autonomia, tal principio residia no conceito democratico. J4 a escola
alema identificou a liberdade com a realizacdo pessoal (MERQUIOR, 1991).

Locke se tornou um ferrenho defensor dos direitos, sendo a toleréncia
religiosa a referéncia de seu sistema protoliberal. Em 1689, escreveu a Carta
acerca da tolerancia, onde combateu a intolerancia e a perseguicao, sendo
contrarias a caridade e ao proprio cristianismo, deu apontamentos sobre o
constitucionalismo, que seria aprimorado por Montesquieu em Espirito das leis,
tratando-se de “uma ampla consideracdo de como distribuir a autoridade e de como
Ihe regular o exercicio, desde que se quisesse aumentar ou apenas preservar a
liberdade” (MERQUIOR, 1991, p. 50). Segundo Merquior, esses dois pensadores
séo os iniciadores do movimento que intensificara o debate acerca da liberdade, o
iluminismo.

Merquior aponta que, “falando de modo geral, o lluminismo nao foi em
esséncia um movimento politico. Era de orientacao pratica, mas seu zelo reformista
dirigia-se mais a codigos penais, sistemas de educacao e instituicbes econdmicas
do que a mudancga politica” (MERQUIOR, 1991, p. 52). Porém, os escritos de
autores como Rosseau, Locke, Montesquieu, assim como Voltaire e Diderot
contribuiram para a formulacdo de projetos politicos e visées de mundo de

individuos e grupos que atuaram nas transformacfes que se seguiram.

8 “O surgimento dos éditos e dos tratados de tolerancia religiosa, entre meados do século XVI e
inicio do XVII, assinalaram a formacgéo dos estados modernos, dentro de um conjunto de medidas
tomadas pelas monarquias nacionais para se contornar as guerras de religido, decorrentes das
Reformas. Essas guerras marcaram o principio de umareviséo geral do papel do monarca e também
da autoridade do Estado quanto as fungbes de protegao da religido e salvagdo dos suditos (...)
(NEFER, 2016, p. 123).



32

A respeito da liberdade religiosa em contexto luso-brasileiro Igor Nefer,
faz uma andlise dos processos inquisitoriais do Santo Oficio de libertinos, magons
e outros identificados como heterodoxos durante o Reformismo llustrado luso-
brasileiro®. Nefer aponta que esses heterodoxos elaboravam e formulavam criticas
muito particulares, amparadas em ideias iluministas entrecruzadas com elementos
da cultura tradicional luso-brasileira.

As Reformas iniciadas em 1750, empreendidas por Sebastido de
Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal, tinham a intengdo de modernizar o reino,
mas fortalecendo a ordem monarquica, a religido e a moral catdlicas, sendo
marcado por uma politica progressiva de eliminacdo da oposi¢cédo do absolutismo,
centralizagéo das decisbes estatais, inclusive na economia, fomentando a retengéo
de capital em Portugal. Nefer aponta que as Reformas tinham o “impeto
secularizador”, que buscou dominar o aparelho religioso, reorientando a hegemonia
da Igreja, atingindo a organizacéo institucional e cultural da Igreja, incompativel
com a heranca jesuitica (NEFER, 2016).

O Tribunal do Santo Oficio'® tem um destaque importante, na compreenséo do
tema da liberdade religiosa durante o Reformismo llustrado, pois, segundo Nefer,
houve mudancas que incidiram diretamente sobre a Inquisicdo, como:
a retirada da atribuicdo de censura de livros do Santo Oficio, em 1768,
com a criacdo da Mesa Censoria, a vedacgéo dos autos de fé publicos e da
impressao das listas de penitenciados, além do aumento do controle da
Coroa sobre a Inquisicao (...) o fim do segredo processual, a ampliagao
do direito da defesa, a restricao das torturas e das penas capitais (...) o

fim da diferenciacao entre cristdos-velhos e cristdos-novos (NEFER, 2016,
p. 92-93).

Tais mudancas fizeram com que a repressao inquisitorial se voltasse
principalmente para os impios, heréticos, macons, libertinos e livres pensadores,
assim as ideias e praticas heterodoxas vieram a luz e movimentaram a sociedade

luso-brasileira no periodo.

9 Nefer define seu recorte temporal que abrange o periodo dos reinados de D. José | (1750-1777),
D. Maria | (1777-1816) e D. Jo&o VI (1816-1826), no caso de D. Jo&o VI, levando em consideracao
o periodo regencial (1792-1816).

10 Nefer aponta que a “busca da idealizada pureza religiosa foi instrumentalizada pela instauragao
da Inquisicdo em 1478, na Espanha, e em 1536, em Portugal (...). A Inquisi¢éo foi eclesiastica por
funcionar com poderes delegados pelo papa, além de ter por objetivo a perseguicao das diversas
formas de heresia, ter clérigos como juizes, comisséarios e deputados. As tipologias de desvios de
fé perseguidas pela Inquisi¢do, como heresia, judaismo, islamismo, sodomia, bigamia, blasfémias,
luteranismo, dentre outros, encontravam cobertura no direito candnico” (NEFER, 2016, p. 124).
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Durante o Reformismo llustrado a producdo e a circulagcdo de ideias
iluministas tinham, pelo menos, dois contextos especificos: por se tratar de
Reformas que pretendiam modernizar a sociedade luso-brasileira havia um
contexto “oficial”, no qual pensadores ligados a Coroa, como também ao clero, que
difundiam conteddos coeso com o0s interesses oficiais. O outro contexto,
“clandestino”, de heterodoxos que defendiam ideias radicais da ilustragdo, dentre
elas a defesa da tolerancia religiosa, tais ideias raramente eram publicadas, mas
podem ser acessadas pelos processos inquisitoriais (NEFER, 2016).

Nefer identifica que o abalo no prestigio do clero, decorrente das
reformas, possibilitou a criagéo de nucleos do pensamento heterodoxo em Portugal
e na América Portuguesa. Nesses nucleos a defesa da liberdade, assim como a
critica a ortodoxia catdlica, disciplinas e dogmas muitas vezes eram articuladas com
a leitura de autores da llustracdo. Mas o que Nefer percebeu a partir das analises
dos processos, € que “as proposi¢des heréticas que defendem a tolerancia religiosa
articulam elementos de origens diversas, que remetem a uma religiosidade popular
e, ao mesmo tempo, a tratados mais sofisticados dos pensadores da llustracdo”
(NEFER, 2016, p. 248).

Stuart Schwartz (2009), em Cada um na sua lei: tolerancia religiosa e
salvacdo no mundo atlantico ibérico, analisou processos inquisitoriais ibero-
americanos que indicam a presenca de posturas tolerantes acerca de religido,
mesmo num contexto marcado pela presenca dos tribunais do Santo Oficio
portugués e espanhol. Ao analisar os processos inquisitoriais, Schwartz chega a
conclusdo que os argumentos para a defesa da tolerancia religiosa no mundo ibero-
americano partem dos escritos de pensadores iluministas, mas que a heranca
multicultural da vivéncia entre cristdos, judeus e mouros criou uma tradi¢cao popular
que tendia a tolerancia e que se refletia na proposig¢ao “Cada um se salva na sua
propria lei” e, segundo Schwartz:

Se muitas proposic¢des heréticas eram defendidas ao mesmo tempo pelas
mesmas pessoas, e se essas duas proposi¢des especificas sobre o corpo
e a alma muitas vezes vinham juntas, isso sugere uma atitude de ceticismo
diante da autoridade. O contexto especifico da heranca multicultural da
Peninsula Ibérica criava muitas oportunidades de interagdo e observacao
e favorecia o surgimento de ideias dissidentes. Ao mesmo tempo, a
presenca de um mecanismo religioso como a Inquisi¢do, destinada a
eliminar o erro doutrinal, permite recapturar as expressdes dessa

dissidéncia e passar da teologia douta para a pratica popular
(SCHWARTZ, 2009, p. 72).
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No caso do Reformismo llustrado, a partir da andlise de Nefer, podemos
perceber que a defesa da tolerancia religiosa refletia um contexto de intolerancia,
institucionalizada pela presenca da Inquisicdo, que indica uma busca “por
autonomia das esferas individual e coletiva” e mais liberdade na vivéncia da
religiosidade. Essa busca aflorou duvidas heréticas num contexto em que a
secularizagao dos tribunais contribuiu para a abertura de espaco para que vozes
heterodoxas se manifestassem, defendendo mais tolerancia e liberdade.

No Brasil imperial, a polémica em torno da liberdade religiosa ressurgiu
com forca suficiente para opor representantes do clero ultramontano aos paladinos
do pensamento liberal, associados aos representantes de outras denominacdes
cristds, que comecavam a se instalar no pais. A Constituicdo de 1824 contemplou
a tolerancia religiosa, permitindo apenas o culto doméstico as denominacfes
acatolicas.

Mas é importante lembrar que, o tema da liberdade religiosa esteve
presente desde a Constituinte de 1823, quando o debate se viu polarizado entre
deputados que revelaram distintas apropriacées dos principios liberais: de um lado,
aqueles que defendiam a liberdade num sentido amplo, incluindo a religiosa; de
outro, aqueles que desejavam impor limites e restricdes a tal tema, distanciando-se
dos modelos adotados pelos paises que foram berco do liberalismo (PEREIRA,
2008, p. 66).

Neste sentido, a Constituicdo Imperial de 1824 incorporou dois pontos
defendidos nos debates de 1823: o primeiro foi a “adogédo do catolicismo como
religido oficial do Império brasileiro”, pautada na compreensao basica de que a
religido constituia “0 mais seguro meio de manter em seu ser a sociedade”; o
segundo, foi a recusa a “qualquer espécie de perseguicdo religiosa, nos moldes
das que foram realizadas pela Santa Inquisi¢cdo” (PEREIRA, 2008, p. 67).

Com a extingdo do trafico negreiro a partir da década de 1850, a questédo
da imigragao europeia volta ao debate na busca pela formagao de um mercado de
trabalho livre. Esses constituintes se valiam dos principios liberais e das
experiéncias de outros paises que instituiram a liberdade de religido como forma

de apaziguar conflitos internos e entendiam a liberdade religiosa como essencial
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para a resolu¢do de mais um problema concreto, concernente a viabilizacdo do
novo Estado Nacional brasileiro: a povoacao do pais através da imigracao europeia.
Por isso, durante todo o periodo imperial, a Constituicdo manteve o catolicismo
como religidao do Estado brasileiro, mas condenou qualquer perseguicéo a outras
denominacOes religiosas, desde que houvesse respeito pela religidao oficial.
(PEREIRA, 2008).

Durante as ultimas décadas do regime imperial, houve uma ampliacéo
da liberdade religiosa, a crescente presenca de protestantes e o fortalecimento dos
ideais republicanos resultaram na Lei n°® 1144, regulada pelo decreto n°® 3069, de
1863, que legalizava os casamentos e batizados realizados por ministros de
religides toleradas e que as certiddes de 6bitos de ndo catélicos fossem realizados
em Juizos de Paz e na Lei Saraiva, de 1881 que néo exigia mais que o candidato
a cargos publicos fosse catdlico (PEREIRA, 2008).

O reordenamento das relacdes entre religido e Estado no Brasil — que
separou Estado e Igreja, Pelo Decreto 119-A, que instaurou o fim do regime de
padroado e a plena liberdade de culto, e logo apds estabeleceu o casamento civil
pelo Decreto n° 181, de janeiro de em 1890 e, a consolidacéo desse processo pela
promulgacdo da Constituicdo de 1891 — posicionou a religido na sociedade civil.
Durante o processo de constituicdo do Estado republicano, houve um retraimento
do catolicismo para o espaco social, que resultou num conflito com outras matrizes
religiosas em relacdo a autonomia de suas praticas e manifestacoes.

Por um lado, a normatizacdo do Estado republicano, formulada na
Constituicado de 1891, segundo Ranquetat Junior:

ratificou a separacdo entre Estado e religido, tendo formalizado outras
medidas laicizantes como: privatiza¢gdo de direitos politicos de membros
de ordem religiosas, congregacdes e comunidades, engajados pelo voto
de obediéncia; reconhecimento do casamento civil como o Unico oficial;
secularizagdo dos cemitérios publicos; fim da imunidade politica para o
clero; laicizacédo da escola publica com a excluséo da disciplina de ensino

religioso e o término de subvencdo estatal as escolas religiosas
(RANQUETAT JUNIOR, 20186).

Por outro, no tocante a regulagédo do religioso (GIUMBELLI, 2016),
posicionou manifestagées como a feiticaria, o curandeirismo e batuques enquanto
praticas criminais, que sO puderam sair desse enquadramento quando definidas
institucionalmente como religibes (MONTERO, 2006). No processo de constituicao

do campo religioso brasileiro no final do século XIX:
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as formas religiosas foram constituindo e se modificando em fung&o de um
jogo de for¢as que opds a eficacia simbdlica daquilo que contextualmente
fosse definido como magico e a legitimidade social do que fosse assumido
como religioso (MONTERO, 2006, p.50).

Pois, a Constituicdo de 1891 autorizou toda confissdo religiosa a
associar-se, atribuindo-lhes o0 mesmo estatuto de outras entidades da sociedade
civil. Assim, ao longo do processo de institucionalizagcdo, coube aos grupos de
praticas de cura e batuques demonstrarem que estas deveriam ser consideradas
praticas religiosas, além de ndo representarem ameaca a saude e a ordem publica.
Essas praticas foram ganhando espaco, porém o “duplo substrato” — Fé e ritos civis
— fizeram da Igreja catdlica o modelo oficial para a formulagcdo do que pode ser
entendido como religioso. Sobre a laicidade no Brasil, Ranquetat Junior aponta o
que por ele é chamado de “laicidade a brasileira”, pois no caso brasileiro:

a separacéo formal e juridica entre Estado e religido é firmada; no entanto
nao se propugna a separacdo da nacao do cristianismo. Nesse sentido, o
Estado mantém uma relacdo de proximidade, benevoléncia e simpatia
com os grupos religiosos cristdos, reconhecendo neles um fator de
ordenamento moral e controle social. A religido, principalmente o
cristianismo, é tomada como um elemento formador das consciéncias e
alicerce da identidade de todas as confissdes religiosas, ndo significa a

privatizacéo do religioso; pelo contrario (RANQUETAT JUNIOR, 2016, p.
72).

Mesmo que da formulacéo do projeto politico nacional brasileiro tenham
participado liberais, republicanos, positivistas, macgons etc., a tbnica que prevaleceu
foi a de protecédo a religido catodlica, pois segundo o pensamento do proprio Rui
Barbosa “os documentos politicos de uma nacdo deveriam basear-se nas tradicdes
e valores existentes e arraigados na sociedade” (RANQUETAT JUNIOR, 2016, p.
72).

Como Ari Pedro Oro apontou acerca da especificidade brasileira, o que
identificamos é que “a pretensa neutralidade do Estado em relacdo a religido,
subentendida na no¢ao de separacao entre poder temporal e o espiritual, constitui
mais um ideal do que uma realidade” (ORO, 2011, p. 229).

Numa sociedade onde o catolicismo foi a Unica religido permitida por
mais de trezentos anos, “o pluralismo religioso, convencionalmente compreendido
como tolerancia com a diversidade de cultos e como respeito a liberdade de
consciéncia, se constituiu as avessas no Brasil: ndo foi fundamento do Estado

moderno, mas seu produto” (MONTERO, 2006, p. 63). No tocante a liberdade
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religiosa — um dos principios fundamentais da laicidade e prevista como direito
desde 1891 -, percebemos que a posicao que as religibes ocupam no espaco
publico brasileiro ainda precisa ser problematizada pelos estudos que pretendem
compreender tais processos.

Nesse sentido, a presente pesquisa segue a analise buscando delinear
a realidade do clero brasileiro durante o periodo imperial. Para isso, buscaremos
tracar o perfil dos padres que se envolveram nas questdes que tocaram a formacgéao
do Estado nacional brasileiro. Ainda neste capitulo, trataremos da heranca
regalista, oriundas das reformas pombalinas, que se fez hegemonica até meados
do século XIX, quando a vertente ultramontana do clero catolico passou a assumir
legitimidade politica, tornando-se hegemodnica no delineamento dos rumos da Igreja
e da reforma clerical. Do clero ultramontano trataremos no segundo capitulo, a

partir de uma breve andlise da imprensa catélica no periodo imperial.

1.3. A herancaregalista no Estado Imperial brasileiro

Quando falamos de catolicismo brasileiro, temos que levar em conta,
além da sua pluralidade no que toca aos diferentes modos de crer e praticar a
religido, dois elementos que moldaram as relagcdes entre Igreja e Estado no mundo
luso-brasileiro, influenciando a formacgéo do seu clero: alonga vigéncia do padroado
e da vertente regalista da secularizacdo (SANTIROCCHI, 2015; SOUZA, 2010)

O direito de padroado da Coroa portuguesa estava ligado ao poder
espiritual da Ordem de Cristo, desde o século XVI, quando houve a centralizacdo
dos dois poderes nas maos do monarca. Pelo padroado real, o rei, além de receber
parte do valor arrecadado com os dizimos em todo territério portugués, tinha o
direito de nomear os bispos e arcebispos. J& a Ordem de Cristo, através do
padroado ultramarino, tinha a concessdo do poder espiritual sobre os territorios
anexados por Portugal, bem como podia nomear parocos e administrar o dizimo
arrecadado nas col6nias.

Mesmo com as delimitagbes do padroado, as relagbes entre Coroa
Portuguesa e a Santa Sé ainda eram conflituosas, gerando disputas do poder no

que toca a questbes chamadas de “mistas”, como os registros de nascimento,
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casamento e Obito, matrimoénios, testamentos e a administracdo e organizacao de
confrarias e ordens terceiras (SANTIROCCHI, 2015).

O regalismo, aqui entendido como “a supremacia do poder civil sobre o
poder eclesiastico, decorrente da altera¢do de uma pratica jurisdicional comumente
seguida ou de principios geralmente aceitos, sem que haja uma uniformidade na
argumentacdo com o que se pretende legitima-lo” (CASTRO, 2002, p. 323 apud
SANTIROCCHI, 2015, p. 50), foi a vertente portuguesa de um fenémeno observado
em outros estados europeus, traduzido nas relagdes conflituosas entre os poderes
temporal e espiritual e, portanto, ndo se configurou em uma corrente homogénea
tendo recebido outras nomenclaturas em outras localidades, como galicanismo,
febreonismo e josefismo. Todas estas tendéncias, contudo, compartilhavam uma
caracteristica comum: “a tendéncia a valorizar a autoridade dos principes e
restringir a do pontifice” (SANTIROCCHI, 2015, p. 50).

Portugal se valeu de duas medidas com esses propositos: o Beneplacito
Real (no Brasil foi reconfigurado para Beneplacito Imperial) ou placet, e 0 Recurso
a Coroa (SANTIROCCHI, 2010a). Segundo Santirocchi:

O beneplacito era o direito de aceitar ou ndo, no préprio territorio, as bulas,
breves, enciclicas e as leis canbnicas e disciplinares promulgadas pelos
Papas e até mesmo pelos Concilios Ecuménicos. O recurso a coroa era
usado quando o clero que possuia algum beneficio eclesiastico se sentia
usurpado nos seus direitos ou devido ao cancelamento dos seus cargos

pelas autoridades religiosas, pois a coroa julgava que estas s6 deviam
confirmar as apresentacdes régias (SANTIROCCHI, 2015, p. 51).

Como ja foi dito, durante o reinado de D. José | (1750-1777), o regalismo
em Portugal chegou ao seu auge, pois 0 ministro Sebastido José de Carvalho e
Melo, o Marqués de Pombal, realizou reformas em varios setores sociais e
governamentais no intuito de defender o poder real em detrimento do poder
eclesiastico.

Com o Concilio de Trento (1545-1563) a lIgreja institucionalizou a
formacdo educacional do clero, com a intencdo de criar uma instituicdo
(seminarium) que fosse capaz de formar um clero sem influéncia das nocividades
mundanas, preparado intelectual e espiritualmente para sustentar a conduta moral
esperada pela Igreja (SOUZA, 2010). Porém, durante todo o periodo colonial, as
diretrizes tridentinas ndo reverberaram na América Portuguesa, pois a formacao
educacional, inclusive a sacerdotal, ficou a cargo das Ordens religiosas,

majoritariamente dos jesuitas. Com a investida de Pombal contra a Companhia de
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Jesus, esta Ordem foi ferrenhamente combatida, resultando na expulséo dos
jesuitas dos dominios portugueses, em 1759, e na extincdo da Companhia, em
1773.

Segundo Antbnio Leite (1982), oregalismotornou-se o principio
norteador das reformas de Pombal. Seus adversarios, defensores do primado
pontificio, receberam a designacdo de "ultramontanos" e sua escola de
pensamento, "ultramontanismo”.

Pombal procedeu a um conjunto de reformas no método de ensino
ministrado na Universidade de Coimbra, que a partir de 1772 se tornou-se o reduto
da cultura iluminista em moldes bem peculiares, adaptados a realidade lusitana,
pautadas na divulgacdo das matrizes galicano-jansenistas e numa forte politica
antijesuitica (SANTIROCCHI, 2015; SILVA, 2006). Para os regalistas:

era suficiente controlar a Igreja nacional, defendendo o direito do rei de
conceder o placet (...), protegendo-se, assim, contra outras bulas
semelhantes a Unigenitus!! que pudessem vir a ser lancadas, de modo
fulminante \, diretamente contra eles. Ainda assim, eram bastante
tolerantes para com o protestantismo, a ponto de permitirem que um
ministro protestante se sentasse com eles, como membro da Real Mesa
Censobria, que era a versado pombalina da antiga Mesa de Censobria, que
era a versdo pombalina da antiga Mesa de Censura Inquisitéria (VIEIRA,
1980, p. 30).

Na Ameérica portuguesa as reformas pombalinas reverberaram nos
seminarios e cursos de filosofia e teologia, como é o caso das comunidades dos
beneditinos e franciscanos no Rio de Janeiro e do Seminario de Olinda (NEVES,
1998; SANTIROCCHI, 2015). Diferente da formacdo em Coimbra, os clérigos
formados nas instituicdes na América, tiveram contato com escritos revolucionarios
franceses que influenciaram fortemente sua formacdo (WERNET, 1987). Segundo

Santirocchi:

Os padres influenciados pelo iluminismo lusitano ou colonial tentavam
conciliar o pensamento filosofico da ilustracdo com a doutrina defendida
pelo Magistério. Por isso, os padres que se alinhavam aos seus
postulados ndo se opunham ao modelo visto em precedéncia: de que a
religido catolica cabia a tarefa de promover a educagéo moral “iluminada”,
combatendo o catolicismo mistico, supersticioso e ignorante da populagdo
colonial. De outra feita, esses mesmos padres “ilustrados” acumulavam as
fungbes sacerdotais, as de fazendeiros, de professores, de homens de
negqcios e de politicos, o que, alias, ndo era exclusividade deles, ja que

11 A Bula Unigenitus del filius foi publicada pelo Papa Clemente XI (1700-1721), em 1713, e
anatematizou 101 proposi¢cdes jansenistas (regalistas), inclusive a leitura popular da Biblia
(SANTIROCCHI, 2010a).
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tais praticas também eram comuns entre o clero “tradicional”
(SANTIROCCHI, 2015, p. 55).

Essa geracao de clérigos teve significativa influéncia nos processos de
emancipacao politica da América Portuguesa, atuando hegemonicamente até por
volta de 1837, quando se observa uma mudanca das elites que exerceram a
dirigéncia do pais, conhecida como o Regresso Conservador (MATTOS, 1987;
SANTIROCCHI, 2015). Até entéo, os clérigos politicos de tendéncia regalista foram
emblematicamente representados pelo padre Diogo Ant6nio Feij6 e seu séquito!?
(SOUZA, 2010; SILVA; LOURENCO, 2015). Vieira aponta que o regalismo tornou-
se uma poderosa forc¢a religiosa e politica durante esse periodo, tanto em Portugal,
guanto no Brasil e os direitos de coleta de dizimos, assim como o direito ao
padroado sobre a Igreja nos territérios conquistados foram exigidos e assumidos
pelos imperadores brasileiros, em 15 de maio de 1827, Papa Leéo Xll, buscando
reconhecer esse direito, publicou a Bula Proeclara portugaliae algarbiorum que
regum, mas o parlamento brasileiro rejeitou prontamente, alegando que o
“‘padroado era inerente a soberania e ndo precisava de reconhecimento papal’
(VIEIRA, 1980, p. 28).

Além disso, varios bispos resistiram ao poder estatal e muitos se
envolveram em revoltas e sedicbes durante o periodo regencial. Segundo
Santirocchi, “o pais estava praticamente em estado de guerra civil*3, com revoltas
e sedicOes em varias provincias, muitas das quais terminariam somente no reinado
de D. Pedro II” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 77).

Tal movimento, iniciado pelo liberal moderado Bernardo Pereira de
Vasconcelos (1795-1850), foi visto como o Unico modo de frear as revoltas, pois
buscava fortalecer a autoridade para manter a ordem e a unidade do pais.

Apesar dessa atuacdo hegemobnica do clero regalista, nao foi
desprezivel, ja naquele momento, a presenca de expoentes do clero ultramontano,
gue resgatavam a heranca da Companhia de Jesus no Brasil, defendendo a
subordinacéo direta da Igreja catélica a Roma. Conhecidos na historiografia pelo

epiteto de “catdlicos conservadores” (CARVALHO, 1981), estes sacerdotes

12 O grupo feijoista tem sido associado aos padres José Custodio Dias, Manoel Joaquim do Amaral
Gurgel, José Bento Leite Ferreira de Melo, José Martiniano de Alencar, Antbnio Maria de Moura,
dentre outros.

13 As principais revoltas foram: Cabanagem (Para, 1835-1840); Sabinada (Bahia, 1837-1838);
Balaiada (Maranh&o, 1838-1841); Guerra dos Farrapos ou Farroupilha (Rio Grande do Sul e Santa
Catarina, 1835-1845) (AZZI, 1991; SANTIROCCHI, 2010a).
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caminharam na direcdo contraria aquela proposta pelos liberais regalistas.
Sustentavam que o poder soberano deveria permanecer ancorado numa
autoridade tradicional, enfatizando, ainda, a primazia do Executivo sobre os
representantes da nagéo.

Em nivel do Parlamento, os principais representantes do chamado "clero
ultramontano” foram D. Romualdo Ant6nio de Seixas, arcebispo da Bahia, e o bispo
do Maranh&o, Marcos Antonio de Sousa, defensores do modelo "intransigente
romano", que negavam que o direito do padroado fosse inerente a soberania dos
governos temporais, concebendo-o como mera concessao papal e defendendo os
"direitos da Igreja" como instituicdo independente e, inclusive, hierarquicamente
superior ao poder civil, sujeita apenas a Santa Sé (DI STEFANO, 2008). No tocante
a “revisdo do modelo de relacionamento estabelecido entre o Estado e o Vaticano”,
defendiam “um maior alinhamento com as diretrizes de Roma, propugnando um
modelo de regeneracao da Igreja segundo os padrdes estabelecidos pelo Concilio
de Trento” (SOUZA, 2010).

Fica evidente, portanto, que a despeito da hegemonia inicialmente
assumida pela postura regalista, “o clero ndo conformou um grupo politico
monolitico, divergindo tanto no que se refere aos assuntos de natureza puramente
secular, como nos temas relativos a Igreja e a religido do Império” (SOUZA, 2010,
p. 409). Por sua vez, dada a inicial hegemonia do grupo feijoista, em nivel da
politica nacional, a atuacdo dos representantes do clero ultramontano foi pouco
propositiva no que concerne a questao da “regeneracdo do clero e da Igreja
brasileira”, tendo antes reagido aos "projetos que visavam a modernizar a religido,
segundo os ditames liberais" (SOUZA, 2010, p. 397).

Com a renuncia de Feijo, em 1837, acende “ao poder o grupo politico
encabecado por Bernardo Vasconcelos e Hondério Hermeto, que ja se caracterizava
pelo predominio de um espirito centralizador” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 111). A
instabilidade social e politica desse periodo “fortaleceu a conviccdo sobre a
inconveniéncia do Governo regencial e levou a auspiciar-se a maioridade do jovem
principe Pedro” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 111). Em 1840, a ideia da maioridade
virou uma realidade, consumada na ceriménia de consagracgéo foi celebrada por
Arcebispo da Bahia D. Romualdo de Seixas (SANTIROCCHI, 2010a). O “regresso
conservador” representou, assim, o clima politico favoravel a aproximagao do

Império brasileiro ao pensamento ultramontano. Pois, como aponta Wernet:
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Na fase final da organizacdo do Estado brasileiro, a maioria dos politicos
e, sobretudo, os principais conselheiros de D. Pedro Il chegaram a
conviccdo de que as ideias do conservadorismo e do catolicismo
ultramontano serviriam de melhor fundamentacdo e justificacdo para a
ordem vigente, do que os principios liberais e as ideias do catolicismo a
altura do Século das Luzes. O principio monarquico e a centralizacao
seriam mais adequados do que ideias republicanas e federalistas. O
catolicismo ultramontano, portanto, ndo apenas respondeu a orientacao
da Igreja Catdlica, oficialmente apresentada no centro da cristandade,
mas também aos interessados na manutencdo do status quo no Pais
(WERNET, 1987, p. 88).

Porém, na conjuntura da primeira metade do século XIX, o clero regalista
foi hegemonico e defendeu a liberdade da Igreja brasileira em detrimento da Igreja
universal, reconfigurando o padroado régio em padroado imperial, pois “justificava
seu regalismo com base na suposta aclamacéo popular que cedeu a soberania ao
Imperador e na Constituicdo imperial” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 75) e, desse
modo, perpetuando a relacdo simbidtica entre poder temporal e espiritual.

Perpetuava assim, por um lado, a incapacidade da Igreja de “estabelecer
objetivos proprios, e estratégias para alcanca-los, com independéncia da coroa” (DI
STEFANO, 2008); por outro, a dependéncia da estruturacéo da nova ordem politica
e do reforco simbolico das acdes do clero politico, que se tornaram verdadeiros
funcionarios publicos, executando desde a educacdo, atendimentos
assistencialistas, até registros civis de nascimentos, mortes, casamentos e
testamentos, atrelados aos sacramentos catolicos. Tais herancas seriam longevas
e se configuraram em alvos das reformas encaminhadas pelos bispos e padres
ultramontanos, desde 1844.

O clero catdlico foi um importante agente politico no periodo da formacao
do Estado Nacional brasileiro, tendo significativa presenca no Parlamento brasileiro
até o final da década de 1830'*. Segundo Souza:

Na primeira Camara dos Deputados, formada em 1826, os padres
representavam 22% dos membros eleitos. Este nimero se repetiu na
segunda legislatura do Império, transcorrida entre 1830 e 1833. J4 para a
terceira legislatura, referente aos anos de 1834 a 1837, o nimero de
sacerdotes eleitos deputados atingiu a marca de 24% do total das cadeiras
disponiveis na Cémara, conformando, portanto, o periodo de maior

participacdo politica dos presbiteros no Parlamento brasileiro (SOUZA,
2010, p. 18).

14 Mas é importante frisar, que essa presenca ja era significativa nos processos politicos que
levaram a emancipacdo da América Portuguesa. Nas Cortes de Lisboa, 26 padres de provincias
brasileiras estiveram presentes e na Constituinte brasileira de 1823, de 100 deputados 22 eram
clérigos (SOUZA, 2010).
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Essa presenca era tao significativa que, em 1835, o padre Diogo Antonio
Feijo foi eleito para o cargo de regente imperial. Contudo, é importante salientar
gue a identidade politica desses padres ndo excluiu a identidade religiosa dos
mesmos. O proprio Diogo Feij0 entendia que a moralizacdo da sociedade era
crucial para que os trabalhos parlamentares fossem Uteis para a sociedade
brasileira (SOUZA, 2010), pensamento este também compartilhado pelo clero
ultramontano, cujos principais representantes em nivel do Parlamento nacional
foram o Arcebispo da Bahia D. Romualdo Antonio de Seixas e o bispo do Maranhdo,
D. Marcos de Souza. Embora pouco propositivos em termos de seus projetos, estes
ultramontanos entendiam que a moralizacdo da sociedade deveria se dar apenas
pelo elemento religioso catdlico amparado nas diretrizes do Concilio de Trento.
Para os dois grupos o caminho a se percorrer para a moralizacao da sociedade era
o da reforma eclesiastica, mas o modelo desta reforma era o ponto de divergéncia
entre ambos.

E importante frisar, como ja mencionado, que naquele momento a
separacao entre as esferas politica e religiosa ainda nao havia sido concretizada e,
portanto, ndo havia autonomia, nem mesmo juridica, entre elas (DI STEFANO,
2012). Assim, compartilhando de identidade religiosa que se mesclava a identidade
politica, estes clérigos inseriram-se nos debates plurais que tocavam a formacao
do Estado nacional brasileiro, incluindo a tematica central abordada por esta
pesquisa: o tema da liberdade religiosa.

Durante esse periodo, o clero catdlico participou ativamente dos debates
acerca dos elementos que comporiam a identidade nacional brasileira. Dentre
esses elementos, o religioso foi elencado pelos clérigos como fundamental. Nesse
periodo, os “padres politicos” (SOUZA, 2010) tiveram destaque no Parlamento
como também nas vias nao institucionais, como é o caso da imprensa, na qual
atuaram os chamados “padres publicistas”.

O debate dava-se entre o clero catdlico regalista, o clero catolico
ultramontano e os liberais, entre os quais se destacavam alguns protestantes.
Todos esses grupos valeram-se da imprensa como ferramenta de interferéncia na
esfera publica em construgéo, cada um deles buscando forjar uma opinido publica
favoravel aos seus interesses. O clero, portanto, foi um “agente politico importante
no periodo em que se processaram os conflitos que resultaram na emancipacao

politica do Brasil” (SOUZA, 2010, p. 16) e constru¢do do novo Estado nacional.
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A partir da imprensa panfletaria e periédical® emergia uma opinido
publica, que servia como instrumento de legitimidade politica, distinguindo-se da
soberania absolutista monarquica e, portanto, inserida na perspectiva de instituicao
das novas ideias e formas politicas constitucionais. Portanto, a imprensa nesse
periodo formou uma nova cultura politica (BAKER, 1987; DARNTON, 1996). Assim,
através de periddicos e panfletos, os publicistas defendiam suas posicdes a
respeito das transformacdes politicas e religiosas que a sociedade brasileira sofria.

As discussbes em torno da Igreja emergiram com mais frequéncia e
intensidade no Parlamento a partir da instalacdo da primeira legislatura imperial,
guando sobressaiu a atuacdo de um grupo de clérigos de formacao liberal e
regalista, que defenderam um modelo de Igreja nacional, tendendo a reforcar sua
subordinacdo ao poder temporal — reiterando a longa tradicdo do Padroado,
reconfigurado em padroado imperial — e retardando o0 processo de
institucionalizacdo da Igreja catolica por vias independentes.

A partir de meados do século XIX, o clero ultramontano ascende a
politica nacional, passando a aceitar tal denominacao, pois entendiam que isso
significava plena adeséao a ortodoxia catolica e fidelidade ao Papa (SANTIROCCHI,
2010a)*¢. Desde entdo, a formacédo tridentina e ultramontana dominou os
Seminarios, modelando os rumos da reforma clerical e o0 posterior processo de
separacao institucional entre Igreja e Estado no Brasil, oficializada com o fim do
Padroado pela Constituicdo de 1891.

Tal movimento derivou uma mescla de intolerancia, coragem, caridade
e espirito apologético, gerando indignacéo entre liberais, regalistas e macons, dada
a recusa da inflexibilidade doutrinal dos defensores da subordinacdo da Igreja
nacional a Curia Romana. Enquanto para os liberais do final do século a “nogao de
liberdade, incluindo a religiosa” era vista “como sinal de desenvolvimento e

progresso”, para o ‘“tradicionalismo catdlico” essa mesma liberdade estava

15 A imprensa Periddica expande significativamente a partir de meados do século XIX, o clero
catolico participa ativamente da veiculagao de ideias através da imprensa. Na década de 1830 Padre
Feij6, que foi regente do Império edita o jornal O Justiceiro, nos anos de 1834-35 (SILVA,;
LOURENCO, 2015). Padre Perereca e Padre Tilbury publicam uma série de artigos tratando de
temas pertinentes a época, inclusive a vinda de missionarios protestantes ao Brasil (SILVA;
CARVALHO, 2017).

16 Neste particular, vale lembrar que, no decorrer do século XIX, os eclesiasticos ou leigos catdlicos
opositores ao liberalismo e ao regalismo no Brasil, eram chamados pejorativamente pelos seus
opositores de «ultramontanos» e «jesuitas» (ou jesuitas disfarcados) (SANTIROCHI, 2010a, p. 200).
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associada ao “‘vendaval das liberdades modernas’ que comecgava a acoitar o Brasil”
(CIARALLO, 2011, p. 93).

Neste cendrio, o principal embate passou a se dar entre leigos e clérigos
ultramontanos e os defensores da liberdade religiosa, que entdo tocava,
especificamente, a presenca protestante no Brasil. Da mesma forma, o tema
passou a estar atrelado a perspectiva mais concreta de uma proxima substituicdo
do trabalho escravo pelo livre. Afinal, com o fim do trafico negreiro, em 1850, a
imigracdo de europeus passa a ser unanimemente propugnada pelos
parlamentares liberais da época, como uma via para 0 progresso, associado ao
modelo seguido pelos paises protestantes, Estados Unidos e Inglaterra (VIEIRA,
1980, p. 372). Segundo Pereira (2008):

a partir da década de 1860, vieram a tona expressdes caracteristicas do
liberalismo classico, que tem como nucleo fundamental a afirmagdo dos
direitos e das liberdades individuais. Na palavra de diversos escritores e
lideres politicos, a ideia democrética deixou de ser assombrada pelo temor
da “tirania da maioria, tal como acontecia com o liberalismo conservador.
Sem perder de vista a necessidade de manutencdo da ordem e de
efetuacdo de mudancas através de reformas graduais, alguns programas
partidarios definiram-se a favor de um liberalismo democrético, a ser
promovido tanto pela descentralizacdo do poder, quanto pela abolicdo da
escravidao, pela educacao da populacéo e pela ampliacdo da participacéo
eleitoral. Quanto cada um desses pontos, que eram medidas politicas
praticas para implementacdo dos novos ideais liberais, a adeséo variava
entre os diferentes partidos e movimentos politicos.

(...) Os partidos republicanos que se formaram no Rio e em S&o Paulo no
inicio da década de 1870 se consideravam os paladinos de todas as
liberdade individuais, das maximas democraticas, do fim do despotismo e
dos privilégios, queriam o voto de todos os alfabetizados com a ampliagédo
da participacéo eleitoral pela difusdo da educacgéo publica e, acima de
tudo, o federalismo, aguardavam também a extincdo gradual da
escraviddo, mas ndo embarcavam conjuntamente na campanha
abolicionista (PEREIRA, 2008, p.60).

Assim, a partir de 1861, alguns direitos foram concedidos aos acatdlicos,
e em 1890, através de um decreto o governo provisorio sancionou a liberdade
religiosa. Esse periodo foi marcado pela chegada de alguns missionarios
protestantes que se destacaram na luta pelo imigrantismo e pela liberdade religiosa
no Brasil, valendo-se da imprensa periddica e panfletaria, com destaque no periodo
para o jornal Imprensa Evangélica, publicado a partir de 1864.

Porém, quando falamos da atuacao dos “padres politicos”, visivel desde
a primeira metade do século XIX, temos que levar em considera¢do o que o termo
“politico” representa. Pois vérios clérigos catélicos ndo ascenderam ao cargo

parlamentar, mas tiveram intensa participacdo na constru¢do da esfera publica,
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envolvendo-se diretamente com a imprensa brasileira do periodo, inclusive criando
jornais catélicos.

Neste sentido, o enfoque aqui adotado se filia a uma das mais
promissoras contribuicdes historiograficas que, desde a década de 1970 vem
configurando o campo disciplinar da Nova Historia Politica. Em oposicdo aos
pressupostos da historia politica de cunho positivista do século XIX, a novidade
pleiteada reivindica a multidisciplinaridade, alargando os dominios do politico e
buscando dialogar com outras disciplinas da area de Ciéncias Humanas e, segundo
essa perspectiva, como René Rémond afirma, “o campo politico ndo tem fronteiras
fixas, e as tentativas de fecha-lo dentro de limites tragcados para todo o sempre séo
inGteis.” (REMOND, 2003, p. 443).

Portanto, ndo se deve negar ao politico sua capacidade de arbitrar os
conflitos, pois € precisamente a nocao de “poder” o que define a Histdria Politica
como uma dimenséo historiografica possivel. Sob tal perspectiva historiogréfica, o
poder assumia um aspecto simbolico; suas relacdes nao estao restritas ao politico,
enquanto alcance de poder estatal, pois esse capilariza-se pelos micro-poderes,
pelas maneiras de “pensar” e transmitir os valores institucionais em regras sociais.

Nessa perspectiva, além de veiculo das vozes publicas, a imprensa foi
um importante ator histérico do periodo, pois foi responsavel pela modelagem de
uma nova cultura politica — entendida como o “conjunto de discursos e praticas”
caracterizadores da atividade politica” (BAKER, 1987, pp. XI-XIIl) — com destaque
para a imprensa periodista e panfletaria (ANDERSON, 1989).

Os ultramontanos atuaram na imprensa a partir da segunda metade do
século XIX, nesse contexto ha uma explosdo da imprensa peridédica no Brasil,
inclusive a criacdo de jornais catdlicos, entre eles O Apdstolo, que de destacou
como porta-voz do pensamento ultramontano. No proximo capitulo trataremos das
matrizes do pensamento ultramontano no Brasil e como esse pensamento

repercutiu nas paginas do Apdéstolo.
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2. ATUACAO ULTRAMONTANA NA IMPRENSA PERIODICA DO SECULO
XIX: UMA ANALISE DO PERIODICO O APOSTOLO

Na Europa, a liberdade de imprensa no campo politico nasce como
decorréncia dos processos revolucionarios do século XVIII, principalmente a
Revolucdo Francesa, quando surgiram oS primeiros impressos que nao passavam
por censura prévia. H4 uma avalanche de impressos, inclusive periddicos, de todo
tipo, modernos ou tradicionais, sobre as solucées politicas que deviam se aplicar a
reforma da Monarquia. As noticias, que antes chegavam através de cartas,
despachos e gazetas, passam a ser divulgadas também pela imprensa.

Segundo Guerra (2009), com a formacgéo de um espaco publico literario,
a “republica das letras”, nasce e se difunde um novo sistema de referéncias
culturais, pois gestava um novo modelo de sociedade, a opinido publica e a politica.
A “republica das letras” através da expansao da imprensa buscava criar um espaco
publico. Apesar da presenca da imprensa e da abundancia de livros em circulagéo,
0 que estrutura o espaco publico sdo as praticas culturais. As redes de
correspondéncias fazem circular muitos manuscritos e alguns impressos. A difusao
de escritos de origens diversas, principalmente daqueles oriundos do progresso
das luzes, aumentava significativamente com a leitura compartilhada presente na
época.

As intensas transformacfes do periodo desempenharam um papel
essencial, juntamente com esses fendbmenos concomitantes, como a proliferacao
dos impressos, principalmente da imprensa periodica, e com a expansao das novas
formas de sociabilidade, as formas democraticas. A partir desses processos

nascem a opinido publical’ moderna e o espaco publico politico, pois através da

17 Mona Ozouf traz uma breve recapitulagdo do pensamento a respeito de opinido publica no escuto
XVIIl e mostra que a opinido publica desempenhava papel principal no dinamismo da histéria. Essa
conviccao foi preparada pela velha imagem de uma opinido naufragével, impossivel de sufocarem
a longo prazo. Assim, a opinido publica passou a ser vista como a causa primaria das vicissitudes
historicas. Ozouf aponta que o tratamento dado a opinido publica ndo se manteve ancorado no
racional, pés a opinido individual permaneceu o interprete da opinido publica. Mas, o filésofo, o
educador, o moralista ou o politico, precisavam deixar o julgamento nacional formar “sem
interferéncia” e a Unica maneira que poderia pretender direcionar opinido seria disfarcar a voz do
publicista nhum pronunciamento impessoal. Na formacdo dos Estados nacionais, 0 arcaico e 0
moderno ndo representam dois momentos distintos, mas duas faces de um conceito genuinamente
contraditério que supunha que se poderia simultaneamente conceber divergéncias e unidade. Nesse
sentido, ndo podemos nos surpreender ao ver a opinido publica recuar frente as inovacgdes da
modernidade, apesar de que ela tomou o lugar de autoridades convencionais, nessa substituicdo, a
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imprensa muitas ideias politicas eram difundidas publicamente e essencialmente
buscavam mobilizar a populagédo (GUERRA, 2009).

No caso brasileiro, apesar de suas especificidades, individuos e grupos
defendiam suas posi¢oes a respeito das questdes em debate na sociedade durante
o século XIX, publicando periddicos e panfletos e assim, auxiliando na modelagem
do espaco publico brasileiro em constru¢do (MOREL, 2005).

A criacdo de uma imprensa na América Portuguesa até a vinda da familia
real, em 1808, era algo inimaginavel, pois com as reformas pombalinas, a
fiscalizacao de livros inapropriados se intensificou significativamente e, apesar das
tentativas de implantacdo de uma imprensa em territorio brasileiro, 0 governo
portugués proibia, através de uma carta régia de 1747, o funcionamento de
tipografias na colénia (GURGEL, 2017).

Somente com a vinda da familia real, em 1808 € que a liberdade de
imprensa em territorio brasileiro comeca a surgir, com a criacdo da primeira
tipografia brasileira, Impressdo Régia, pelo proprio Dom Jodo VI, que
posteriormente se tornou Tipografia Nacional e atualmente Departamento da
Imprensa Nacional (GURGEL, 2017). Nesse mesmo ano, o jornal Correio
Brasiliense inaugura a imprensa brasileira. Durante o periodo da Independéncia, a
imprensa difundiu-se pelas diversas provincias do Brasil, onde surgiram indmeros
jornais expressivos das tendéncias politicas conflitantes.

As novas possibilidades de circulacdo de ideias trazidas pela imprensa
fizeram surgir uma nova figura politica, a do jornalista ou panfletario. Segundo
Morel:

Entre as mutacdes culturais vindas com a manifestacdo da modernidade
politica surge este homem de letras, em geral visto como portador de
missdo ao mesmo tempo politica e pedagdgica. E o tipo de escritor
patriota, difusor de idéias e pelejador de embates e que achava terreno

fértil para atuar numa época repleta de transformacdes (MOREL, 2005, p.
167).

Esses publicistas eram eruditos e seus escritos se voltavam,
principalmente, para assuntos de relevancia imediata dirigidos ao Povo ou a Nacéo,
procurando apoio ou atacando pessoas ou fac¢cbes. Também participavam de

associagdes publicas nao oficiais, sendo “pessoas que uniam ao poder da palavra

opinido publica emprestou deles seus tragos e acomodou em si agentes sociais diversos, inclusive
clérigos (OZOUF, 1988, p. 18-21).
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impressa a presenca em formas de sociabilidade institucionalizadas" (MOREL,
2005, p. 171).

Neste perfil, enquadram-se os “padres politicos” que atuaram na
imprensa durante o periodo imperial no Brasil. Durante a primeira metade do século
XIX, entre esses padres publicistas se destaca o préprio padre Diogo Antdnio Feijo,
gue foi editor do jornal O Justiceiro, o qual circulou entre anos de 1834 e 1835
(SILVA; LOURENCO, 2015). Entre os ultramontanos, destacam-se os padres Luis
Goncalves dos Santos — apelidado de "Padre Perereca” e Guilherme Paulo
Tilbury®®, que se posicionaram ferrenhamente acerca de questdes como a vinda de
protestantes, a secularizagcdo dos cemitérios, celibato clerical, etc. (SILVA,
CARVALHO, 2017).

Em virtude do recorte da presente pesquisa, a segunda metade do
século XIX, as reflexdes que seguem procurardo situar o perfil da imprensa catolica
nesse periodo, quando se fez numericamente expressiva e qualitativamente
engajada nas discussdes que tocavam a reconfiguracdo das relacdes entre Igreja

e Estado no Brasil.

2.1. A imprensa Catélica na segunda metade do século XIX

A incursdo de catdlicos — clérigos e leigos — na imprensa brasileira
periddica foi uma realidade desde a primeira metade do século XIX, conforme
observado anteriormente a partir do caso do padre Diogo Feij6. Ainda como
exemplo, o jornal Gazeta do Rio de Janeiro foi o segundo jornal do Brasil (SODRE,
1999) e circulou sob a direcdo de um frei franciscano: Tiburcio José da Rocha
(DALMOLIN, 2012; GURGEL, 2017; SODRE, 1999). Com a independéncia do
Brasil o Gazeta do Rio de Janeiro passou a ser Diario do Governo, e teve
novamente um religioso como redator: Frei Sampaio, também franciscano, que
atuou no jornal entre os anos de 1823 e 1825 (GURGEL, 2017). Outro jornal do
periodo a ter um religioso catolico como redator foi Idade d’Ouro do Brazil, lancado
em 1811, publicado em Salvador: tratava-se do padre Inacio José de Macedo,

presbitero secular, professor de filosofia e pregador régio.

18 Sacerdote inglés que emigrara para o Brasil e aqui mudara de nome, anteriormente chamado
William Paul Tilbury.
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Apesar dessa atuacao, a primeira metade do século XIX ndo assistiu a
inauguracdo de uma imprensa catolica. Segundo Lustosa, esta fase, chamada fase
de iniciacdo, se da entre os anos de 1830 e 1870, quando se observou um
significativo aumento da imprensa de uma maneira geral (SODRE,1999). Nesse
periodo, foram criados jornais catdlicos de cunho confessional, como é o caso do
jornal O Catodlico (1833) e a Selecta Catdlica (1836-37) - de pouca influéncia
(GURGEL, 2017) - e O Justiceiro (1834) (SILVA; LOURENCO, 2015).

Lustosa identifica mais trés fases que configuram a historia da imprensa
catdlica no Brasil: a fase de consolidacao (1870-1900), da organizagéo (1900-1945)
e de especializacdo (1945-...). Segundo Dalmolin, Soares desenvolve outra
periodizacdo baseada na de Lustosa, na qual o periodo de consolidacdo da
imprensa catdlica apontado por Lustosa aparece como a fase da “explosao” dos
periodicos catolicos, destacando-se dentre eles: “O Apédstolo (Rio de Janeiro,
1866), A Cronica Religiosa (Salvador, 1869) A Estrela (Curitiba, 1898), O
Mensageiro da Fé (Salvador, 1899), entre muitos outros.” (DALMOLIN, 2012, p. 2).

O recorte temporal de interesse para a presente pesquisa se enquadra
nas fases de iniciacdo (1830-1870) - “marcada por um profundo controle do Estado”
(KLAUCK, 2009, p. 58) - e consolidacao (1870-1900) - quando ocorreu a chamada
Questdo Religiosa, desencadeando a propagacao de jornais catélicos em varias
regides do Brasil (KLAUCK, 2009). Sobre a questao da classificacao utilizada por
Lustosa, Samuel Klauck (2009), analisando o0 estudo de Sodré, A Histéria da
Imprensa no Brasil, observa que, mesmo nos jornais catélicos, o assunto recorrente
entre os anos de 1822 e 1870 é a politica, 0 que aponta para a imbricacdo das
esferas politica e religiosa e a veiculacdo de um discurso politico-teolégico no
periodo aqui estudado.

Portanto, é importante tracar quais dos jornais catélicos se debrucaram
sobre o tema da liberdade religiosa no Brasil, durante essas duas fases da historia
da imprensa catélica no Brasil. Para tanto, baseamo-nos no levantamento feito por
Davi Gueiros Vieira, que elenca os jornais: A Esperanca e Oito de Dezembro
(Pernambuco), A Estrela do Norte (Pard), A Fé (Maranhao), O Brasil (Bahia), A
Estrela do Sul (Porto Alegre) e O Cruzeiro, A Cruz e O Apdstolo (Rio de Janeiro).
Na “cruzada contra os protestantes”, como foi chamada pelo jornal O Cruzeiro,
também surgiu a publicagdo da Folhinha Catdlica de Pernambuco, que pretendia

fazer frente & publicacdo protestante Folhinha Laemmert (VIERA, 1980).
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O debate em torno do tema se deu num contexto de polarizagao entre
ultramontanos e liberais no Brasil, refletindo um movimento da Igreja a partir das
diretrizes da Santa Sé. Apesar de a imprensa ndo ser uma novidade na Europa,
pois sua propagacao ja acontecia desde o século XVI, foi apenas com a publicacao
da Enciclica Mirari Vos, pelo Papa Gregério XVI (1831-1846), em 1832, que a Igreja
passa a combater a liberdade de imprensa institucionalmente (GURGEL, 2017;
KLAUCK, 2011).

A Mirari Vos acionava a unidade da Igreja frente as novidades, sob a
autoridade papal e a doutrina catdlica, condenando aquilo que eram vistos como
“erros” de sua época. Da mesma forma, décadas mais tarde o Papa Pio X (1846-
1878) estabelecera o Syllabus. Mas foi Gregoério XVI que expressou tal tendéncia,
mesmo que de maneira bem mais reduzida. Sua principal preocupacéo foi
combater “movimentos de pensamento que defendiam que a Igreja precisaria
passar por uma restauracdo, em que esta aceitaria novos posicionamentos
doutrinarios, dogmaticos e de organizacdo” (KLAUCK, 2011, p. 139).

Portanto, dentre os pontos condenados por Gregorio XVI, a
monstruosidade da liberdade de imprensa € um tema de extrema importancia, pois:

A condenacdo da liberdade de imprensa vinha no impulso das
transformacdes intensivadas no século XVIII ligadas, principalmente, a
popularizagdo de manifestagbes que exaltavam formas laicas de

sociedade e de pensamento, em detrimento do controle da autoridade
eclesiastica e monarquica (KLAUCK, 2011).

Naguele momento a Igreja dispunha do Index - indice dos livros proibidos
(Index Librorum Prohibitorum), instaurado com o Santo Oficio pelo Concilio de
Trento em 1557 para combater e defender a Igreja de seus inimigos, mas o combate
a imprensa periodica ndo se efetiva de maneira pratica (KLAUCK, 2011). Essa
efetivacdo vira primeiramente com o papado de Pio IX e sera reforcada no de Le&o
X1 (1878-1903).
Em 1864, o Papa Pio IX publicou a enciclica Quanta Cura e o anexo
Sillabus Errorum, onde se posicionou acerca do que ele elencou como os “erros
modernos”, abarcando o tema da liberdade religiosa, defendendo que:
A religido catdlica deve ser considerada religido do Estado, com exclusdo
de todas as outras. Os estrangeiros residentes em paises catélicos ndo
devem gozar do livre e publico exercicio de seu culto. A liberdade dos
cultos, o poder concedido a todos de manifestar clara e publicamente suas

opinides e pensamentos, produz corrupcdo dos costumes e do espirito
(PEREIRA, 2007, p. 111).
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Para os ultramontanos, portanto, a liberdade religiosa se resumia a
liberdade da Igreja Catdlica, ao passo que a liberdade de crencas era vista como
erro, como pratica de heresias, ndo sendo permitida pela Igreja, mas apenas
tolerada. Além do tema da liberdade religiosa, os debates giravam em torno de
outras questdes pertinentes a modernidade ocidental, como o registro civil dos
nascimentos e 0Obitos, contrato civil de casamento e secularizagdo dos cemitérios
(PEREIRA, 2007).

Dentre os perigos listados, Pio IX também elencou a liberdade de
imprensa, posicionando-se da seguinte maneira:

(...) esses inimigos de toda verdade e toda justica, adversarios
encarnicados de nossa santissima Religido, por meio de venenosos livros,
libelos e periédicos, espalhados por todo o mundo, enganam 0s povos,

mentem maliciosamente e propagam outras doutrinas impias, das mais
variadas espécies (QUANTA CURA, 1864).

Somente com a Quanta Cura definia-se a estratégia de combate a tais
doutrinas: disputando 0s mesmos instrumentos que seus inimigos, além da
divulgacao de copias das Cartas Enciclicas, como de outros documentos da Santa
Sé, a imprensa deveria ser o principal veiculo de combate aos “erros modernos”.

A Igreja valia-se, assim, das mesmas estratégias e instrumentos que 0s
setores seculares, “seus inimigos”, buscando formar uma opinido publica favoravel
aos seus interesses (NEVES, 2013), delineando ja os primérdios do que Leéao Xlll
vai instaurar como a “Boa imprensa” — a imprensa catolica — numa série de
publicacdes durante seu papado, entre os anos 1878 e 1903 (GURGEL, 2017;
KLAUCK, 2011).

Ledo XIll, segundo Eduardo Amaral Gurgel, foi:

guem primeiro vislumbrou a importancia e o poder de influéncia de uma
imprensa periédica que crescia vertiginosamente na Europa. Também foi
este papa que, em 22 de fevereiro de 1879, “recebeu em audiéncia
numeroso grupo de jornalistas catolicos — primeira audiéncia do género na
histéria do jornalismo catolico” (DALE, 1973, p. 74) exortando-os a
utilizarem a imprensa em favor da Igreja Catdlica, dizendo-lhes: “Estes
tempos necessitam de vosso auxilio... O costume ja universal de editar
periédicos converteu-se em uma necessidade... E preciso transformar em

medicina da sociedade e na defesa da Igreja o que 0s inimigos usam para
dano de ambos” (Ledo Xlll apud DALE, 1973, p.74) (GURGEL, 2017, 62).

O clero e o laicato catélicos assumirao essa “cruzada” como ja apontado
e, entre o0s jornais ultramontanos, teve destaque o jornal O Apdéstolo: Periédico

religioso, moral e doutrinario, consagrado aos interesses da religido e da
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sociedade?®, que se envolveu em questdes plurais que tocam as relacdes entre
Igreja e Estado. O Apdstolo inicialmente era impresso na Tipografia de N. L. Vianna
e Filhos, rua d’Ajuda n° 79, ou na sacristia da Igreja de S. Pedro. Mas a partir da
edicao de n° 44 daguele mesmo ano, o jornal passou a ter tipografia prépria. E, sua
redacdo passou por varios enderecos, esteve sediada na Rua do Ouvidor, que ficou
conhecida como local dos meetings, onde se concentravam os intelectuais que
discutiam em cafés e veiculavam suas ideias através de suas publica¢cdes (MOREL,
2005; NEVES 2013), na Rua dos Ouvires no Rio de Janeiro, uma das que
compunham o quarteirdo da Rua do Ouvidor e na Rua da Assembleia.

Em sua redacédo, colaboraram Pedro Autran da Matta de Albuquerque?,
Anténio Manoel dos Reis?! e o padre Jodo Fernando Tiago Esberard®?, além da
“tropa de choque ultramontana” nas assembleias provinciais, Senado e na Camara

dos Deputados, com destaque para o0s senadores Zacarias de Gobes e

19 Segundo Lustosa, O Apéstolo foi o jornal que inaugurou “fase de consolidacdo” da imprensa
catélica no Brasil (LUSTOSA, 1983).

20 Pedro Autran da Matta Albugquerque (1805-1881), nasceu em Salvador, filho de pai francés,
naturalizado brasileiro, estudou na Franc¢a, onde se graduou em Direito, pela Faculdade de Aix, em
1827. Posteriormente doutorou-se e regressou ao Brasil, onde ingressou no magistério da
Faculdade de Direito do Recife, 14 ensinou diversas disciplinas. Em 1830, foi promovido a
catedratico, produzindo varias obras na cadeira de economia politica. Dentre suas obras se
destacam “O poder temporal do Papa”, de 1862; “Reflexdes sobre o sistema eleitoral”’, também de
1862; “Filosofia do direito privado”, de 1881, que foi utilizado em faculdades de direito, escolas e
seminarios do Império. Em1832, elaborou um compéndio de Direito Natural, sendo aprovado pela
Congregacao e utilizado como texto base para 0s alunos ingressantes. Sobre suas posicdes
filoséficas, politicas e religiosas, podemos enquadrar Autran como um leigo ultramontano, pois em
seus debates, incluindo artigos em periddicos, defendia a religido catolica e se colocava contrario a
diversos temas que os ultramontanos combatiam, como por exemplo o socialismo e a liberdade de
culto (BLAKE, 1902).

21 Antonio Manoel dos Reis (1840-1889) nasceu em Sao Paulo, formado em ciéncias juridicas e
sociais, foi escritor de obras, colaborador e redator do jornal O Apdstolo no Rio de Janeiro, onde
residia. Durante a Questdo Religiosa defendeu os Bispos catdlicos ferrenhamente e foi um dos
instaladores da Associacao Catdlica Fluminense (BLAKE, 1883; PINHEIRO, 2009).

22 Joao Fernando Tiago Esberard (1843- nasceu na Espanha, mudou-se para o Rio de Janeiro com
nove anos de idade. Em 1864, ingressou no Seminéario de Sao José, onde comegou a lecionava,
mesmo antes de receber a consagracao de presbitero, que ocorreu em 1869. Em 1874, passou a
exercer o oficio de capelao do Carmelo de Santa Teresa. Defendeu os Bispos, durante a Questéo
Religiosa através do Apdstolo. Se tornou amigo de D. Macedo. Em 1890, fundou o jornal O Brasil,
em defesa da religido Catdlica. Teve papel importante na redacéo da Pastoral Coletiva, escrita pelo
episcopado brasileiro, em 1890. Recebeu a nomeagéo de bispo de Olinda em 26 de junho de 1890
e, Arcebispo do Rio de Janeiro, em 12 de setembro de 1893. A Santa Sé lhe deu o titulo de
Camareiro Secreto supranumerario pelos servigos prestados a Instituicdo (SANTIROCCHI, 2010a).
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Vasconcellos??, Tomas Pompeu de Souza Brasil** e Candido Mendes de Almeida?®
(PINHEIRO, 2009).

Fundado em 1866, O Apostolo teve 35 anos de circulacdo até seu
encerramento em 1901%. Devido a sua longa tiragem, o jornal atravessou
diferentes conjunturas em que as relacdes entre Igreja e Estado se reconfiguraram,
direcionando o processo de secularizacdo. Portanto, o recorte temporal escolhido
para analise das questdes pertinentes a presente pesquisa € o de 1866 a 1891,
periodo durante o qual O Apdstolo circulou com periodicidade irregular: iniciou-se
como um periddico semanal, passou a ser diario nos anos de 1874 e 1875 — no
auge da Questao Religiosa — e, entre os anos de 1876 a 1891, era publicado trés
vezes por semana.

O conteudo do jornal é bem rico para a analise do pensamento
ultramontano no periodo, pois transcrevia cartas pastorais e outros documentos do
episcopado, como também documentos da Sé Romana; publicava artigos de
opinido de padres e leigos alinhados ao pensamento ultramontano brasileiro;
comentava discursos parlamentares com conteudos atinentes a situacéo da Igreja
no pais e tinha uma secao de noticiario internacional, que atualizava seus leitores
a respeito dos acontecimentos que, direta ou indiretamente, apontavam para a

reconfiguracéo do papel da igreja Catdlica no mundo ocidental.

23 Zacarias de Gées e Vasconcellos (1815-1877), foi advogado, professor. Desde o inicio de sua
carreira dedicou-se a politica. Presidiu as provincias de Sergipe, Piaui e Parana. Ocupou as pastas
da Marinha, do Império, da Justica e da Fazenda. Depois de ser tirado do Partido Conservador,
entrou, em 1862, para o Partido Liberal, mesmo com sua postura “conservadora” defensora da Igreja
Catélica (BLAKE, 1902).

24 Thomaz Pompeu de Souza Brazil (1818-1877), foi presbitero, bacharel em Ciéncias Sociais e
Juridicas, lecionando teologia no Seminario Episcopal de Pernambuco. Foi docente de geografia e
historia, vigario geral, e diretor de instrucdo publica, no Cear4, perdendo tal cargo por suas ideias
liberais. Eleito deputado para legislatura de 1845-1847, e Senador pela mesma provincia, em 1864
(BLAKE, 1902).

25 Candido Mendes Almeida (1818-1881) foi advogado, senador, jurista, historiador e escritor, com
vérias obras publicadas. Nasceu no Maranh&o, formou-se em direito pela faculdade de Olinda, em
1839. Entre os anos de 1841 e 1842, exerceu fungdo de promotor publico em sua provincia.
Lecionou geografia e histéria no Liceu de S. Luiz por 14 anos, quando se mudou para a Corte, onde
exerceu o cargo de chefe de sec@o da Secretaria do Império, depois foi diretor de secdo da
Secretaria da Justica e, finalmente, dedicou-se a advocacia. Em 1871, foi eleito Senador, onde se
destacou pele seu pensamento ultramontano, principalmente em relacdo a magonaria durante a
Questdo Religiosa, quando, inclusive, constituiu-se advogado dos Bispos D. Vital e D. Macedo,
juntamente com Zacarias de Gois e Vasconcellos. Foi sicio do Instituto Historico e Geogréfico
Brasileiro, socio e presidente da se¢do da Sociedade de geografia de Lisboa, de Londres e de Paris
(BLAKE, 1893).

26 O Apostolo era vendido por assinatura e, até o ano de 1892, ndo havia meng¢éo de quem eram
seus proprietéarios, dificultando um rastreamento da dimenséo de sua influéncia durante o periodo
analisado na presente pesquisa.
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O Apoéstolo tornou-se um legitimo porta-voz do pensamento
ultramontano, num periodo de acelerada transformacéo, agitado pela presenca
protestante e pelas tendéncias de laicizacdo do Estado brasileiro. Buscava
preservar o monopdlio do capital religioso, defendendo a submisséo da Igreja a Sé
Romana vinculada a Monarquia, contra 0os supostos erros da modernidade. Sua
missao, conforme o proprio jornal, era combater o que chamou de “hidra de varias
cabecas”:

(...) a religido catodlica parece aos espiritos do século um anacronismo
retrégrado. Ela € o amor e a unidade, enquanto que o racionalismo, que
traduz toda a licenca intelectual, moral e social, quebra todos os lacos do
dever desde a familia até a Divindade. Liberdade sem freio, sem critério,
sem fim possivel; tomando como hidra da fabula diversas cabecas, mas
sempre o mesmo erro fatal com nomes diversos: na ordem publica —
anarquia; na politica — republicanismo; no dominio das ideias — filosofismo;

na religido — protestantismo (O APOSTOLO, 7 de janeiro de 1866, n° 1, p.
2).

Na década de 1860, debateu o tema da liberdade religiosa,
posicionando-se a respeito da liberdade de imprensa, a secularizacdo do
casamento e a imigracdo?’. Durante a década de 1870, além destas tematicas,
envolveu-se nos conflitos que ficaram conhecidos como a Questédo Religiosa, a tal
ponto que, entre anos de 1874 e 1875, a circulacdo do jornal chegou a ser diaria.
Na década de 1880 e inicio da década de 1890, posicionou-se acerca do
republicanismo e da separacao institucional entre Igreja e Estado, bem como sobre
o tema da liberdade religiosa — franqueada pelo Decreto de 7 de janeiro de 1890 e
incorporada a Constituicdo de 1891 -, configurando esta € uma fase em que as
tensdes entre Estado e Igreja foram intensas, ocasionando o rompimento juridico
entre estas esferas (NEVES, 2013). Segundo Neves, sobre O Apdstolo:

Fica evidente que seu discurso era orientado a padres e fiéis catdlicos
servindo, para os primeiros, de subsidios apologéticos para as pregacoes
nas cerimOnias litdrgicas catdlicas (agindo, desta forma, a imprensa e
pulpito de maneira integrada) e, para os segundos, de um manual de
conduta do bom catdlico nos tempos dificeis do final do século XIX.
Cumpria assim O Apéstolo, o dever de defender a fé e os costumes,

reivindicar direitos, lutar contra os adversarios e, em uma palavra,
informar e formar (NEVES, 2013, p. 9).

A presente pesquisa buscara analisar a articulacdo entre argumentos

politicos e teoldgicos, de matriz ultramontana, veiculados pela imprensa catélica do

27 Inclusive debatia diretamente com o jornal Imprensa Evangélica editado pelos protestantes
Ashbel Green Simonton e Alexander Latimer Blackford que circulava no Brasil desde 1864.
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periodo. Para isso, daremos um panorama do que foi o ultramontanismo no Brasil
do século XIX. Para depois analisar o jornal O Apdstolo, investigando a trajetéria
discursiva de seus redatores, de forma a identificar o modo como entendiam o papel
da Igreja num periodo de intensas transformacdes, marcado pelos ideais de
civilizacdo e progresso (TAVARES, 2006) e, posteriormente, identificar o

tratamento dispensado ao tema da liberdade religiosa no Brasil.

2.2. O ultramontanismo no Brasil

Conforme apontado no capitulo anterior, no Brasil da segunda metade
do século XIX, trés modelos de secularizacdo estiveram presentes em diferentes
proporcdes nos discursos politico-religiosos: o regalista — termo pejorativo usado
para designar a tendéncia galicana -, o intransigente romano ou ultramontano e o
modelo liberal (DI STEFANO, 2008). Tais modelos estiveram em disputa pela
legitimidade politica durante o século XIX, sendo que, enquanto na sua primeira
metade o modelo regalista foi hegembnico, a partir de 1844 o ultramontano
acendeu politicamente e colocou em curso uma reforma catélica ancorada nas
diretrizes do Concilio de Trento.

Embora estivessem presentes desde a fase inicial do processo de
emancipacao politica da América Portuguesa, tais tendéncias viram-se acirradas
na fase de formacao do Estado Nacional brasileiro, revelando por um lado, a falta
de homogeneidade do catolicismo brasileiro e de seus representantes (fato este
agravado pela vivéncia cotidiana de um “catolicismo popular”); por outro, o fato de
gue, para qualquer das tendéncias em voga, a religido revelava-se um ingrediente
civilizacional importante, o qual ndo poderia ser dispensado no processo de
construcdo da sociedade civil. Esta concepcéao justifica o significativo envolvimento
politico do clero brasileiro, com destaque inicial para os de tendéncia galicana,
assumindo espacos oficiais de representacéo politica?® ou atuando pelas vias ndo

institucionais, como era o caso da imprensa.

28 Antes mesmo da independéncia da América Portuguesa, os clérigos das provincias brasileiras
estiveram envolvidos em situacdes de interesses politicos, como € o caso das Cortes de Lisboa, em
1821. Depois estiveram presentes durante a constituinte de 1823 totalizando 22% dos deputados.
Esse percentual continuou representando os clérigos no Parlamento brasileiro durante as primeiras
décadas do século até o declinio do modelo liberal-regalista (SOUZA, 2010).
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Nesse capitulo, buscaremos tracar as bases do pensamento
ultramontano veiculado no jornal O Apéstolo levando em consideracdo o0s
elementos que estiveram em debate e que tocavam direta ou indiretamente a
guestéo da liberdade religiosa no Brasil. Nao se trata apenas apontar as matrizes
deste pensamento, mas também como em suas a paginas estas foram apropriadas
e a partir de quais temas. A énfase inicial sera conferida a conjuntura de 1866 a
1870, periodo que assiste a recep¢ao dos documentos papais — a Enciclica Quanta
Cura e o anexo Syllabus — no Brasil, e durante o qual os projetos da Igreja e do
Estado Imperial se mantinham alinhados.

O termo "ultramontanismo” cujo significado € "para além dos montes”,
tem origem entre os séculos Xl e XIl12° e, segundo Italo Santirocchi comegou a ser
usado na Franca, a partir do século XllI, para "desighar os papas escolhidos ao
norte dos Alpes"” (SANTIROCCHI, 2015, p. 161). Mas foi no século XIX que o termo
passou a significar o pensamento e a postura da Igreja Catdlica frente as
transformacdes trazidas pela Revolucdo Francesa (SANTIROCCHI, 2015; VIEIRA,
1980). Essa fase da Igreja foi descrita pela historiografia como conservadora
(HAUCK, 1992; VIEIRA, 1980), pois em reacao as novas tendéncias politicas, seus
representantes buscaram reafirmar o escolasticismo, restabelecer a Companhia de
Jesus e apoiar-se nas diretrizes do Concilio de Trento.

Além dessas caracteristicas, 0 ultramontanismo buscou também
fortalecer a autoridade papal em detrimento das igrejas nacionais - 0 que resultou
na proclamacéo da infalibilidade papal® a partir do Concilio do Vaticano | (1869-
1870) - e na eleicdo de uma série de "perigos" que, supostamente, ameacavam a
Igreja, tal qual registrado em dois documentos emitidos pelo Papa Pio IX, em 1864:
a Enciclica Quanta Cura e seu anexo Syllabus (SANTIROCCHI, 2015; VIEIRA,
1980), que serviram como uma das bandeiras na cruzada contra os inimigos da
Igreja. Dentre os perigos listados "estavam o galicanismo, 0 jansenismo, 0

socialismo e certas medidas liberais propostas pelo estado civil, tais como a

29 Vieira aponta que durante o século Xl o termo era associado aos cristdos que se submetiam a
autoridade de Roma e dos Papas ou apoiavam suas diretrizes. A partir do século XV, o termo estava
relacionado aos opositores da Igreja Galicana (VIEIRA, 1980).

30 A infalibilidade papal, foi objeto de debates desde o século XVIII, mas com o Concilio do Vaticano
I, adquire a categoria de dogma. Essa etapa, € considerada um atropelamento de Roma a liberdade
das igrejas e a liberdade expressédo, como também afeta as relagbes entre os poderes civil e
religioso, pois coloca o Papa acima de qualquer poder terreno (DI STEFANO, 2010).
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liberdade de religido, o casamento civil, a liberdade de imprensa e outras mais"
(VIEIRA, 1980, p. 33).

A lgreja surge, nesse periodo, como "Mestra da Verdade" e modelo de
“Sociedade Perfeita” (CAPELATO, 2014) e, para tanto, submete-se ao dogma da
infalibilidade do poder papal: o0 Sumo Pontifice passa a ser a fonte de todos os
ensinamentos da Igreja, do ponto de vista disciplinar e doutrinario, derivando a
nocao de uma lgreja cada vez mais "cat6lica romana" e menos "nacional" (HAUCK,
1992; SANTIROCCHI, 2010b).

E importante salientar que, no contexto brasileiro da época, ndo havia
uma separacgao institucional entre religido e politica. Assim, questdes de teor
eclesiastico estiveram constantemente presentes nas discussdes parlamentares
(SANTIROCCHI, 2010a), assim como questbes que tocavam diretamente a
definicdo das bases do Estado nacional brasileiro eram pensadas a partir das
diretrizes religiosas e de conceitos emprestados da teologia pelos clérigos
brasileiros, que desenvolveram projetos simultaneamente preocupados com a
religido e a politica, articulados na formacéo do Estado nacional (SOUZA, 2010).
No caso do ultramontanismo, a Igreja concebida como “Sociedade Perfeita” era
tomada como verdadeiro modelo e base para a formacao do novo Estado.

A Constituicdo Imperial manteve a Igreja Catdlica como religido oficial do
Império e a relacdo entre as esferas politica e religiosa foi preservada como
heranca do padroado régio. De tal forma que, reproduzindo a caracteristica
predominante durante o periodo colonial, durante boa parte do processo de
formacado do Estado nacional brasileiro continuou inexistindo um “sujeito Igreja’
capaz de estabelecer objetivos proprios, e estratégias para alcanca-los, com
independéncia da coroa” (STEFANO, 2012, p. 199-200). Assim, embora fossem
distintos, politica e religido, Estado e Igreja ndo podem ser pensados
separadamente naquele momento. Augustin Wernet aponta que:

O sacerdote € um funcionario publico, serve ao Estado, o qual, por sua
vez, deve contribuir para a manutencdo do clero. O clero anuncia os
dogmas da religido, que é uma das firmissimas colunas do Estado. O
Estado pressiona o clero para que continue a desempenhar sua funcéo de
sustentdculo do regime. A Igreja pleiteia do Estado as céngruas para seu

clero. Atendida, vé o seu clero atrelado a maquina administrativa
(WERNET, 1987, p. 69).

O modelo galicano - de heranca pombalina e influenciado pelo

iluminismo e pelo liberalismo — foi melhor representado pelo Padre Diogo Anténio
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Feij6 e boa parte do clero da Provincia de S&o Paulo (SILVA; LOURENCO, 2015;
SOUZA, 2010). Segundo Santirocchi, a partir da defesa de uma Igreja nacional em
detrimento da Igreja Universal, reconfigurou-se, entdo, o padroado régio em
padroado imperial. Dessa maneira, os poderes religioso e politico continuariam
atrelados, representando simbolicamente um s6 poder, modelo este hegemdnico
na cena politica nacional de 1827 até, aproximadamente, 1837.

A partir de 1840, o modelo ultramontano comegou a ascender
politicamente e a implantacdo da reforma eclesiastica pautada nas diretrizes
tridentinas passou a ser a tonica. A perda de legitimidade e representatividade
politica do clero regalista foi justificado pela historiografia devido ao envolvimento
de seus representantes nas revoltas liberais, durante as décadas de 1830 e 1840.
Ha uma mudanca de tendéncias, a partir desses episodios, e a partir da década de
1840, as ideias do conservadorismo — simbolizado pelo “Regresso” (MATTOS,
1987) e do ultramontanismo passam a ser as referéncias para a formacao do
Estado brasileiro, suplantando a referéncia no catolicismo regalista (AZZI, 1991;
SANTIROCCHI, 2010a; WERNET, 1987).

No Brasil, o ultramontanismo se fez presente desde a primeira metade
do século: no Parlamento, representado por D. Romualdo Anténio de Seixas,
arcebispo da Bahia (1787-1860), e o bispo do Maranhao, Marcos Anténio de Sousa
(1771-1842); na imprensa, pelos padres publicistas Luiz Goncalves dos Santos
(1767-18444) e William Paul Tilbury (?-1862), que ficaram conhecidos pelos seus
artigos ferozes contra o Padre Feij0o, 0os protestantes metodistas e a maconaria
(SANTIROCCHI, 2010b; VIEIRA, 1980; SILVA; CARVALHO, 2017). Mas é apenas
na segunda metade do século, devido ao enfraquecimento da vertente regalista,
gue seus representantes puderam assumir uma atuacdo mais projetiva e
combatente, valendo-se da legitimidade politica galgada e da imprensa, como um
dos seus principais porta-vozes.

Num primeiro momento, a vertente ultramontana foi representada pelos

episcopados de D. Antdnio Ferreira Vigoso®!, Bispo de Mariana, e de D. Antdnio

31 D. Anténio Ferreira Vigoso (1787-1875) foi nomeado bispo de Mariana em 1843, e buscou, desde
do inicio, o fortalecimento da hierarquia eclesiastica, incentivava os padres a ndo participarem da
politica partidaria, era perseverante na critica a magonaria, inclusive durante a Questao Religiosa,
guando publicou uma pastoral, em 20 de junho de 1872, convidando os catélicos a deixarem a
maconaria e, em 9 de agosto de 1873, publicou outra, que continha o Quanquam Dolores nostros,
de 29 de maio de 1873, na qual Pio IX se dirigira aos bispos brasileiros. D. Vicoso buscou também
reformar as igrejas locais, sempre buscando reforcar a postura ultramontana a qual se alinhava,
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Joaquim de Mello®?, Bispo de S&o Paulo, iniciadores da reforma clerical no Brasil.
Reativos aos ditames regalistas do Estado em relacdo ao clero, esses Bispos
buscaram fortalecer uma identidade catdlica centrada nas diretrizes de Roma. O
modelo de episcopado tracado por eles foi seguido pelos bispos durante todo o
segundo reinado e inicio da Republica, mesmo que adaptados as realidades locais
de cada diocese (SANTIROCCHI, 2015).

A identificagéo do termo ultramontano com um pensamento relacionado
a ortodoxia catdlica e a fidelidade papal, mesmo que pejorativamente, levou
clérigos e leigos a aceitarem paulatinamente tal denominacdo utilizada pelos
regalistas. Assim, com a implantacdo da reforma eclesiastica apos 1844, os termos
ultramontano e reforma da Igreja foram adotados durante a segunda metade do
século XIX pelos dois grupos (SANTIROCCHI, 2015). Naquela conjuntura, outros
nomes se destacaram, envolvendo leigos como o Dr. José Soriano de Sousa (1833-
1895) - que buscou restabelecer as bases do tomismo e do escolasticismo no Brasil
(DE MELO MARTINS, 2011) — e o Senador Candido Mendes de Almeida
(SANTIROCCHI, 2014), que atraves dos seus estudos sobre as legislacbes
portuguesa e brasileira se posicionava contra o galicanismo.

Durante o Segundo Reinado, o ultramontanismo ja estava difundido
entre clérigos reformadores e leigos, que buscavam implantar a ortodoxia romana
na Igreja brasileira, desde o final do Primeiro Reinado. Nessa luta, juntamente a
esses clérigos e leigos encontravam-se representantes pontificios e as ordens
religiosas reformadas, que retornaram ao Brasil sobretudo a partir da segunda

metade do século XIX, uma vez que a hegemonia regalista das primeiras décadas

inclusive mandava para Roma, seus melhores alunos e colaboradores, para completarem sua
formacgéo sacerdotal. A reforma do Seminario diocesano ancorado nas diretrizes tridentinas, e
posteriormente entregue a irmandade lazarista, foi um ponto estratégico do seu bispado. Outro
ponto foi a reforma do clero, D. Vigoso buscou através de cartas pastorais, de publicacdes e de
tradug®es de livros e catecismo, da imprensa, das puni¢cdes eclesiasticas e do contato pessoal com
os clérigos para reformar um clero marcado pelo envolvimento com ideias e profissdes liberais e
pelo desrespeito ao celibato eclesiastico. No que tocava o povo, D. Vigcoso buscou reformar as
praticas devocionais, introduzindo padrées morais e de instrucao religiosa em conformidade com as
diretrizes tridentinas, inclusive, D. Vigoso expandiu a catequese tridentina, através da abertura da
diocese a acao de congregacdes religiosas na educagdo e na assisténcia social da populacéo, a
vinda da irmandade Filhas da Caridade para educacao integral feminina e também para acdo de
beneficéncia junto & popula¢éo, também foi uma acado de seu bispado. D. Vigoso recebeu, de D.
Pedro Il, pelos servicos prestados ao Império brasileiro, o titulo de Conde da Conceigdo, a comenda
da imperial Ordem de Cristo e o grau de oficial da Imperial Ordem da Rosa (VIEIRA, 2007;
SANTIROCCHI, 2010a).

32 D. Antdnio Joaquim de Mello (1791-1861), nasceu na cidade de Ita, S&o Paulo. Foi Bispo de Séo
Paulo foi um dos percussores da reforma tridentina do clero, juntamente a D. Vigoso entre os anos
de 1852 e 1861 (VIEIRA, 2007; SANTIROCCHI, 2010a).
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se opunha a presenca de frades estrangeiros, acusados de perturbar "a ordem
estabelecida, espalhando 'ideias absolutas e ideias transmontanas” ", sendo, por

isso, tomados por “’inimigos de todas as luzes do século™, “‘muito inuteis e
prejudiciais”, devendo ser "punidos por ensinarem o ultramontanismo"
(CIARALLO, 2011, p. 92). Portanto, é apenas na segunda metade do século que a
presenca de lazaristas (1827), capuchinhos (1862) e dos jesuitas (1866) podera
constituir um braco potencial de apoio as reformas ultramontanas (SANTIROCCHI,
2015; VIEIRA, 1980; WERNET, 1987).

Todo o processo de implantacdo da reforma catolica - desde a criacdo
ou reformas de seminarios até a consolidacao da infalibilidade papal pelo Vaticano
[, em 1870 -, marcou uma conquista ultramontana no ambito eclesiastico, formando
uma nova "cultura clerical” com uma agenda politica comum, que colocava os
interesses da Igreja em detrimento dos assuntos politicos, de forma a afastar os
clérigos da politica partidaria. O regalismo imperial foi abertamente combatido
durante esse periodo e, com o desenrolar da chamada Questao Religiosa (1872-
75), arelacédo entre Igreja e Estado tornou-se cada vez mais tensa (SANTIROCCHI,
2015).

A historiografia utilizou-se do termo romanizacdo para descrever o
processo de reforma que teve como agentes os ultramontanos (SANTIROCHHI,
2010a, p. 196). Porém, apesar do termo ter sido criado durante esse periodo, sua
origem ndo atende as especificidades do contexto brasileiro.

Romanizacao foi um neologismo criado pelo sacerdote e teélogo alemao
Johann Joseph Ignaz von Ddllinger (1799-1890), que em critica ao papado de Pio
IX e em defesa de uma igreja nacional, se posicionou contra o que ele definiu como
a “romanizacéao da Igreja alema&”. Escreveu uma série de artigos em jornais e seus
escritos foram condenados pela Santa Sé. Déllinger publicou outras obras sobre
tais temas, dentre as quais Der Papst und das Konzil (“O Papa e o Concilio”), que
atacava a proposta da infalibilidade do poder papal antes mesmo de ser definida
como dogma no Concilio do Vaticano |.

O jurista brasileiro Rui Barbosa®? traduziu, em 1875, a referida obra e

anexou uma introducdo duas vezes maior que seu volume, na qual aproveitou o

33 Rui Barbosa (1849-1923) nasceu na Babhia, foi jurista deputado e escritor. Durante o Império foi
deputado de sua provincia por varias vezes, foi também deputado geral. Foi um dos redatores da
Constituicdo Republicana, foi Ministro da Fazenda e senador federal pela Bahia. Publicou obras de
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neologismo criado por Ddllinger para legitimar a proposta de formagcdo de um
Estado laico nos moldes do projeto liberal e defender a magonaria:
Rui atacou tudo aquilo que supunha ser os sustentaculos da reforma
eclesiastica que vinha acontecendo no pais — e que tinha rompido com a
tradicdo regalista — entre elas, o “jesuitismo®”, o “romanismo”, a
“repugnante ortodoxia romanista”, e o “sacerddcio romanista”, vistos como

manifestagbes “da doenga universal” ultramontana (SANTIROCCHI,
2010b, p. 27).

O termo romanizacao foi retomado quase cem anos ap0s sua criagao

pela historiografia, num contexto de disputa entre a Teologia da Libertacédo e a

Santa Sé, em nivel teoldgico e clerical, e, num nivel politico, entre a Teologia da

Libertacdo e a Ditadura militar (SANTIROCCHI, 2010b). Santirocchi afirma que a

visdo que derivou do termo romanizacgéao "(...) constituiu-se no paradigma sob o qual

todos os fatos relativos a reforma da Igreja no Brasil, de meados do século XIX e

das primeiras décadas do século XX, passaram a ser vistos" (SANTIROCCHI,

2010b, p. 32), simplificando a complexidade do fendbmeno. Em seus estudos nos

Arquivos Secretos do Vaticano, Santirocchi se deparou com um cenario no qual os

Bispos brasileiros tinham suas proprias ideias sobre a reforma da Igreja no Brasil,

gue refletiam a realidade das suas dioceses, chegando as vezes a nao observarem
as ordens de Roma. Santirocchi aponta que:

Existiram, inclusive, mudancas de postura por parte de Roma que

derivaram dos posicionamentos dos bispos em algumas questbes

eclesiasticas, e estas questdes eram diversas, como: a educacéo do clero

e do povo, a administracdo dos sacramentos, o matrimdnio, as

irmandades religiosas, as festas populares, o padroado, o regalismo, a

reunido dos bispos em sinodo ou em conferéncia, as ordens religiosas, 0s

bens das referidas ordens, a magonaria, o0 posicionamento em relacéo a

Republica e a reorganizacdo da Igreja frente a separagéo entre a Igreja e
0 Estado (SANTIROCCHI, 2010b, p 32).

O importante a salientar € que os ultramontanos ndo eram meros
"agentes de Roma". Durante o periodo estudado o termo “reforma” foi utilizado

tanto pelos reformadores quanto pelos regalistas. Assim, no lugar de “romaniza¢éo’

a presente pesquisa utilizara “reforma ultramontana” e buscara mapear 0S

cunho politico, como “A liberdade religiosa”, de 1876 e a introdugéo ja citada na tradugéo de “O papa
e o concilio”, de 1877. Foi um dos fundadores da Academia Brasileira de Letras e socio vitalicio de
Imperial Instituto de Londres (BLAKE, 1902; SANTIROCCHI, 2010a).

34 Jesuitismo e ultramontanismo eram frequentemente associados e utilizado, inclusive como
sinbnimos pelos seus opositores (DI STEFANO, 2010; SANTIROCCHI, 2010a; LOURENCO, 2017).
Lais Lourenco em sua pesquisa de mestrado analisou as estratégias de atuacdo adotadas pelos
clérigos jesuitas instalados em It na segunda metade do século XIX e inicio da década de do século
XX (LOURENGCO, 2017).



63

argumentos proferidos por um dos principais porta-vozes deste discurso - o jornal
O Apoéstolo — que na tentativa de se situar frente as transformac¢6es do periodo,
posicionou-se em relacdo a diversos temas correntes a época, bem como
apropriou-se de uma semantica compartilhada por outros agentes da secularizagao
gue disputavam visibilidade social e legitimidade politica. Afinal:
Quando os agentes religiosos tém que agir publicamente eles se véem
obrigados a aprender, em cada situacdo especifica, a gramatica e a
semantica relacionada ao modo de organizacdo de cada cultura publica

particular. Eles o fazem geralmente no exercicio da prépria pratica, se
expondo e desafiando o senso comum (MONTERO, 2012, p. 176).

Por sua vez, identificar os conteddos e os termos da disputa politica
requer, inicialmente, um esforgo de situar as matrizes do pensamento ultramontano,
seletivamente apropriadas pelos editores do jornal O Apdstolo, a fim de legitimarem
seus posicionamentos em relacdo aos rumos da reforma catélica na segunda

metade do século XIX.

2.3. Matrizes do pensamento ultramontano

Os ultramontanos eram chamados de conservadores (CARVALHO,
1981), pois buscavam a manutencdo do Antigo Regime politico nos paises
ocidentais. Para isso, amparavam seus argumentos em outras matrizes de
pensamento que tinham a capacidade de justificar essa manutencao.

Notadamente apoiaram-se nas diretrizes do Concilio de Trento (1545 a
1563), o qual marcara o movimento de “Contrarreforma” reativo a Reforma
Protestante. Apoiaram-se, também, nos escritos de pensadores catolicos que se
posicionaram contrarios as mudancas politicas trazidas pela Revolu¢do Francesa
(1789), conhecidos como “tradicionalistas”®. Na década de 1860, quando as

discussdes acerca da liberdade religiosa estavam no seu auge no Brasil, o0 Papa

35 O pensamento conservador tradicionalista ou conservador contrarrevolucionario foi um
movimento filoséfico-teoldgico do final do século XVIII e inicio do XIX, reativo aos principios oriundos
da Revolucao Francesa, como também ao racionalismo, amparados na fé e na tradicao e ndo na
razdo, esse movimento também defendia a manutengéo do Antigo Regime politico, o Absolutismo.
Se destacam entre os tradicionalistas “os pensadores franceses Joseph De Maistre, Louis De
Bonald (conservadores contrarrevolucionarios), o espanhol Juan Donoso-Cortés (igualmente
contrarrevolucionario) e o inglés Edmund Burke (conservador tradicionalista)” (RODRIGUES, 2013,
p. 39).
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Pio IX publicou a Enciclica Quanta Cura e o anexo Syllabus, que além de
reconfigurar a importancia das diretrizes do Concilio de Trento, elencou os supostos
perigos da modernidade, os quais a Igreja deveria combater.

Essas matrizes de pensamento foram acionadas pelo clero ultramontano
brasileiro no periodo estudado, fundamentando boa parte dos argumentos

expostos no jornal O Apéstolo.

No que toca ao “paradigma tridentino” - termo empregado por Paolo
Prodi, a partir da Historia Eclesiastica (SANTIROCCHI, 2017) — sustenta uma
concepcao sobre o pensamento ultramontano que vai além da critica a chamada
modernidade, pois tenta compreender a Igreja levando em consideracdo sua
historicidade, como também sua multiplicidade cultural. Essa abordagem aponta
para uma complexidade conceitual, pois ao levar em consideracdo 0 aspecto
cultural na qual a religido esta inserida, aproxima a doutrina do seu contexto
historico-cultural, de tal forma que a hierarquia eclesiastica e a religiosidade popular
aparecem imbricadas e relacionadas as especificidades do contexto no qual se
inserem e sobre o qual atuam.

Assim, os estudos que buscam as interacbes entre Igreja enquanto
instituicdo e sua conexao com os diversos aspectos da vida, com o intuito de tracar
0s modelos de comportamento individual e coletivo presentes e dos quais a religido
constitui uma de suas facetas, demandam e justificam aproximacfes de carater
historico. De outra forma, tais abordagens destacam as especificidades de
processos, bem como dos conceitos a eles relacionados que, tradicionalmente,
foram utilizados pelas Ciéncias Humanas como paradigmas, configurando
perspectivas normativas.

O “Paradigma Tridentino”, portanto, serve para delimitar as diretrizes
gue a Igreja tomou apds a crise que se instaurou na passagem da ldade Média
para a Modernidade. O que, segundo Santirocchi, demonstra que o questionamento
sobre a posicdo da Igreja diante das transformacfes do periodo aponta para a
possibilidade de um projeto de modernidade e ndo um projeto antimoderno. Entéo,

qual seria o projeto de modernidade ultramontano?
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Seguindo a formulagéo de Prodi, analisada por Santirocchi (2017), o
pensamento ultramontano do século XIX resgata as diretrizes do Concilio de
Trento, formuladas no século XVI. Na segunda metade do século XIX, portanto,
este modelo da Igreja catdlica fora retomado e reinterpretado segundo as
contingéncias da época, numa perspectiva moralizante, que orientava os fiéis na
direcdo de um novo centro de poder: a autoridade suprema do Sumo pontifice, de
forma a afastar os fiéis dos supostos perigos modernos. Assim, sob essa orientacao
tridentina, os atos morais dos individuos ganharam uma interpretacdo maniqueista
gue, portanto, transcendiam os sujeitos, dificultando o didlogo com outros sistemas
de pensamento que ndo compartilhassem do mesmo sistema hierarquico de

valores e que divergissem do pensamento catolico ortodoxo. Cordi aponta que:

Esse aparato de noc¢Bes 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 caucao religiosa de
infalibilidade. Isto €, o pressuposto da divindade do catolicismo garantiria
0os critérios de moralidade adotados e as qualificacbes morais
consequentes. Assim sendo, o movimento moralizador foi degenerando
para um conjunto de proibicGes 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 doilicito.
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
estitica sem forca de adaptar-se a situacdes novas ou estimular a
criatividade (CORDI, 1984, p. 36).

No Brasil, vale notar, a ofensiva tridentina ndo reverberou com grande
forca ao longo do periodo colonial, de tal forma que, aqui, "a Contra Reforma foi
bem mais erratica do que na Europa” (SERBIN, 2008, p. 29). Segundo Serbin:

O catolicismo tridentino representou os valores religiosos dominantes
impostos pela Igreja e pelos governos régios para subjugar as Américas.
No mundo catdlico, foi a mais moderna proposta cultural de sua época.
Assim, a igreja institucional fomentou a primeira de vérias ondas de
evangelizagdo como moderniza¢do. Mas essa campanha gerou conflito
religioso e cultural em toda a América Latina. A religido popular, que
incluia muitas praticas rejeitadas pela Igreja oficial, resistiu a

modernizacao religiosa e prosperou por toda parte, particularmente no
Brasil (SERBIN, 2008, p. 29).

Assim, foi somente na segunda metade do século XIX, com a ascensao
do ultramontanismo, que esse modelo de Igreja fora retomado, no Brasil,
reabilitando as diretrizes de Trento. Os ultramontanos entendiam que a autoridade
papal deveria estar acima dos bispos e também das igrejas nacionais (aspecto

jurisdicional), sustentando o dogma da infalibilidade papal que, conforme apontado,
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situava o pontifice romano como detentor de todo poder, disciplinar e dogmatico.
As igrejas nacionais, por sua vez, ndo deveriam ser subservientes aos soberanos
seculares, o que, historicamente, levou o0s ultramontanos a enfrentarem
movimentos como o “galicanismo na Franga, o febronianismo e josefismo na
Alemanha, o tannuccismo em Napoles, o leopoldismo em Toscana e o regalismo
na Espanha, Portugal e Brasil.” (CORDI, 1984, p. 36).

No caso brasileiro, os ultramontanos tiveram que embater-se com duas
tendéncias presentes no contexto do século XIX: o modelo regalista (que
contrariava o projeto de submisséo das igrejas nacionais a Roma) e os liberais (por
vezes associados aos regalistas), que na segunda metade do XIX (sobretudo a
partir da década de 1870) comecam a propagar um projeto de modernidade
alternativo: aquele que pregava a liberdade religiosa e a neutralidade do Estado em
assuntos desta natureza. Portanto, no Brasil, o “projeto tridentino” de modernidade
da Igreja catdlica serd remodelado e implantado a partir deste embate com outros
projetos concorrentes de modernidade, que disputavam visibilidade social e
legitimidade politica em nivel do Estado brasileiro.

Mas o projeto ultramontano, além das diretrizes do “paradigma
tridentino”, fora modelado por outras matrizes teoldgicas e filosoficas em voga na

época. Dentre elas, O tradicionalismo catélico francés.

Os chamados ‘tradicionalistas” constituiram um grupo de intelectuais
catolicos, especificamente franceses, do final do século XVIII e inicio do século XIX,
ligados a um pensamento que visava recuperar a ordem social ancorada no
catolicismo (tido como a unica “religido verdadeira”), que havia sido abalada pelos

movimentos revolucionarios do periodo. Dentre seus representantes estdo o Conde
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Joseph de Maistre®, Félicité de Lamennais®/, Louis Veuillot® e Visconde de
Bonald®® (CORDI, 1984; PINHEIRO, 2009). Esses pensadores estruturam um
idedrio com o intuito de combater a chamada onda revolucionéria, sendo o
iluminismo o principal alvo dessa corrente, pois era considerado "a alma da
Revolucdo" (CORDI, 1984, p. 3).

Cordi (1984) aponta que, apesar da existirem dissonancias no
pensamento desses escritores, ha elementos doutrinarios comuns, que permitem
identifica-los:

E de ressaltar que os tradicionalistas propdem uma nova cosmovisdo da
realidade, onde as propostas como valor concreto da histéria, a tradicao
como critério de verdade, a ordem moral como fundamento do social séo
integradas na primazia do social para possibilitar o crescimento da
dignidade humana. N&o sao 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 conversao ao
novo mundo, que estava surgindo (CORDI, 1984, p. 3).

Portanto, a religido tem papel fundamental no pensamento desses
escritores, sendo o catolicismo a religido revelada por Deus. Reagiram ao
abstracionismo, ao relativismo, ao individualismo vendo neles a origem da
desordem social. Os tradicionalistas combateram a autonomia absoluta das esferas
sociais, pois toda experiéncia humana € para eles globalizante e esta subordinada
ao unico absoluto, que é o catolicismo.

Apesar do movimento contrarrevolucionario ter seu momento de retorno
aos conservadores da antiga ordem — e, por isso, ter sido chamado de reacionario
— nao se trata de um retorno ao periodo medieval, mas da procura de uma nova
organizacao social que superasse o lluminismo. Esse € apenas um dos aspectos
da reacao desse movimento, que abrange também objetivos filosoficos e politicos

e, “embora todos estejam de acordo sobre a necessidade dessa renovacdo desde

36 Conde Joseph Marie de Maistre (1753-1821) foi um filésofo francés, oposto a revolucao francesa
e seus resultados, migrou para Suica e Italia durante a revolucdo (1792) e viveu a maior parte da
vida na Russia, sendo embaixador de Victor Emmanuel | de Sao Petersburgo (1802 — 1816). Entre
seus trabalhos estdo Considera¢des sobre a Franca (1796), Noites de S&o Petersburgo (1821)
e Exame da Filosofia de Bacon (1836) (WEBSTER'S, 1961, p. 956).

37 Felicité Robert de Lamennais (1782-1854) foi um padre e filésofo e publicista francés fundador
do jornal I'Avenir (1830) e Le Puple Constituant (1848) e diretor do La Réforme. Seu grande trabalho
no campo da filosofia € Ensaios sobre a indiferenca em matéria de religido, publicado em quatro
volumes entre os anos de 1817 e 1823 (WEBSTER'S, 1961, p. 852-853).

38 Louis Francois Veuillot (1813-1883) foi um jornalista Francés, editor de L'Univers
Religieux (1843) e autor de O papa e a Diplomacia (1861) (WEBSTER'S, 1961, p. 1518).

39 Visconde Louis Gabriel Ambrosie de Bonald (1754-18401) foi um fildsofo e Publicista Francés foi
Ministro de Instrucéo de Napoleédo (1808) (WEBSTER'S, 1961, p. 167).
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0 comeco se esbogam solugdes variadas, implicando escalas de valores diferentes”

(CORDI, 1984, p. 5) configurando, portanto, um tipo diferente de revolucionarios:
Se eles tém como antecedentes o conservadorismo histérico de Fénelon
ou de Boulainvilliers, o despotismo iluminado de Dubos ou de d’Argenson
e 0 absolutismo integral de Bossuet, suas obras também sentem

fortemente o influxo, depurado pelos acontecimentos da Revolugéo, de
Voltaire, Montesquieu e Rousseau (CORDI, 1984, p. 7).

Durante o periodo da chamada Restauracao (1815-1830), o pensamento
reacionario que ja vinha desde 1796 (CORDI, 1984), encontrou ambiente favoravel.
Segundo Cordi:

A Franca da Restauracdo esta toda voltada para a reconstrucédo e alia
posi¢cdes as mais heterogéneas: religido de estado e liberdade de cultos,
legitimidade monarquica e representacdo popular, lei ateia e moral
publica. Tudo isso, em um esforgo titanico para manter o equilibrio entre
o Ancien Régime e as novas simpatias, a tradicdo e o0 progresso, a

revolucdo e a religido. E o mestre deste equilibrio foi Victor de Cousin
(CORDI, 1984, p. 6).

Essa tentativa mostrou a incompatibilidade de equilibrar tais posicdes,
de forma que “a Restauracdo € sem duvida uma época extremamente dinamica e
de transicao”, reflexo da “inquietude do mundo moderno”, que embora tente, nao
“consegue um ponto de equilibrio entre 0 homem e a sociedade, entre o individuo
e o Estado” (CORDI, 1984, p. 6).

Duas vertentes de pensamento surgiram em reacdo ao individualismo
pos-revolucionario: a escola socialista e a escola teocratica. Os tradicionalistas
adotaram as teses teocraticas apoiadas na religido e na moral, na busca pela
estabilidade social. Contrarios ao economicismo, pois entendiam que os interesses
econbmicos, assim como as teorias utilitaristas, ndo se coadunavam com a
espiritualidade e a sociabilidade. Criticavam o racionalismo, o idealismo, o
empirismo e o ecletismo, originados no individualismo.

Dentre as categorias apropriadas pelos tradicionalistas estava o “valor
social da religido”, na tentativa de renovagao do cristianismo, pois com as
convulsdes sociais do momento historico, a religido reconfigurava sua relagdo com
as demais esferas da sociedade. Segundo Cordi, “o tragco fundamental da
renovacao religiosa tradicionalista € o insistir de forma unissona e constante que a
Unica hierarquia de valores vélida é aquela na qual a politica é subordinada a moral
e a moral a religiao.” (CORDI, 1984, p. 18). O cristianismo, como revelacao divina,

€ o fundamento de todas as leis, pois suas leis sdo vistas pelos tradicionalistas
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como as primeiras e, assim, sua autoridade legislativa deveria ser plena. Segundo
Cordi, para os tradicionalistas, a recriagdo da transcendéncia da autoridade esta
apoiada no Realismo, mas, mesmo que implicitamente, h& diferencas entre os tipos
de transcendéncia que aparecem em suas obras:
(...) em primeiro lugar aquela que leva em consideragdo a existéncia de
Deus e encontra a sua regra numa lei absoluta; a segunda, a
transcendéncia do poder implicita na democracia formal, como imanéncia
dindmica ou transcendéncia funcional quando o eleito assume o poder; a
terceira, ainda mais absoluta que nasce quando se parte da ideia 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 (CORDI, 1984, p. 23).

Para os tradicionalistas a nova concepc¢ao de Estado ndo alcancava os
valores éticos e “o racionalismo subvertedor e demitizador* se coloca como juiz
absoluto da histoéria e dilacera a cultura; pois as instituicdes ndo tém forga de reagir.”
(CORDI, 1984, p. 27-28). Assim, a critica se situa na contraposi¢ao individuo-
Estado que, segundo Cordi, € a expressao da “contraposi¢céo entre a consciéncia
do individuo e da Igreja” (CORDI, 1984, p. 27).

No combate ao individualismo, esses pensadores buscaram “ancorar o
humano no transcendente para garantir a evolugdo espiritual da sociedade.”
(CORDI, 1984, p. 28). Mas néo se trata do retorno ao Antigo Regime, pois, para
eles, o pensamento do século XVIII tinha levado a civilizagdo ocidental ao caminho
da involugcédo: nem o Estado Absoluto, nem, no caso brasileiro, a relacdo Trono-
Altar estavam em debate, apesar da apropriacdo “de uma visao catolica da vida
numa atitude toda pretendida ao transcendente” (CORDI, 1984, p. 28). Sendo
assim, professavam uma visao renovadora afinada ao progresso e a modernidade,
mas ancorada na religido.

Os ultramontanos se aproximaram do pensamento tradicionalista, pois
viam nele bases argumentativas favoraveis aos seus interesses. Cordi aponta que,
desde o século XVII até a metade do século XX, o modelo institucional imperou, e
a Igreja Catolica apoiou-se nele para resistir as diversidades doutrinarias oriundas

das reformas religiosas, atitude esta levada ao extremo com o Vaticano |I.

40 Demitizar, segundo o dicionario Michaelis, € um termo teoldgico que significa “separar da forma
literaria mitica da narrativa biblica o fundamental” ou “eliminar o aspecto mitolégico de uma figura
lendaria para que possa ser analisada de forma objetiva”, aqui entendemos que o autor se refere a
segunda significacdo para mostrar como o racionalismo era entendido pelos tradicionalistas.
Disponivel em: <http://michaelis.uol.com.br/busca?id=Y3bL> Acesso em: 12 de nov. de 2018.
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Tal modelo afirmava uma autocompreensdo de Igreja enquanto
"Sociedade Perfeita", superior e independente de qualquer outra instituicao
(CAPELATO, 2014) e, a Institucionalizagcdo era, neste caso, associada ao
clericalismo, sendo o clero responsavel por orientar a sociedade, ja que os leigos,
ndo sendo detentores da sabedoria divina e também n&o sendo santificados,
encontravam-se num lugar de submisséao:

Dentro da prépria 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 hierarquica os leigos devem

apenas receber a doutrina, a santificacdo e as normas organizacionais
numa passividade total (CORDI, 1984, p. 34).

Os ultramontanos encontraram nos tradicionalistas uma fundamentacéo
teologica e filoséfica adequada as suas reinvindicacdes, na defesa de:
uma sociedade organizada hierarquicamente e fundada sobre o privilégio,
religiosamente unida, na qual a fé catdlica era considerada sempre o Uinico
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 (CORDI, 1984, p.
38).

A tradicdo catolica é evocada como fundamento religioso, passada
diretamente por Jesus, ancorada nas Escrituras e nos Concilios, dando solidez ao
discurso que visa manter a unidade e a disciplina, sob a autoridade da Santa Sé. O
gue, segundo Cordi (1984) fortalece "os fatores sdcio-psicolégicos de auto-
identificacdo (identidade corporativa), favorecendo a resisténcia e a agressividade
do grupo" (CORDI, 1984, p. 35).

Além dos principios tridentinos e dos escritos dos tradicionalistas
catélicos, o pensamento ultramontano no Brasil consolidou-se durante os papados
de Gregorio XVI (1831-1846), Pio 1X (1846-1878) e Ledo Xlll (1878-1903), a partir
dos documentos por eles emitidos (SANTIROCCHI, 2015). Para o presente estudo,
o pontificado de Pio IX (Giovanni Mastai Ferretti) é de significativa relevancia, pois
sua principal preocupacéo foi a liberdade e os direitos da Igreja, tendo sido um

ferrenho critico do liberalismo. Neste sentido, destacam-se suas duas publica¢cbes
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do periodo: a Enciclica Quanta Cura e seu anexo Syllabus, de 8 de dezembro de
1864, manifestando o que entendia serem os "erros modernos". Dentre estes,
combatia: o naturalismo, o racionalismo, o indiferentismo, o0 socialismo, 0
comunismo, as sociedades secretas, as sociedades biblicas, as sociedades clérico-
liberais, a separacdo entre Igreja e Estado, o casamento civil, a liberdade de
consciéncia, a liberdade de culto e, nesse aspecto, 0 protestantismo. Esses
documentos orientaram o pensamento ultramontano, no Brasil da segunda metade
do século XIX.
Pio IX inicia a Carta anunciando a quem se direcionavam suas palavras:
"A todos os Venerados Irmaos Patriarcas, Primazes, Arcebispos e Bispos que tém
graca e comunhdo com a Sé Apostdlica” (QUANTA CURA, 1864)*. E segue
afirmando que, descobrir e condenar "todas as heresias e erros" que "levantaram
com frequéncia graves tormentas, e trouxeram lamentaveis ruinas sobre a Igreja
como também sobre a prépria sociedade civil* , era uma missdo dos Romanos
Pontifices desde "Sao Pedro” confiada pelo préprio Jesus Cristo e dever do
ministério apostolico (QUANTA CURA, 1864). Nas palavras de Pio IX, os inimigos
da Igreja se valiam de iniquas maquinacoes:
lancando como as ondas do feroz mar a espuma de suas conclusoes, e
prometendo liberdade, quando na realidade eram escravos do mal,
trataram com suas enganosas opiniées e com seus escritos perniciosos
de destruir os fundamentos da ordem religiosa e da ordem social, de retirar
do meio toda virtude e justica, de perverter todas as almas, de separar 0s
incautos - e, sobretudo, a inexperiente juventude - da reta norma dos
costumes sadios, corrompendo-a miseravelmente, para enreda-la nas

armadilhas do erro e, por Ultimo, arranca-la do seio da Igreja catélica
(QUANTA CURA, 1864).

Nesse trecho, fica evidente que, apesar da preocupacao de Pio IX com

a veiculacao de "escritos perniciosos" - que visavam destruir a "ordem religiosa" -,

o principal perigo das opinides que, segundo ele, pervertem todas as almas no erro,

além de afetarem as relacdes entre a religido e a politica, era a saida de fiéis da
Igreja Catdlica:

Opinides falsas e perversas, que tanto mais se hdo de detestar quanto

gue tendem a impedir e ainda suprimir o poder saudavel que até o final

dos séculos deve exercer livremente a Igreja catdlica por instituicdo e

mandato de seu divino Fundador, sobre os homens em particular e

também sobre as nag8es, povos e governantes supremaos; erros que
tratam, igualmente, de destruir a unido e a mutua concordia entre o

41 Traduc¢édo nossa. Retirado do site do vaticano. Disponivel em: <https://w2.vatican.va/content/pius-
ix/it/documents/encyclica-quanta-cura-8-decembris-1864.html> Acesso em: 20 de mar. de 2018.


https://w2.vatican.va/content/pius-ix/it/documents/encyclica-quanta-cura-8-decembris-1864.html
https://w2.vatican.va/content/pius-ix/it/documents/encyclica-quanta-cura-8-decembris-1864.html
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Sacerddcio e o Império, que sempre foi tdo proveitosa para a Igreja, como
para o proprio Estado (QUANTA CURA, 1864).

A Enciclica deixa claro que a principal preocupa¢do do momento era a
relacdo entre Igreja e Estado, combatendo toda forma de governo que prevé a
autonomia do poder civil em relacao a religido, tendo por principal preocupacédo a
liberdade de consciéncia, de cultos e de expresséo, com lei fundamental. Pio IX
apoia esse argumento na Enciclica Mirari Vos (1832) publicada pelo Papa Gregorio
XVI e, que marcou o processo de formagdo do pensamento ultramontano em
relacdo a autonomia da Igreja frente ao Estado (SANTIROCCHI, 2015).
Para Pio IX, a plena liberdade é a "liberdade de perdicdo”, dando
abertura para que as pessoas neguem a Verdade, da qual so a Igreja Catdlica é
detentora, sendo todas as outras religibes "falsas". Salienta que, diante de "tdo
grande perversidade e de opinides depravadas”, a Igreja julga necessario levantar
a Voz para combater o erro disseminado pelos seus "inimigos" e, assim, deve fazer
todo corpo de sacerdotes da Igreja, como aponta esse trecho:
(..) todas e cada uma das perversas opinibes e doutrinas
determinadamente especificadas nesta Carta, com Nossa autoridade
apostc')lica as reprovamaos, proscrevemos e condenamos; e qgueremos e

mandamos que todas elas sejam tidas pelos filhos da Igreja como
reprovadas, proscritas e condenadas (QUANTA CURA, 1864).

Para o Papa, s6 o zelo e esforco dos sacerdotes manteriam os fiéis
afastados das "mas ervas" - que deveriam "inculcar [sic] sempre aos proprios fiéis
gue toda a verdadeira felicidade humana provém de Nossa augusta religido e de
sua doutrina e exercicio; que € feliz aquele povo, cujo Senhor € seu Deus"
(QUANTA CURA, 1864) -, como também ensinar que a subsisténcia dos reinos
estd apoiada na fé catdlica e, assim, a autoridade da Igreja deve ser defendida.

O Anexo Syllabus elenca os oitenta supostos erros associados a
modernidade, alguns dos quais diretamente articulados entre si. E este o caso do
15° erro, sobre o qual o anexo afirmava: "E livre a qualquer um abracar e professar
aquela religido que ele, guiado pela luz da razao, julgar verdadeira". Entretanto, a
Igreja elegeu o protestantismo como inimigo principal no campo religioso, conforme
demonstra o 18° erro, ao denunciar que: "o protestantismo ndo é sendo outra forma
da verdadeira religido crista, na qual se pode agradar a Deus do mesmo modo que
na Igreja Catdlica" (SYLLABUS, 1864).
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No tocante a relacdo entre Igreja e Estado, outros erros sdo associados
a questédo da liberdade de culto, como os seguintes:

77° Na nossa época ja ndo é Util que a Religido Catdlica seja tida como a
Unica Religido do Estado, com exclusdo de quaisquer outros cultos.
78° Por isso louvavelmente determinaram as leis, em alguns paises
catolicos, que aos que para ai emigram seja licito o exercicio publico de
qualquer culto proprio.
79° E falso que a liberdade civil de todos os cultos e o pleno poder
concedido a todos de manifestarem clara e publicamente as suas opinides
e pensamentos produza corrupgdo dos costumes e dos espiritos dos

povos, como contribua para a propagacdo da peste do Indiferentismo
(SYLLABUS, 1864).

Sobre a relagéo entre o poder civil e 0 poder eclesiastico, o anexo deixa
claro que a separacdo entre ambos € um erro a ser combatido pelos catdlicos, o
gual é condenado e articulado a varios outros erros mencionados no anexo, dentre
0s quais: 0 20° erro, que afirma que "o poder eclesiastico ndo deve exercer a sua
autoridade sem licengca e consentimento do governo civil"; o 21°, segundo qual a
"Igreja ndo tem o poder de definir dogmaticamente que a religido da Igreja Catolica
€ a Unica verdadeira"; 0 24°, o qual afirma que "a Igreja ndo tem poder de empregar
a forca nem poder algum temporal, direto ou indireto”, e o 42°, segundo o qual, "em
conflito entre os dois poderes, deve prevalecer o poder civil” (SYLLABUS, 1864).

A separacdo institucional entre Igreja e Estado, além das questbes
pertinentes a liberdade de culto, esbarra em outras questdes que atingem
diretamente a Igreja Catdlica, tais como o matrimdnio, entendido pela Igreja como
sacramento. Além das implicacbes acarretadas por subtrair da autoridade
eclesiastica a validacdo do matriménio - como apontado no erro 66°, segundo o
gual "o Sacramento do matrimoénio é apenas um acessoério do contrato de que se
pode separar, € 0 mesmo Sacramento consiste tdo somente na Béncéo nupcial” -,
tocava, também, a questdo dos impedimentos atribuidos pela Igreja. E assim que
se refere ao erro 68° segundo o qual a Igreja ndo tem poder de estabelecer
impedimentos dirimentes ao casamento, pertencendo isso a autoridade civil, pela
gual os impedimentos existentes tém de ser tirados. Da mesma forma, a
indissolubilidade do matrimbnio que passava a ser aceita em alguns paises, era
apontada como o erro 67°., segundo o qual, pelo Direito Natural, o vinculo
matrimonial ndo € indissollvel, e em muitos casos pode a autoridade sancionar o

divorcio propriamente dito.
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Para Pio IX, o contrato civil do matriménio ndo pode ser reconhecido
como um matrimoénio cristdo, ou seja, "um verdadeiro matrimoénio”, sendo um
contrato nulo quando ndo haja sacramento. O anexo condenava, assim, o erro 73°,
segundo o qual, um contrato meramente civil pretendia tornar-se, entre 0s cristaos,
um verdadeiro matrimonio. O Papa considerava como falso o casamento civil, pois
nao havia a validade de sacramento e ndo havendo sacramento era passivel de ser
anulado sem a permissao da Igreja, 0 que seria outro erro.

Pela leitura — apoiada na otica de Pierre Bourdieu - fica claro que uma
das preocupacfes de Pio IX era a perda de terreno por parte da Igreja catdlica, ou
seja, daquilo que o socidlogo define como 0 monopdlio da producéo e veiculacao
do capital simbdlico associado ao sagrado (BOURDIEU, 1982). O avanco da
chamada "Civilizacdo Moderna"™ — associada ao liberalismo e ao progresso —
deslocaria, segundo a interpretacéo ultramontana, a religido do seu lugar habitual
e isso fazia com que a Igreja reagisse - ao invés de dialogar - as transformacdes
do periodo. Conforme apontado no 80° erro, "o Pontifice Romano pode e deve
conciliar-se e transigir com o progresso, com o Liberalismo e com a Civilizagéao
moderna”.

Na Enciclica Quanta Cura, Pio IX salienta que os "inimigos de toda
verdade e toda justica, adversarios encarnicados de nossa santissima Religido, por
meio de venenosos livros, libelos e periddicos, espalhados por todo o mundo,
enganam 0s povos, mentem maliciosamente e propagam outras doutrinas impias,
das mais variadas espécies” (QUANTA CURA, 1864). Assim, o Papa orientava que
0 combate a tais doutrinas deveria ser feito da mesma maneira e, além de coépias
da Carta Enciclica, sua divulgacdo, como de outros documentos da Santa Sé€,

deveria se dar através da imprensa.

2.4. As diretrizes ultramontanas nas paginas do Apéstolo

Entre os jornais ultramontanos, O Apoéstolo se destacou na cruzada
contra o0 que era visto como os erros da modernidade, entre os quais, a liberdade
religiosa. Durante a década de 1860, o jornal discutiu, desde sua primeira
publicacdo o tema da liberdade religiosa, posicionando-se a respeito da liberdade

de imprensa, o casamento civil e a imigracdo. Nesse periodo, o jornal debateu
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diretamente com o Imprensa Evangélica, jornal protestante publicado no Brasil
desde 1864, pelos protestantes Ashbel Green Simonton*? e Alexander Latimer
Blackford*® e que tinha em sua redacéo a colaboracdo de Dr. Robert Reid Kalley* e
do padre convertido ao presbiterianismo, José Manuel da Conceicdo®. A
publicacdo difundia assuntos de cunho teolégico, como também artigos
anticatélicos, escritos por jornalistas, padres e politicos anticlericais (VIEIRA, 1980).
Nesse periodo o jornal entendia que o verdadeiro progresso sé poderia
ser alcancado através da monarquia, de forma que os regimes republicanos eram
vistos como um mal a ser combatido:
Enquanto as decantadas republicas da América estorcem-se e morrem,
ndo obstante todas as maravilhas de seu progresso material, e

ensanguentam-se no medonho abismo das guerras civis, o Brasil cresce
e vigora-se a sombra de um sistema [Monarquia Constitucional], que, se

42 Reverendo Ashbel Green Simonton (1833-1867) se fixou no Rio de Janeiro, em 1859, mandado
pela Junta das Miss@es estrangeiras da Igreja Presbiteriana dos EUA. Simonton passou dois anos
pregando entre ingleses e norte-americanos, aprendendo portugués, fazendo contatos e viajando
pelo interior do pais. Fundou em 1864, juntamente com seu cunhado, Reverendo Alexander Latimer
Blackford, que chegou ao Brasil em 1860, o jornal Imprensa Evangélica (PEREIRA, 2008; SANTOS,
2009).

43 Reverendo Alexander Latimer Blackford (1829-1890), era cunhado do Reverendo Ashbel Green
Simonton. Chegou no Brasil em 1860, auxiliou Simonton com o trbalho missionario, inclusive na
redacdo do Imprensa Evangélica, assumindo a direcdo do jornal em 1868, apd6s a morte do
Reverendo Simonton (PEREIRA, 2008; SANTOS, 2009).

44 Dr. Robert Reid Kalley (1809-1888), era escocés, pastor congregacional formado em medicina,
mudou-se para o Petrépolis, em 1855, juntamente a sua esposa Sarah Kalley. Dr. Kalley, morava
em lllinois, apéds ter passado um periodo na llha da Madeira, onde fundou um hospital e uma escola,
chegou a fundar uma igreja com milhares de membros, muitos nativos da ilha, o que levou ao
desagrado do governador da ilha e liderangas catolicas resultando numa violenta perseguicdo ao
pastor e seus seguidores. Dr. Kalley refugiou-se em lllinois, nos Estados Unidos, para onde muitos
dos seus seguidores madeirenses também foram. Dr. Kalley iniciou seu trabalho religioso entre os
alemé&es protestantes que la viviam e também atuou como médico, no mesmo ano de sua chegada
convidou alguns de seus amigos madeirenses para que viessem ao Brasil com intuito de distribuir
e vender biblias em portugués. Nas reunides religiosas dos Kalley e seus seguidores madeirenses
falava-se o portugués despertando o interesse de brasileiros que comecaram a frequenté-las. Em
1858, um grupo de madeirenses, britAnicos e um brasileiro fundou, sob a orientacéo dos Kalley
fundou a Igreja Evangélica, que posteriormente passou a se chamar Igreja Evangélica Fluminense,
na Corte Imperial e posteriormente uma Escola Biblica Dominical (PEREIRA, 2008; VIEIRA, 1980).
45 José Manuel da Conceigédo (1822-1873), paulistano, ordenado presbitero em 1845, foi mandado
para a cidade de Limeira, onde, segundo David Gueiros Vieira, se mostrou um padre “muito
estranho”, pois recusava-se a ouvir as confissdes e vivia apenas da céngrua paga pelo governo,
recusando pagamentos dos paroquianos por batizados, casamentos e funerais. Foi apontado como
“iconoclasta” quando sugeriu que a velhas imagens da igreja fossem quebradas e enterradas, na
chegada de outras novas. Seus sermdes também causavam polémica, pois neles haviam citacdes
de autores alemaes classicos, sendo apontados como heréticos. Em 1863, pediu para deixar a
batina, mas o Bispo de S&o Paulo, D. Sebastido Pinto do Rego, na época indeferiu seu pedido. Em
1864, quando conheceu Blackford, José Manuel da Concei¢éo abjurou a fé catolica, em carta ao
Bispo de S&o Paulo, e entrou para a igreja presbiteriana e em 1865, foi ordenado ministro
preshiteriano. A situacdo levantou polémica em relagdo ao proselitismo, que era uma préatica
inconstitucional na época. Em 1866, José Manuel da Conceicao foi excomungado da Igreja catdlica.
Foi pastor, por um tempo, de portugueses calvinistas, em lllinois, nos Estados Unidos. Retornando
para o Brasil, contribuiu com o Imprensa Evangélica até o ano de sua morte (VIEIRA, 1980).
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ndo produz mais copiosos frutos, ndo é certamente por defeito organico,
mas porque é falseado pela corrupg¢do, ante a qual todo o bem
desaparece.

(...) De todos os bens tanto para o individuo, como para as nagdes o mais
precioso € sem duvida a moralizagdo dos costumes, sem moral ndo ha
sociedade possivel, sem religido ndo ha moral (O APOSTOLO, 4 de
fevereiro de 1866 — n° 5, p. 2).

Mas, como mostra o trecho acima, o sistema n&o funcionava
perfeitamente, pois para eles a religido catdlica estava ameacada e, com ela, toda
a sociedade brasileira. Para combater os inimigos e 0s perigos que assombravam
a Igreja, o jornal utilizou-se da publicacdo de cartas pastorais e artigos de opinido.
A base argumentativa desses escritos estava no Concilio de Trento, nos escritos
dos tradicionalistas franceses e nas Enciclicas, principalmente a Quanta Cura e o

anexo Syllabus.

2.4.1. Arecepcéao da Quanta Cura e do Syllabus pelO Apoéstolo

Ja nas suas primeiras edicbes, O Apodstolo trazia as orientacbes da
Quanta Cura, em forma de “Instrug¢do Pastoral”. O texto divulgado foi redigido no
ano de 1865, pelo Bispo do Para D. Antdnio Macedo Costa*®, que foi um dos
principais ultramontanos da época e um dos Bispos envolvidos na Questdo
Religiosa da década de 1870. Dom Macedo era baiano, mas teve sua formacéo
religiosa na Franca, entre os anos de 1852 e 1857. Ja Presbitero continuou seus
estudos em Roma nos Seminarios de Santa Cora e do Coracdo de Maria e na

Academia Sao Apolinario, retornando para a Bahia no ano de 1859, onde lecionou

46 Antbnio Macedo Costa (1830-1891), se destacou desde sua juventude, quando colaborava no
jornal Noticiador Catdlico. Orientado pelo entdo Arcebispo da Bahia, D. Romoaldo Antbnio de
Seixas, foi estudar em 1852 no Colégio Sao Celestino de Bourges, Franca e depois, em 1854, se
transferiu para o Seminario de S&o Sulpicio, em Paris. No ano de 1857, se tornou presbitero.
Doutorou-se em direito canénico na Academia Santo Apolinario, em 1859. Nesse mesmo ano
retornou ao Brasil. Lecionou no Ginasio baiano e no Liceu de Salvador. Em 1860, publicou sua
primeira obra Pio IX, Pontifice e Rei. Assumiu a diocese do Para, em 11 de agosto de 1821, se
posicionando submisso a autoridade papal e buscou a restauracdo do catolicismo nos ditames
tridentinos. D. Macedo Costa buscou frear o avanco do protestantismo no Brasil, apoiou a formacéo
da imprensa catdlica, defendia a Igreja frente ao regalismo imperial, a autoridade dos Bispos,
combateu a interferéncia do Estado em vérios niveis, como a defesa do direito de autonomia
administrativa dos Seminarios, defendeu a autonomia hierarquica dos Bispos em relacao ao clero e
em relagdo as paréquias. Fez frente a magonaria, juntamente a D. Vital, inclusive sendo presos,
durante a chamada Questdo Religiosa (SANTIROCCHI, 2010a, p. 265-267).
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no Ginasio. Em 1860, aos 30 anos, foi indicado por Dom Pedro Il para Bispo de
Belém do Para sendo aceito pelo Papa Pio IX.

A Instrucdo Pastoral publicada no Apdstolo era direcionada ao clero e ao
povo do Para e do Amazonas. Como foi redigido no ano anterior a sua publicacao
pelO Apéstolo, sempre se refere & Enciclica como publicada no “dia 8 de dezembro
ultimo”, apesar de sua publicagao no jornal datar do ano de 1866.

D. Macedo diz que a Enciclica Quanta Cura marca uma época de
renovacgdo da ordem cristd no mundo, sendo a pessoa do Pontifice a assisténcia
perpétua do Espirito de Deus na Terra (O APOSTOLO, 28 de janeiro de 1866 — n°
4, p. 4), e que "esse ato providentissimo do Pastor supremo” - a publicacédo da Carta
— representava, “irmaos e filhos diletissimos, ato em que a misericordia e a verdade
se encontram e se enlagam na mais feliz harmonia" (O APOSTOLO, 4 de fevereiro
de 1866 — n° 5, p. 4).

D. Macedo segue a orientacdo do Sumo Pontifice, quando envolve os
catdlicos. Segundo ele: "deploramos e reprovamos a divulgacdo entre nos de
principios subversivos, de ideias corruptoras, que sdo para a sociedade, assim
como para os individuos, origem fecunda de incalculaveis desordens e infortunios"
(O APOSTOLDO, 4 de fevereiro de 1866 — n° 5, p. 4). Alinhado ao pensamento da
Santa Sé continuava:

Nosso intuito na presente instrucédo é esclarecer-vos, sobre o verdadeiro
sentido dele [do documento papal], mostrando-vos qual € a doutrina
catdlica sobre o progresso, a civilizagdo, a liberdade dos cultos, a
liberdade de imprensa, a liberdade de consciéncia, e outras questdes
formidaveis que tocam ao mesmo tempo a ordem social e a religiosa e
que sao todos os dias agitadas pela imprensa impia num sentido tao falso

no ponto de vista tedrico, quao pernicioso no ponto de vista pratico (O
APOSTOLO, 11 de fevereiro de 1866 — n° 6, p. 8).

No trecho acima fica claro que, para o Bispo, a doutrina catolica € aquela
gue todos devem seguir e a imprensa cumpre o papel de difusora desse
pensamento. A imprensa aparece aqui como o palco onde a luta entre o bem e o
mal acontece e o papel dos sacerdotes seria 0 de combater os erros através de
textos explicativos, que apontam onde se encontram o0s caminhos para a

"perdicao”.



78

Para isso, D. Macedo faz a correcdo da tradugdo da Enciclica e do
Syllabus divulgada pelo Journal de Débats*’, onde aponta os erros de sentido literal
e gramatical. D. Macedo menciona, ainda, uma suposta norma do Ministro da
Justica, que teria proibido a publicacdo das interpretacdes da Enciclica Quanta
Cura feitas pelos Bispos. Em sua defesa, D. Macedo justifica que a corre¢cado dos
erros da traducao do Journal Débats, apesar de serem erros de cunho teolégico
também, ndo chega a ser uma interpretacdo da Enciclica.

Dentre os direitos religiosos adquiridos pelos principes e legitimados
pelo Padroado, destaca-se o lus cavendi: "Direito de precaucéo e de inspec¢ao”. O
Estado o acionava "com intuito de preservar a ordem”, desdobrando-se no Placet
régio - ou Beneplacito - e no Recurso a Coroa, ancorado no regalismo
(SANTIROCCHI, 2010a, p. 32-33) que servia de filtro para as doutrinas oriundas da
Santa Sé. No caso do Brasil, a decisdo n° 105, de 5 de novembro de 1827,
confirmou o Beneplacito Imperial - Placet régio - ja previsto na Constituicdo,
proibindo despacho das bulas, breves e cartas papais sem a liberacdo imperial
(SANTIROCCHI, 2010a).

Talvez isso explique as referéncias de D. Macedo a proibicdo das
interpretacdes da Enciclica, amparando os argumentos que tocavam a posi¢ao da
Igreja diante da sociedade civil. Pois, como observa Santirocchi, "(...) o placet para
as bulas, Breves Apostolicos, e todos os atos da autoridade Eclesiastica € de rigor,
assim como a inspecao, a fiscalizacdo e a censura exercida contra a Igreja em
nome do Estado."” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 30).

Opondo-se ao modelo vigente de relacionamento entre Igreja e Estado,
D. Macedo continua dizendo que os Bispos "devem curvar a cabeca, tudo ouvir,
tudo sofrer, devorar tudo em siléncio! E tudo isto em um pais catolico! Em nome
das liberdades e franquias da Igreja Galicana" (O APOSTOLO, 4 de marco de 1866
—-ne 9, p. 5), sendo a Enciclica um ato de defesa da Igreja e da sociedade, pois "h&a
pessoas a quem desagrada a grande missédo da Igreja, de ser do mundo a coluna
da verdade" (O APOSTOLO, 4 de marco de 1866 —n° 9, p. 6).

Assim, tanto a Quanta Cura quanto o Syllabus eram defendidos no

jornal. A palavra do Papa em relagéo as transformagfes da época eram um porto

47 Journal Débats, foi um jornal francés, criado no ano de 1789, pelos irmaos Bertin era impresso
pela Assemblée Nationale Baudouin, esse jornal ficou conhecido pelas suas colunas de debates e
por sua longa duracao, senso publicado até meados do século XX (MIQUEL, 1964).
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seguro para esses religiosos e, mesmo que nao utilizassem esses documentos com
tanta regularidade, ndo deixavam de defender a autoridade do Sumo Pontifice e
legitimavam sua postura diante da sociedade, na tentativa de controlar aqueles que,
supostamente, ndo tinham condicdes de guiar seu préprio destino. Como mostra o
seguinte trecho:
Ha quem diga, que as palavras do Papa séo inoportunas. Enganam-se na
qualificacdo, Importunas é que querem dizer. Em verdade que as
adverténcias, e as exorta¢cfes da Igreja sdo importunas.
A Igreja, de S&o Pedro e S. Paulo, esta encarregada de importunar o
mundo e de o repreender. Os homens assemelham-se muitas vezes as
criancas. Enfadam-se muitas vezes as repreensdes, por que lhe sdo
obstaculo. Nisso esta a gloria do Cristianismo. Depois que ele apareceu
no mundo, o mal ndo foi vencido, mas também nao anda sossegado; é-
Ihe proibido reinar em paz.
Convenho, pois, em que as palavras do Papa sdo importunas elas
incomodam-vos, inquietam-vos, exasperam-vos. Mas de que lado esta o

direito, a verdade e a raz40? Cumpre examinar isto.*® (O APOSTOLO, 11
de fevereiro de 1866 — n° 6, p. 8).

Embora n&do haja uma publicacdo dos documentos papais na sua
integra, os erros elencados por Pio IX aparecerem no jornal, inclusive como temas
de artigos de opinido. Porém, ao invés de utilizarem a Enciclica como base
argumentativa para combaté-los, recorriam diretamente ao discurso teoldgico,
principalmente o do Concilio de Trento e, ao pensamento dos tradicionalistas
catoélicos franceses, nem sempre mencionando os documentos papais, talvez por
precaucao ao placet régio.

A Enciclica em si ndo tem tanto destaque no jornal quanto seu anexo
Syllabus, mas mesmo que o jornal faca referéncia constante a ele, sua leitura ndo
€ aprofundada até o ano de 1875, quando h& uma intensificacdo dos argumentos
gue se apoiam no Syllabus.

Na edicdo de 4 de fevereiro de 1875, n° 26, em artigo a respeito da
defesa da Constituicao por parte da Igreja, apesar do artigo se tratar do Syllabus,
o jornal ndo faz exame aprofundado de nenhum erro, para justificar o argumento
de que os catdlicos ndo estdo em desacordo com a Constituicdo. O artigo cita a
passagem biblica sobre o joio e o trigo, para mostrar que o erro existe e, assim, é
dever do Papa nao se calar, apontando que o Syllabus "é a carta da liberdade crista

dos povos", "labaro dos catdlicos nas batalhas que combatem para salvar a Igreja

e o Estado".

48 Grifos originais.
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Na edigéo de 7 de fevereiro de 1875, n°® 29, outro artigo direcionado ao
Imperador, intitulado A Igreja e o Estado, de autoria de Pedro Autran da Matta
Albuquerque®®, um dos contribuidores do jornal, aborda o Syllabus em relagéo ao
chamado progresso. Nesse artigo, Autran argumenta que a Igreja ndo € inimiga do
progresso, mas que, segundo suas palavras:

No meu humilde pensar, ha varios progressos; o progresso da verdade e
0 progresso do erro; o progresso do bem e o progresso do mal; o
progresso da ordem e o progresso da anarquia; o progresso da piedade e

0 progresso da impiedade; o progresso da fé e o progresso da
incredulidade (O APOSTOLO, 7 de fevereiro de 1875 —n° 29, p. 1).

Autran continua descrevendo os erros elencados por Pio IX, que seriam
“progressos da razao” condenados, e afirma que:

As proposi¢cfes, condenadas no Syllabus, ou sdo contrarias a razéo

universal, ou a moral natural, ou “'moral cristd, ou a fé, ou aos direitos da

Igreja, ou a ordem social. Logo sé@o erros. Ora, 0os erros ndo podem

qualificar de progressos da raz&do; nem podem ser fonte de progressos.

Logo, as censuras do Syllabus ndo séo censuras do progresso, mas de

erros, muito embora os apelidem ideias da civilizagdo moderna (O
APOSTOLO, 7 de fevereiro de 1875 — n° 29, p. 1).

O artigo de Autran continua nas seguintes publicacdes, onde o autor
aponta que o Syllabus é denominado Carta Magna da Intolerancia dos Catélicos e
discorre sobre a questao da intolerancia:
Somos intolerantes em matéria de doutrina; porque ndo admitimos outras
gue nao seja a Igreja universal. Somos intolerantes, por que professamos
uma religido verdadeira.
A intolerancia dogmaética existe em filosofia, como em religido. Consiste
em afirmar a falsidade de proposi¢des contrarias a verdades provadas. O

catolicismo € por esséncia dogmaticamente intolerante, porque so ele €
religido verdadeira (O APOSTOLO, 14 de fevereiro de 1875 — n° 34, p. 2).

Através dos argumentos de Autran, revela-se 0 pensamento
ultramontano difundido pelo jornal, segundo o qual a Igreja Catdlica era detentora
da verdade e, portanto, capacitada para apontar o erro e a falsidade e promover o
progresso, religioso, politico, social etc. Trata-se de um artigo paradigmatico, pois,
embora Varios outros reiterem os argumentos em causa, o fazem de forma menos
aprofundada.

As questbBes referentes a liberdade religiosa e pertinentes a essa

tematica serdo expostas no capitulo 3. Por hora, cabe ressaltar que a fonte eleita

49 Pedro Autran foi um dos colaboradores frequentes do Apéstolo, sua referéncia biografica esté foi
mencionada nos capitulos anteriores.
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revela a habilidosa apropriacdo da Quanta Cura e do Syllabus como estandarte
para os catdlicos ultramontanos do periodo, ainda que outros escritos tenham
servido de base argumentativa para o jornal, como é o caso do tradicionalismo

francés.

2.4.2. Os escritos dos tradicionalistas nas paginas do Apéstolo

Os escritos dos tradicionalistas franceses aparecem com regularidade
no jornal, mesmo que seja apenas a citacdo do nome dos escritores sobre algum
posicionamento que se alinha ao dos seus editores. Os escritos de Félicité de
Lamennais, de Bonald e de Joseph de Maistre foram utilizados pelo jornal como
fundamento para combater diferentes elementos que estavam inseridos nas
discussodes sobre o futuro das nagbes desde a revolucao francesa.

No caso do Apostolo, os temas que se destacam sdo: o casamento civil,
principalmente a questéo do divorcio; o protestantismo; o liberalismo; o socialismo;
a maconaria e a imprensa. Fica claro pela leitura do jornal que o legado dos
escritores catolicos filiados a ortodoxia religiosa se revela uma estratégia
legitimadora de seu posicionamento em relacdo aos elementos em debate.
Apoiados no tradicionalismo, os ultramontanos mostravam o caminho “correto” a
ser seguido pela sociedade brasileira. O jornal publica, algumas vezes, artigos
listando os nomes dos sabios da Igreja, escritores ligados a ortodoxia catdlica, por
cujas ideias se orientavam, como mostra o trecho abaixo, datado de 11 de agosto
de 1875:

Certamente religido, Igreja, que desde seu nascimento ndo viu passar um
século em que ndo produzisse uma luminéria para esclarecer o mundo,
ndo tem de envergonhar-se no tribunal da critica.

Igreja que possui sabios como Origenes, Jeronymo, Agostinho, Anselmo,
Thomaz, Boaventura, Lombardo, Alberto Magno; que conta fildsofos como
Agostinho, Thomaz, Justino, Boecio, Tertuliano, Descartes, Malebranche,
Bossuet, Fenélon, De Maistre, De Bonald, Balmes, etc. Uma Igreja que
conta tedlogos como Soares, Belarmino, Melchor Cano, etc (O Apéstolo,
11 de agosto de 1875 — n° 129, p. 4).

Dentre os escritores tradicionalistas, Joseph de Maistre € o mais citado

pelo jornal, relativamente a nomes como Bonald e a Lamennais. De Maistre,
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presenciou as mudangas oriundas da revolucao francesa e se tornou um ativo
combatente do pensamento iluminista, liberal e, principalmente, protestante®°.

Enquanto os escritos de Bonald sao pouco explorados - exceto no que
diz respeito ao casamento civil, aos jesuitas, aos escritos impios e as vezes sobre
0 protestantismo -, Lamennais, citado com menos frequéncia, aparece em artigos
sobre a macgonaria ou sobre Revolucao Francesa, embora, na maioria das vezes,
seu nome fosse apenas citado, sem qualquer incursdo mais aprofundada em suas
ideias.

Pela leitura dos artigos, fica evidente que esses escritores sao utilizados
para alertar a sociedade brasileira dos perigos que as transformacdes oriundas da
Revolucdo Francesa podem trazer ao pais e a populagéo caso fossem adotadas,
como no trecho abaixo:

O maior servico que hoje se pode fazer a humanidade, é publicar tudo
gquanto pode tornar odiosa e detestavel a revolucéo francesa, sem contudo
faltar aos deveres de historiador exato.

Todos devem saber os horrendos delitos desse monstro devorador que
pretendeu, e pretende ainda, embrutecer o mundo por sistema, destruir a
religido, reduzir os seus templos a montes de ruinas, as casas a
esconderijos de férias e as povoacdes a desertos.

Quem néo conhece toda a malicia e iniquidade dessa fatal revolugédo, mée
e mestra de todas as revolugbes modernas?

A revolucao francesa nédo se assemelha a nada do que se viu nos tempos
anteriores, desde o estabelecimento do cristianismo, em todo mundo: €
saténica por esséncia, como disse o conde de Maistre (O APOSTOLO —

assinado pelo Padre Jodo Vieira Neves Castro da Cruz, 3 de janeiro de
1883 n° 1, p. 4).

Esse trecho revela duas estratégias dos ultramontanos no combate ao
inimigo. A primeira é o dever de publicar; a segunda, a qualificacdo que De Maistre
da para a “revolugao’.

A imprensa ja havia sido elencada por Pio IX na Enciclica Quanta Cura
como o instrumento de combate dos catdlicos aos "erros modernos”. E o jornal traz
diversas vezes a seguinte proposi¢ao de De Maistre:

(...) 'Ai do pais que deixa-se arrastar e bate infrene as palmas a baixa

imprensa; pois ela é patranheira da plebe, é a escéria das gentes, é a
maldicdo do céu; ai dele, porque no dia da desventura na poeira e seu

50 Joseph de Maistre, nascido na Sabdia, em 1753, chegou ao cargo de senador, em 1788, sendo
exilado, quando a Revolu¢éo Francesa chegou a Sabdia, para alguns paises da Europa, se fixando
na Russia onde escreveu suas obras criticando a revolugéo francesa. Maistre concebia a revolugao
francesa como consequéncia dos processos oriundos da Reforma Protestante, via no
guestionamento a autoridade religiosa catdlica uma via para as ideias sobre a liberdade de
pensamento que levou aos debates acerca da liberdade de principios e da critica as tradi¢cdes
(MOTTA, 2001).
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rosto cabisbaixo se corara pela vergonha’.5! (O Apoéstolo, 12 de dezembro
de 1883 — n° 140, p.4).

A impia imprensa, assim como qualquer escrito impio, devia ser

combatida pela boa imprensa:

Qual é o remédio para esta aterradora calamidade? Opor a propaganda
do mal a propaganda do bem; e, ja que o teatro ndo pode ser arrancado
as maos cobicosas que sO tratam de explora-lo especulando com as
paixoes, faca-se uso da imprensa até onde seja possivel, para opor diques
a essa torrente devastadora que ameaca assoberbar tudo (O APOSTOLO,
12 de outubro de 1877 — n° 117, p. 2).

E quais seriam esses diques? A apropriacdo da frase de De Maistre na
qual ele utiliza o adjetivo “satanica” para desqualificar a revolucéo € um indicativo
significativo da estratégia que os ultramontanos utilizavam nos artigos de opiniao.
Em artigo publicado em outra edicdo, o jornal se vale da mesma estratégia:

Com toda a razao, pois, péde dizer o conde de Maistre: "O que distingue
a revolucéo francesa e faz dela um acontecimento Unico na histéria, € que
€ radicalmente ma. O olho do mais profundo observador ndo poderia ver
nessa revolucdo elemento algum bom, por que € a corrupgcao em seu mais

alto grau, é a pura impureza” (O APOSTOLO, 8 de agosto de 1884 — n°
88, p. 2).

Nesse argumento, novamente sao utilizados adjetivos que desqualificam
a revolucao, pois polarizam o mundo segundo uma representacdo maniqueista.
Nota-se que, nesses dois trechos citados, os adjetivos qualificam, a partir de uma
conotacdo religiosal/teologica, termos e conceitos veiculados pelo vocabulario
politico da época. Assim, “Satanica”, “ma” e “impura” sdo qualidades daquilo que
ndo esta dentro do universo religioso, mas que pertencem a sociedade secular,
devendo ser evitado, por ndo pertencer a Deus.
Sobre a maconaria, o jornal publicou, em 1882, a transcricdo de um
artigo contrério a esta sociedade, no qual cita a posicao de Joseph De Maistre a
respeito:
Ha muito tempo que alguns engenhos perspicazes previram as funestas
tendéncias da maconaria; e José de Maistre manifestou em varios escritos
e periédicos os perigos e ameacgas que agora convém recordar.
Convidando aquele profundo pensador para entrar na magonaria, recusou
sempre por o pé nas lojas, explicando a sua conduta nas seguintes
palavras:

"Os franc-macons trabalham aqui (em S. Peterburgo) furiosamente. Fui
convidado para formar parte de uma das novas lojas; mas apesar da

51 Esse trecho aparece também nas edi¢cdes n°® 37 de 2 de abril de 1884, n° 81 de 21 de julho de
1886 e n° 45 de 24 de abril de 1887.
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minha curiosidade em saber o que ali se fazia, ndo aceitei o convite por
varias razdes: aponto as principais. Primeiramente soube que o imperador
de mé vontade permitia estas reunides... Além disso tive ocasido de me
convencer de que muitos homens de mérito tinham em mau conceito esta
sociedade, considerando-a como uma maquina revolucionaria. Estes
homens de mérito pensavam com juizo, e em prova disto basta observar
gue o orador da loja de S. Petersburgo é um francés que tomou parte na
revolucdo do seu pais, chamado Mussard, e conhecido como autor de um
poema bastante violento, intitulado La Liberteidie."

O llustre conde de Maistre indagou os planos, as tendéncias da seita, e
chegou a ver a mao destes desgracados em todas as conjuragdes contra
o altar e o trono (O Apdstolo, 23 de abril de 1882 — n° 46, p. 3).

Os argumentos de De Maistre aparecem em outro artigo, também sobre
a magonaria, mas em relacdo a exigéncia da sociedade na Franca de criar liceus

femininos. Primeiramente, o jornal aponta quais perigos tais liceus poderiam trazer:

Dai o empenho da impiedade de perverter a mulher. Agora mesmo, em
Franca, com a criacdo de liceus femininos, exigidos pela magonaria (sabe-
se com toda a certeza; até por confissGes dos principais 6rgaos da seita)
ndo se tem em vista sendo formar mais livres pensadoras (nada tao
hediondo!) e livres vivedoras (nada mais asqueroso!) (O APOSTOLO, 5
de maio de 1882 — n° 51, p. 3).

Na sequéncia, cita os escritos que Joseph De Maistre escreveu para a
filha, quando méae, mostrando como deve ser o papel da mulher na formacéo dos

filhos para que sejam pessoas de bem:

(...) "Se a made toma a peito como um dever sagrado o imprimir
profundamente na fronte de seu filho o carater divino, pode-se estar quase
seguro de que a mao do vicio o ndo apagara jamais inteiramente, (...)" (O
APOSTOLO, 5 de maio de 1882 — n° 51, p. 3).

Também sobre a maconaria, o argumento do jornal é reforcado pelo

pensamento de Lamennais (em grifo):

A magonaria ndo tem feito sé revolugdes, ela é a Revolu¢cdo mesma. Ela
é a desorganizacao social reduzida a sistema; é o socialismo! E a negagéo
da autoridade!

(...)

Em virtude da soberania, levanta-se o homem contra Deus, declara-se
livre e igual a Ele; em nome da liberdade, destroem-se todas as
instituicdes politicas e religiosas: em nome da igualdade, abole-se toda
gerarchia [sic], toda destituicdo religiosa e politica... Entdo sobre as
ossadas do padre e do soberano, comeca o reinado da forga, o reinado
do &dio e do terror. Medonho cumprimento desta profecia: Um povo inteiro
arremessar-se-4& homem contra homem, vizinho contra vizinho, e com
grande tumulto, o minimo levantar-se-a contra o ancido, a populaga contra
os grandes (O APOSTOLO, 13 de julho de 1873 — n° 28, p. 1).

Nesses trechos sobre a magonaria, o proprio jornal destaca as palavras

livre - em “livres pensadoras”e “livres vivedoras” - e “liberdade”. Como ja apontado,
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a liberdade sem freio era um dos principais perigos do periodo para o0s
ultramontanos, inclusive elencada como erro pelo Papa Pio IX. Mas a salvacéo
existia e podia ser alcangada, no seio da verdadeira religido, como o jornal
apontava: “O ilustre conde de Maistre resumiu a questdo nessas palavras: A
autoridade religiosa foi sempre inseparavel da verdadeira religido e toda sociedade
religiosa pressupde a infalibilidade.” (O APOSTOLO, 22 de julho de 1866 — n° 29,
p. 5). Para a Franca havia salvacao, na restauracdo da misséo do cristianismo:

(...) ‘Toda nagao, escrevia em seus dias José de Maistre, bem como todo
individuo, recebeu de Deus uma misséo que deve desempenhar. A Franca
exercita no mundo um verdadeiro primado que se ndo pode negar, e de
que mui culpamente abusou. Ela capitaneava o movimento religioso; pelo
que com razao o seu rei chamava-se cristianismo. Bossuet ndo exagerou
esta verdade. Ora assim como a Franga se valeu da sua autoridade para
contrariar a propria vocagao, e corromper 0 mundo, assim ndo devemos
estranhar que ela seja reconvertida com argumentos espantosos’.

Estas sabias sentencas que parecem escritas hoje, derramam viva luz
sobre 0 modo Unico de restauracdo que resta a Franca.

Se ela deve e quer restaurar-se, faz-se mister que absolutamente torne ao
posto em que a colocou Deus, e reassuma o oficio, ou, como dizem, a
missdo para que Deus a elegeu, quando a atraiu socialmente para o
grémio da sua Igreja (O APOSTOLO, 21 de maio de 1871 — n° 21, p. 3).

E qual era a misséo da Igreja enquanto religido verdadeira? Combater o
mal, o impio, o impuro, o satanico, através da formacdo moral da sociedade. Uma
tarefa que s6 a Igreja poderia exercer, pois sendo detentora da verdade, qualquer
outra instituicdo estaria, assim, corrompendo a sociedade:

A politica deve ser a moral aplicada ao governo da sociedade. Ora, a
verdadeira moral ndo a ensinam ao povo 0s racionalistas, mas unicamente
os legitimos Pastores da Igreja.

Os principios revolucionarios ndo é que hdo de salvar o pais. Ai esta a
histéria para demonstrar-nos o que valem. Com o titulo irbnico: Bienfaits
de la Revolution®?, o conde José de Maistre compds uma obra
interessantissima, citando os insuspeitos testemunhos dos autores

daquela horrivel hecatombe de vitimas humanas.” (O APOSTOLO, 14 de
maio de 1879 — n° 57, p. 4).

Fica evidente que o jornal defende uma sociedade amparada na religido,
negando o exemplo da Franca revolucionaria e reivindicando para si uma formacéao
moral, ancorada nos escritos dos tradicionalistas, em especial De Maistre, mas
também amparada nas diretrizes doutrinarias do Concilio de Trento e na Quanta
Cura. Mas como o jornal tratou o tema da liberdade religiosa? No proximo capitulo

analisaremos o discurso do jornal acerca da tematica em trés conjunturas que séo

52 “Beneficios da Revolugéo”, traducdo nossa.



86

proficuas para rastrearmos o tratamento dado pelo Apostolo para esse e outros
elementos que tocavam a questdo das relagcdes entre Igreja e Estado em

reconfiguragao.
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3. A LIBERDADE RELIGIOSA NAS PAGINAS DO JORNAL O APOSTOLO

No Brasil, os debates acerca do tema da Liberdade Religiosa se
intensificaram a partir da década de 1860. Nesse periodo, alguns nomes se
destacam, como do Deputado Aureliano Candido Tavares Bastos®® e do Senador
Candido Mendes de Almeida®>. Houve ainda, a criagdo dos jornais Imprensa
Evangélica, Opinido Liberal®>> e O Apdstolo, jornais de diferentes linhas editorias
(filoséficas, politicas e religiosa), mas que se destacam, pois debateram o tema. A
partir da década de 1870, outros acontecimentos mobilizaram o tema da Liberdade
Religiosa: a embleméatica Questdo Religiosa, a proclamacédo da Republica, em
1889, o decreto de 7 de janeiro de 1890, seguido pela Pastoral Coletiva dos Bispos
brasileiros e a Constituicdo Republicana, de 1891, pela qual chegava ao fim o longo
regime de padroado no Brasil.

Aureliano Candido Tavares Bastos, foi um ferrenho defensor da
liberdade de culto no Brasil. Enquanto Deputado Provincial e Deputado Geral, em
1861, pelo Partido Liberal, esse alagoano formado em Direito, destacou-se como
jornalista e escritor, tendo sido patrocinador das imigracdes inglesa, americana e
alema. Entre suas defesas estavam o casamento civil e as melhorias no transporte
internacional (PEREIRA, 2008; VIEIRA, 1980).

De agosto de 1861 a abril de 1862, Tavares Bastos publicou uma série
de artigos em forma de cartas que assinava com o pseuddnimo O Solitario®. As

Cartas do Solitario tinham contelGdo politico-social®’ atingindo os meios politico,

53 Aureliano Candido Tavares Bastos (1839-1875), alagoano, doutorou-se em direito pela
Faculdade de S. Paulo, em 1861. Foi eleito deputado pelo Alagoas no ano seguinte. Fez parte do
Partido Conservador e, posteriormente, da Liga, partido composto de conservadores e liberais.
Combateu ferrenhamente seus opositores, inclusive através da imprensa. Além dos artigos em
periédicos, Tavares Bastos também escreveu algumas obras e era membro honoréario da Sociedade
Histérica de New-York (BLAKE, 1883).

54 O senador Candido Mendes de Almeida, como citado em breve biografia nos capitulos anteriores,
foi colaborador do jornal O Apéstolo, e teve papel importante durante a Questdo Religiosa, em
defesa dos Bispos.

55 Primeiro jornal que incluiu a liberdade religiosa em suas diretrizes (PEREIRA, 2008).

56 Segundo David Gueiros Vieira as Cartas do Solitario “foram uma sequéncia de seu menos
conhecido panfleto de 29 de julho de 1961, intitulado Os Males do Presente e as Esperangas do
Futuro” no qual Tavares bastos assinava com o pseudénimo Um Excéntrico (VIEIRA, 1980, p. 97).
57 Segundo Chavante, inicialmente buscou tratar da demissdo de funcionarios da Secretaria da
Marinha, cuja justificativa alegada foi incompeténcia, mas agregaram-se outros temas
posteriormente “passando a tratar da liberdade de cabotagem; a abertura do Rio Amazonas;
comunicacao com os Estados Unidos; reforma administrativa; abolicdo da escravatura e trafico de
escravos e o ensino religioso, acrescidas de notas explicativas e um apéndice de escritos que se
prendem intimamente as matérias discutidas ou indicadas nos textos” (CHAVANTE, 2013, p. 7).
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partidario e social da época (CHAVANTE, 2013). Dentre essas cartas, Tavares
Bastos publicou uma pedindo a liberagao dos panfletos do protestante Dr. Robert
R. Kalley que haviam sido retidos pela Alfandega, sob alegacao de ofenderem a
religido do Estado. Os protestantes buscaram fazer oposicdo ao pensamento
ultramontano e, segundo Pereira, esse grupo:
em boa medida, serviu como pivé de divergéncias entre os politicos, foi o
dos [sic] adeptos das religides protestantes. A diversidade de credos
cristdos, embora numericamente muito limitada, era uma novidade
sensivel para a sociedade brasileira do século XIX, e reclamava por

medidas politicas acomodativas, que entravam na pauta das discussfes
sobre as relagBes entre Estado e Igreja (PEREIRA, 2008, p.50).

Tavares Bastos se aproximou do protestante James Cooley Fletcher®,
gue trazia obras abolicionistas para Tavares e outros politicos. Essa aproximacao,
fez com que Fletcher e Tavares estivessem juntos em causas como “a defesa da
abertura do Amazonas a navegacao internacional, a ligacdo entre Nova lorque e
Rio pelo telégrafo e por uma linha de navios a vapor, a fundacdo da Sociedade
Internacional de Imigragao, a campanha pela liberdade religiosa.” (PEREIRA, 2008,
p. 248).

Admirador do modelo norte-americano, Tavares Bastos entendia que a
liberdade religiosa era uma condicdo fundamental para o progresso do pais. E,
assim como Cristiano Ottoni®®, Saldanha Marinho® e Rui Barbosa publicou obras

gue defendiam um ideario liberal. Tais obras:

58 James Cooley Fletcher (1823-1901) que no ano de 1852, aos 29 anos, tinha assumido a missao
de capelédo dos marinheiros pela Sociedade Americana Amigos dos Maritimos (American Seamen’s
Friend Society), criada em 1832. Fletcher tinha a inten¢édo de expandir o protestantismo no Brasil, e
para isso, tentou fundar uma igreja para a conversao dos brasileiros. Com intuito de aproximar o
Brasil dos EUA, estabeleceu relagbes com varios politicos brasileiros como “o Visconde do Bom
Retiro, Caetano Furquim de Almeida, Francisco Otaviano de Almeida Rosa, o senador José Inacio
Silveira da Mota e, muito especialmente, Aureliano Candido Tavares Bastos. Foi, sobretudo, de D.
Pedro Il que o pastor procurou se aproximar, admirador que era do monarca brasileiro, o qual
conheceu em 1852, na visita do Imperador ao navio americano City of Pittsburgh.” (PEREIRA, 2008,
p. 247-248).

59 Cristiano Benedito Ottoni (1811-1896), nasceu em Serro, Minas Gerais Oficial da Marinha. Foi
professor de geometria em Ouro Preto até 1833. Em 1834 foi lente substituto na marinha. Cursou
engenharia na escola militar do Rio de janeiro, concluindo o curso em 1837Foi homeado lente
catedratico em 1844 até 1855. Foi deputado pelo Rio de Janeiro em 1835, e em vérias legislaturas
por Minas Gerais, desde 1848. Foi, também, diretor da Estrada de Ferro de Dom Pedro Il e
presidente da mesma até 1865. Foi Senador pelo Espirito Santo. Fez parte do Partido republicano
e ficou conhecido por suas ideias democraticas. Foi professor honorario da Academia de Belas
Artes, do conselho do Imperador e dignitario da Ordem do Cruzeiro (BLAKE, 1893).

60 Joaquim Saldanha Marinho (1816-1895), nasceu em Olinda, Pernambuco. Em 1836, se formou
bacharel em Ciéncias Sociais e Juridicas, depois se mudou para o Ceara, onde viveu por doze anos.
La exerceu, sucessivamente, os cargos de promotor publico, de professor de geometria, de
secretario do governo, deputado provincial. Em 1848, foi eleito deputado geral. Nesse mesmo ano
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que defendiam a liberdade de consciéncia, o carater positivo da
diversidade de igrejas, o espirito do exame livre e individual em assuntos
de fé, a separacao entre Estado e Igreja, o retorno ao cristianismo primitivo
do Novo Testamento e a reprovacdo da indiferenca religiosa. Além de
todos estes principios, concordes com o sistema religioso denominacional
estadunidense, estes intelectuais e homens de Estado afirmaram que era
absurda a doutrina da infalibilidade papal, rejeitaram a autoridade da
hierarquia eclesiastica romana, consideraram nulo o simbolismo das
festas e das imagens catdlicas, classificaram o protestantismo como
baluarte da civilizagdo moderna e da liberdade de pensamento (PEREIRA,
2008, p. 347).

Esses escritos eram divulgados e comemorados pelo jornal protestante
Imprensa Evangélica. Essa relacdo, segundo Pereira, mostra como esses
intelectuais, acabaram formando, “mesmo sem saber, uma ‘nova seita de
protestantes’.” (PEREIRA, 2008, p. 347).

Por outro lado, os politicos ultramontanos, entendiam que apesar de o
Estado néo ser isento em matéria religiosa, ele deveria permitir que a Igreja se
mantivesse autbnoma. O Senador Candido Mendes de Almeida, por exemplo, via
gue o regalismo nao proporcionava a liberdade religiosa da Igreja para cumprir sua
missao espiritual. Ja em relacdo a presenca protestante, o Império, segundo ele,
deveria tomar providéncias para proteger a Igreja da competi¢cao das “seitas” com
o Catolicismo em territério nacional (PEREIRA, 2008). Em 1864 com a publicacéo
da Enciclica Quanta Cura e o anexo Syllabus, pelo Papa Pio IX, esse
posicionamento entre os ultramontanos foi reforcado.

Os partidos brasileiros se posicionaram acerca do tema da Liberdade
Religiosa no final da década de 1860. O Partido Progressista, fundado em 1862,
em sua carta de principios limitou-se a dizer que seu compromisso era com a
educacédo e regeneracao do clero catdlico. J& o Partido Conservador e o Partido
Liberal ndo se manifestaram publicamente a respeito do tema da liberdade
religiosa, mas nos pronunciamentos individuais dos integrantes destes partidos

notava-se a heterogeneidade de seus posicionamentos (PEREIRA, 2008).

mudou-se para a Corte, onde exerceu a advocacia até 1860, quando entrou para a redacgdo do
Diério do Rio de Janeiro. Foi deputado pela a Corte nas legislaturas de 1861 e 1866, e na seguinte
por Pernambuco. Foi ainda, deputado pelo Amazonas, na 172 legislatura e Senador no periodo
Republicano pela capital federal. Saldanha Marinho, também administrou a provincia de Minas
Gerais e Sao Paulo. Foi Grdo-mestre de dois grandes centros maconicos, incluindo a do Grande
Oriente do Brasil do vale dos Beneditinos, e defendeu a magonaria ferrenhamente durante a
Questao Religiosa. Tinha o titulo de conselho do Imperador, foi advogado do conselho do Estado,
membro e presidente administrativo do Instituto dos advogados brasileiros, além de ter escritos
véarias obras, entre elas O Rei e o partido liberal, de 1869, A Igreja e o Estado, de 1873 e A
decadéncia do papado, de 1874 (BLEKE, 1898).
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Em 1868, organizou-se o Partido Liberal Radical®!, em seu manifesto, o
Partido defendia as liberdades individuais e, dentre as varias reivindicacfes a esse
respeito estavam a liberdade de associagcédo e liberdade de culto rejeitando as
orientaces da Santa Sé Romana (PEREIRA, 2008).

O Partido Republicano, baseado no modelo dos Estados Unidos,
entendia que a liberdade religiosa deveria ser um dos pilares do governo brasileiro
e que era ameacada por uma Igreja privilegiada pelo Estado. A partir da Questao
Religiosa, o debate politico acerca da liberdade religiosa se intensificou. Saldanha
Marinho, representante dos republicanos e dos macons, fez frente ao
ultramontanismo, ao Papa e ao Syllabus. Em 1873, no Congresso de Itu, o partido
Republicano encarregou uma comissao de elaborar um manifesto sobre a questéo
religiosa, na qual ficou estabelecida a plenitude a liberdade religiosa e a separacéo
entre os poderes temporal e espiritual. Naguele momento, o movimento republicano
se posicionava contrario ao ultramontanismo e distanciava-se cada vez mais da
ideia de um Estado nacional ancorado na religido. Em manifesto publicado em
1874, as relacdes entre Religido e Estado foram demarcadas segundo o ideério do
movimento republicano brasileiro que entendia que:

(...) ) religido e politica tém naturezas distintas; a primeira tem um carater
inteiramente livre e privado, de forma que as opg¢fes particulares a seu
respeito devem ser protegidas como direitos fundamentais; a segunda é
dotada de poder coercitivo, de tal maneira que os individuos sdo obrigados
a cumprir as suas regras, naquilo que é o minimo necessario para que
haja 0 méaximo possivel de liberdade publica; II) como tém naturezas
diferentes, as duas ndo podem estar juntas, pois, assim, de qualquer
maneira, como maior ou menor tolerdncia de heterodoxos, ficam

comprometidas as liberdades individuais e a igualdade de direitos
(PEREIRA, 2008, p. 83).

No mesmo manifesto o movimento republicano elencava as medidas
necessarias para a consagracao desses ideais:

1) “abolicao do carater oficial da atual igreja do Estado”; 2) “ensino secular

separado do religioso”; 3) “instituicdo do casamento civil”; 4) “instituicao

do registro civil de nascimento e 6bitos”; 5) “secularizagao dos cemitérios”
(PEREIRA, 2008, p. 84).

Em 1877, o Partido Liberal, apesar de ndo defender a separacdo da

Igreja e do Estado se posicionou, em declaracdo publica, pela defesa da liberdade

61 Entre os integrantes do Partido Liberal Radical estavam Tedfilo Ottoni e seu irmao Cristiano
Ottoni, Martinho Campos, José Liberato Barroso, Francisco Rangel Pestana, Henrique Limpo de
Abreu, Silveira da Mota e Rui Barbosa (PEREIRA, 2008).
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de consciéncia, registro civil de nascimento, casamento e 6bito e liberdade religiosa
plena (PEREIRA, 2008).

Nesse mesmo ano Rui Barbosa, traduziu a obra O Papa e o Concilio de
Doellinger, na qual escreveu um prefacio de quase trezentas paginas, em que
tratou da relacdo entre Igreja e Estado. Defendeu a liberdade religiosa como
principio fundamental de autodeterminacao do individuo. Rui Barbosa entendia que
a liberdade religiosa era uma condicdo necesséria para que as demais liberdades,
politicas e civis, fossem efetivadas (PEREIRA, 2008).

Na imprensa, o tema da liberdade religiosa também ganhou mais
evidéncia a partir da Questao religiosa, Cristiano Ottoni, por exemplo, publicou uma
série de artigos, no jornal Correio Paulistano, em defesa da liberdade religiosa. Ele
entendia que, naquele momento a liberdade religiosa era uma prioridade nos
debates publicos, pois a restricdo a liberdade religiosa era incompativel com o
liberalismo e com o progresso do pais.

No jornal O Apoéstolo, a tolerancia em relacdo as praticas populares,
mesmo que contrarias as diretrizes tridentinas, revela-se uma estratégia no
combate as outras denominacdes religiosas, especificamente os protestantismos
de matriz estrangeira, mesmo que isso significasse certa flexibilidade com as
diretrizes tridentinas. Mas como o jornal tratou o tema da liberdade religiosa em
suas paginas até a promulgacéao da liberdade de culto pela Constituicdo de 18917

Destacamos trés conjunturas que julgamos significativas para analisar a
postura do clero ultramontano em relacéo a essa tematica. A primeira conjuntura
0 periodo de 1866 a 1870, que abrange a criacdo do jornal e o periodo que
repercutia entre os catolicos a publicacdo da Enciclica Quanta Cura e do anexo
Syllabus. A segunda conjuntura abrange os anos de 1872 a 1875, periodo que
marcado pelos atritos entre Igreja catolica, Estado imperial e a maconaria,
conhecidos como a Questdo Religiosa. A terceira conjuntura abrange o periodo
entre os anos de 1889 e 1891, que marcaram a configuracdo normativa do regime
republicano - proclamado em 15 de novembro de 1889 — e as primeiras medidas
qgue promulgaram a liberdade religiosa no pais e a separacédo institucional entre
Igreja e Estado. Analisaremos neste capitulo cada uma destas conjunturas,
perquirindo o modo como o tema da liberdade religiosa foi abordado, conforme as
reconfiguracdes nas relacdes entre Igreja, Estado e sociedade civil, em cada uma

das conjunturas demarcadas.



92

3. 1. Entre os anos de 1866 e 1870

Durante os primeiros anos de circulacdo do Apdstolo, o tema da
liberdade religiosa ja aparece com significativo espaco entre os artigos de opinido.
Desde a primeira edicdo, em 1866, o jornal ja aponta seu posicionamento em
relacdo ao tema, o qual se revela, até a Questdo Religiosa, no inicio da década de
1870, afinado ao posicionamento do Estado Imperial, que preservava o papel da
religido catolica como a oficial e franqueava apenas a “tolerancia” as demais, sem
permitir-lhes a liberdade de culto.

Nesse periodo, o termo liberdade religiosa aparece no jornal para
designar duas liberdades diferentes. A principal é a liberdade da Igreja Catolica
frente ao Estado, que conflitava com o posicionamento dos clérigos regalistas que
defendiam o direito do padroado, por exemplo; a outra era a liberdade religiosa
defendida nas declaracoes de direitos do século XVIII (CIARALLO, 2011;
CALDEIRA, 2011; REIMER, 2013), e esta era vista como uma liberdade que
corrompe, ou seja, nociva, ma (SILVA, 2017a).

Quando o jornal cita a liberdade religiosa na perspectiva da liberdade da
Igreja, o termo carrega um sentido positivo para os ultramontanos: trata-se de uma
liberdade boa, pois diz respeito a autonomia da Igreja em questdes eclesiasticas
em relacdo ao Estado. Tal liberdade pode ser entendida nos moldes da libertas
eclesiae defendida nos primordios da Igreja (REIMER, 2013). Ao mesmo tempo,
guando o jornal se coloca em defesa da liberdade da Igreja, € para combater o
direito do padroado defendido pelos regalistas:

A ouvir estes Regalistas, os infaliveis e impecaveis sdo 0s governos; o
perigo esta sempre na parte da usurpadora..., isto &, da Igreja. Porque
deve o governo nomear e reconhecer os Bispos? Para evitar os abusos
gue alids aconteceriam... Porque deve o governo erigir, suprimir, etc., as
paroquias, apesar do Concilio de Trento? Para evitar os abusos que alids
aconteceriam... E porque deve o governo dirigir o ensino dos mesmos
seminarios, apesar do Concilio de Trento? Para evitar os abusos que 14
aconteceriam... E porque deve o governo julgar da qualidade dos livros e
dos professores para o ensino primério, sem nenhuma atencdo com a
Igreja? Para evitar abusos que alias aconteceriam... Em outras palavras,
para esses senhores o governo civil, a assembleia legislativa do pais é
infalivel e impecavel, e assim, segundo o Sr. Dr. Vilella Tavares é
impossivel que uma assembleia que redige uma constituicdo politica
possa enganar-se, ou como ele diz em sua linguagem um pouco rude, cair

em uma bobage [sic], usurpando um direito que pertence a santa Igreja
(...) (O APOSTOLO, 22 de abril de 1866, ANO I, n® 16, p. 5).
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Os ultramontanos entendiam a liberdade da Igreja como a autonomia
desta em relagdo ao Estado, mas entendiam também que a religido catdlica era
necesséaria para a formacdo do Estado Nacional, sendo a unidade da Igreja o
elemento de sustentacao da nacao:

O dominio de Deus na humanidade nao é a desarmonia das opinifes, é a
unidade da crenca. (...) O estado ndo se batiza, ndo se confessa, ndo
houve missa, mas o estado (sendo catélico) € uma forca politica, que em
cada individualidade determina, quanto pode a pratica desses atos. Este
principio pode perder a sua acdo, ou debilitado pela traicdo dos que
representam, ou pela resisténcia das paixdes individuais, que raras vezes
deixam o homem fiel aos seus principios ou mesmo coerente com eles
(...) mas nada disto nega a compreensibilidade de um principio constituinte
de politica no principio supremo da religido, principio incompletamente

explicado nas outras seitas, completamente no catolicismo (O
APOSTOLO, 28 de janeiro de 1866, ANO I, n° 4, p.3).

No trecho em destaque o argumento de unidade de crenca aparece em
contraposicdo a diversidade de pensamento, retratada na “desarmonia das
opinides” que corrompem os principios norteadores da boa conduta em sociedade.
O principio politico deve ser amparado pelo elemento religioso para que essa
conduta ocorra; mas nao € qualquer elemento religioso: somente o catolicismo é
capaz de sustentar um Estado, jA que as outras denominacdes religiosas sao
reduzidas a qualidade de “seitas”. Segundo Bourdieu:

a luta pelo monopdlio do exercicio legitimo do poder religioso sobre os
leigos e da gestéo dos bens de salvacado organiza-se necessariamente em
torno da oposicéo entre (1) a Igreja e o profeta e sua seita (ii). Na medida
em que consegue impor o reconhecimento de seu monopdlio (extra
ecclesiam nulla salus) e também porque pretende perpetuar-se, a Igreja

tende a impedir de maneira mais ou menos rigorosa a entrada no mercado
de novas empresas de salvacdo (BOURDIEU, 1982, p. 58).

De um lado estava a Igreja catdlica e sua unidade religiosa, do outro as
seitas, que ndo se enquadravam na categoria de religido para os ultramontanos.
Porém, essa pretensa unidade da Igreja catdlica defendida pelos ultramontanos no
Apéstolo mascarava as dissidéncias internas ao préprio campo religioso catolico
brasileiro no periodo em questéo, cujos representantes ndo configuravam um corpo
coeso e, tampouco, homogéneo, polarizando-se entre ultramontanos e regalistas,
além das expressdes do catolicismo popular (DULLO, 2016).

Mas, o termo liberdade religiosa aparece em determinados momentos

para designar a liberdade de denominacgdes religiosas acatdlicas. A diferenciacéo
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se da pelos argumentos utilizados no discurso, como fica evidente no trecho a

seqguir:

Serdo entdo principios organizadores do direito publico moderno, a
liberdade religiosa, que embrutece o coragcdo humano depois de tirar-lhe
0 mais elevado, o mais belo sentimento; a formacéo da familia sem a
religido que a santifica, que Ihe aperta os lagos desse vinculo (...) (O
APOSTOLO, 9 de janeiro de 1870, ANO |, n° 2, p. 2).

Essa liberdade esta relacionada a proibicdo da liberdade de culto pelos
ndo catolicos, legitimada pela Constituicdo imperial, sendo exposta pelo jornal
como um erro, uma duavida a ser tolerada pela Igreja, jaA que é legalizada pelo
Estado. Porém, para os ultramontanos é vista como corruptora da moral:

(...) quando a constituicdo de um pais declara uma Religido do Estado, é
justamente onde o pais reconhece uma religido positiva como principio de
toda moralidade, ou numa época em que as ideias tomaram essa
tendéncia. Basta examinar as constituicdes promulgadas no tempo de
Napoledo: nos paises aonde a influéncia revolucionaria da Franca
encontrava mais simpatias, e na Franca mesmo, apenas se fala da
liberdade de cultos. Nos paises porém aonde o povo néo toleraria a davida
religiosa no Estado como Napoles e na Espanha, ai a Religido Catdlica é

declarada Religido do Estado (O APOSTOLO, 14 de janeiro de 1866, ANO
I,n°2, p. 2).

A partir desses trechos, percebemos que a distincdo entre liberdade
religiosa, liberdade de culto e tolerancia religiosa é importante para o entendimento
do debate sobre a tematica no jornal. Pois para os ultramontanos do Apdstolo a
liberdade religiosa nos moldes das declaracdes dos direitos do século XVIII € um
erro, uma liberdade sem freio corruptora da sociedade. O jornal aponta a tolerancia
religiosa como a possibilidade de liberdade para as demais religides, mas somente
a liberdade de culto doméstico; outros direitos sédo vistos pelo jornal como uma
banalizacdo da liberdade dos acatélicos, como é o caso do casamento civil.

Nas suas primeiras edicdes, uma série de artigos é publicada sob o titulo
de “A Tolerancia Religiosa”, nos quais sao expostos os argumentos contra a
diversidade religiosa para uma nacao:

Quem tolera ndo aprova, sofre. (...) Admitir o protestantismo como
elemento religioso entre os elementos necessarios para constituir-se um
povo, é admitir a desunido dos sentimentos e das ideias, que mais tarde
produzirdo os seus devidos resultados. Nao caluniamos o protestantismo,
registramos apenas esse fato imenso de milhares de seitas, em que ele
se fraciona no que ha de mais sério e importante para o ser racional; e

cada qual em seus dogmas e sua moral divina (O APOSTOLO, 21 de
janeiro de 1866, ANO |, n° 3, p. 2).
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Como apontado no trecho acima, a presencga do protestantismo ameaca
a constituicdo de uma identidade nacional, pois, conforme o jornal, constitui
elemento de desunido, argumento amparado na diversidade de denominacdes
protestantes.

Ao definir sua missdo, O Apdstolo elencou como um de seus inimigos, o
protestantismo. A liberdade sem freio no campo religioso se dava através da
pluralidade religiosa protestante. A presenca de protestantes no Brasil j& era uma
preocupacao para alguns integrantes do clero ultramontano desde a década de
1830, com a acao dos primeiros missionarios em solo brasileiro (SILVA,
CARVALHO, 2017). Mas, efetivamente, ndo era uma ameaca real, pois o alcance
do protestantismo entre a populacdo brasileira ndo era significativo, além de
existirem ainda restricOes legais para determinadas acdes dos nao catolicos. A
partir de 1864, contudo, a publicacdo do jornal protestante Imprensa Evangélica
justifica a preocupacao dos editores do Apostolo com o protestantismo no Brasil e
com a tematica da liberdade religiosa. Afinal, apesar do Imprensa Evangélica
difundir assuntos de cunho teoldgico, publicava também artigos anticatélicos,
escritos por jornalistas, padres e politicos anticlericais (VIEIRA, 1980, p. 147)%%. O
Apoéstolo direcionava artigos diretamente a Imprensa Evangélica, inclusive sobre o
tema da liberdade protestante.

O tema da Liberdade Religiosa foi um ponto relevante no Imprensa
Evangélica, principalmente durante a década de 1870, quando “noticiou a formacéao
de uma comissao encarregada de divulgar o principio da liberdade de consciéncia,
postulando cada um dos pontos consagrados pela doutrina liberal (...) além da total
separacgao entre Estado e Igreja” (PEREIRA, 2008, p. 117).

As restricbes constitucionais ndo permitiam liberdade plena em solo
brasileiro; portanto, a presenca de protestantes no Brasil exigia mudancas juridicas
para que os seguidores do protestantismo pudessem gozar de alguns direitos civis,
como € o caso dos registros de nascimento, casamento e Obito. Assim, o que havia
era certa tolerancia por parte da Igreja Catdlica em relacdo as demais
denominagdes cristds, mas que, devido a efetiva presenca protestante, ameacava

0 posicionamento da Igreja Catdlica, que ndo queria romper os limites de tal

62 Como j& apontado em capitulos anteriores, o Jornal Imprensa Evangélica foi criado o pelos
protestantes Ashbel Green Simonton e Alexander Latimer Blackford e tinha também a colaboracéo
de Dr. Robert Reid Kalley e do padre convertido ao presbiterianismo, José Manuel da Conceic¢éo.
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tolerancia, transitando para uma efetiva liberdade. O Apdstolo aborda a liberdade

de culto nesse sentido:

(...) quem ha que possa logicamente concluir que se deve tolerar o erro e
0 crime a ponto de té-los como verdade e virtude?(...) A nossa constituicdo
politica proclamando os direitos do cidaddo amplia-os em favor dos
estrangeiros do modo seguinte:

“A Religido Catdlica Apostélica Romana continuard a ser a religido do
Império. Todas as outras religibes serdo permitidas com seu culto
domeéstico ou particular em casa para isso destinadas, sem forma alguma
exterior de templo. Art. 5°.

S&o cidadaos brasileiros: os estrangeiros naturalizados, qualquer que seja
a sua religido. Art. 6, § 5°.

Ninguém pode ser perseguido por motivo de religido, umavez que respeite
a do estado e ndo ofenda a moral publica. Art. 179, § 5°”

Nestes paragrafos tem os estrangeiros e os dissidentes uma tolerancia
quase ilimitada. Dizemos quase porque algumas restricbes foram postas
pelos sabios autores da constituicdo, como indispensaveis a dignidade, a
honra e autonomia da nagdo (O APOSTOLO, 11 de fevereiro de 1866,
ANO |, n® 6, p. 2).

Assegurada pelos artigos 5, 6 e 179 da Constituicdo imperial, a
tolerancia civil para as demais religides ja era uma realidade; porém, essa era
parcial e vista pelo jornal como uma tolerancia civil. Quando analisamos o jornal,
fica claro que, apesar da tolerancia civil ser um problema para o desenvolvimento
da nacéao, ja era algo estabelecido constitucionalmente e os protestantes que aqui
residiam deveriam se adaptar as prerrogativas ja estabelecidas.

Nesses primeiros anos do jornal, o tema da liberdade de culto aparece
associado ao tema da imigracdo estrangeira. E importante frisar que o jornal ndo é
contrario a imigracdo: assim como outros intelectuais envolvidos nos debates
acerca das prioridades para a formacédo da nacao brasileira, aimigracao para esses

catélicos era de extrema importancia:

Queremos a [iimigracéo, queremos a coloniza¢do: ndo ha ai Brasileiro que
ndo sinta e reconhegca a sua necessidade: mas a queremos com
dignidade.

Abramos 0s nossos bracos aos estrangeiros porém abramos mais aqueles
gue maiores vantagens nos trazem. N&o estamos no caso de quem so
tem a receber e nada dar. (...) Porque havemos de dizer ao estrangeiro,
vinde, nds reformaremos nossa constituicdo e nossa fé a vosso contento,
por isso que ndo temos com que retribuir-vos os beneficios, que nos
trazeis; quando lhe pudemos dizer, vés sois foragidos da vossa pétria,
perseguidos por vossas opinides, sejais bem-vindos, aqui tereis um
reflgio, tereis péo, tereis fortuna, tereis o livre exercicio de vossa religido,
tereis todos 0s gozos da sociedade, mas respeitai nossas leis, nossa
moral, nossa fé, ou se quiserdes, abracai estas e ndo havera mais
restricdes para vos (O APOSTOLO, 11 de fevereiro de 1866, ANO |, n° 6,

p. 2).
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Mas a crenca religiosa abracada por esses imigrantes era algo a ser

levado em consideragdo, pois 0 que estava em jogo era nao apenas o

desenvolvimento material e social, mas, como ja foi dito, também o
desenvolvimento moral da populacéo brasileira:

(...) os beneficios, que nos podem trazer os Colonos, s reduzem a trés

espécies seguintes — o bem material, o bem social e 0 bem moral. (...) De

todos os bens tanto para o individuo, como para as nacdes o mais

precioso é sem duvida a moralidade dos costumes, sem moral ndo ha

sociedade possivel, sem religido nao ha moral. (...) Mas para conseguir-

se esse bem sera indiferente esta ou aquela religido? Aquilo que é

necessario ao individuo sera indiferente a nagédo? E esta uma questéo de

todas a mais séria e importante, quando se trata de introduzir no pais

elementos novos de uma populagao futura(...) Se quer como individuo, se

quer como nacdo nao podemos, nem devemos ser indiferentes ao

elemento religioso, que ha de vir influir no pais com a torrente da

emigracdo que se pretende; cumpre antes de tudo e sobretudo considerar

esta circunstancia nos meios a empregar para favorecer esta ou aquela

coloniacéo [sic] (O APOSTOLO, 4 de fevereiro de 1866, ANO |, n° 5, p. 1-
2).

O protestantismo, por sua vez, era visto como um elemento de corrupgéo
da moral. E com o intuito de salvar o Brasil da presenca corruptora, o jornal
promovia a imigracdo dos polacos catolicos, publicando artigos de leigos
ultramontanos, como € o caso das publicacbes de Pedro Autran da Matta de
Albuquerque e de Sabino Olegario Ludgero Pinho®3,

Essa questdo estava ligada a alguns direitos civis, principalmente a
guestdo do casamento civil. Até o final do periodo imperial, 0 casamento
configurava uma questdo de competéncia eclesiastica no Brasil. Pois tinha suas
bases juridicas no direito canonico®, consolidado principalmente no Concilio de
Trento (1545-1563) e nas Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahia, de

1707, sendo de competéncia dos tribunais eclesiasticos, os bispos e o Papa decidir

63 Sabino Olegario Ludgero Pinho (1820-1869), doutor em medicina, graduado em 1845,
representou a provincia de Pernambuco na assembleia em 1861, foi sécio de diversas associacdes
de ciéncias e letras, além de publicar artigos sobre 0 uso de musica e homeopatia na medicina
(BLAKE, 1902).

64 Durante o periodo imperial no Brasil, “0 casamento regia-se de acordo com 0s seguintes
preceitos: Concilio Tridentino, Sessé@o 14, Capitulo I, De Reformatione matrimonii; Constituicdo do
Arcebispado da Bahia, Livro I, Tit. 62-72, de 21 de junho de 1707; Ordenacdes do Reino Livro 4°,
Tit. 46, § 1; Lei de 19 de junho de 1775; Lei de 19 de novembro de 1775 e Lei de 6 de outubro de
1785 (SCAMPINI, 1978, p. 107-129). Ja as principais leis e decretos promulgados apds a
independéncia, relativas ao casamento, foram: Lei de 3 de novembro de 1827; Cédigo Criminal de
16 de dezembro de 1830, arts. 247 e 248; decreto de 13 de julho de 1832; decreto de 11 de julho
de 1838; Lei de 11 de setembro de 1861; Lei de 17 de abril de 1863 e de 25 de abril de 1874.”
(SANTIROCCHI, 2012, P. 82-83).
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sobre sua validade (CIARALLO, 2009; SANTIROCCHI, 2012). Nas “Constituicdes

Primeiras” do Arcebispado da Bahia, no titulo 62, artigo 259 determinava que:

O (ltimo Sacramento dos sete instituidos por Christo nosso Senhor € o do
Matriménio. E sendo ao principio um contracto com vinculo perpetuo, e
indissoluvel, pelo qual o homem, e a mulher se entregdo uma ao outro, o
mesmo Christo Senhor nosso o0 levantou com a exceléncia do
Sacramento, significando a unido, que ha entre o mesmo Senhor e a sua
Igreja, por cuja razdo confere graca aos que dignamente o recebem. A
matéria deste Sacramento é de dominio dos corpos, que mutuamente
fazem os casados, quando se recebem, explicado por palavras, ou
signaes, que declarem o consentimento mutuo, que de presente tem
(CIARALLO, 2009, p.259).

Segundo Santirocchi (2012), a defesa do matrimbnio para Igreja catdlica,
junto a educacdao religiosa, a evangelizacdo e a moralizacdo da populacao, era
elemento de combate ao concubinato e a promiscuidade, assim como outros
elementos de corrupcdo moral da sociedade. Assim, o matrimoénio, enquanto
sacramento, tinha em sua finalidade a salvacdo das almas dos fiéis. Segundo

Ciarallo:

N&o obstante tal arraigamento no sagrado, promovido pelo sacramento
catélico, opunha-se a crescente necessidade de despir ao casamento
essa sua aura, tdo impregnada no simbolismo da sociedade do século
XIX. Tal necessidade se fazia premente sobretudo devido a urgéncia da
substituicdo da mao-de-obra escrava pela do imigrante, o qual em grande
parte professava outras crencas. A secularizagdo do casamento,
entendida nos quadros do processo de autonomizacdo das esferas em
relacdo a religido, impunha-se sobretudo por uma questdo econbémica
relativa ao funcionamento de um pais eminentemente de producéo
agraria, em que se intensificavam 0s movimentos abolicionistas
(CIARALLO, 2009, p. 261).

Assim, a imigracdo de populacfes protestantes trazia para o centro do
debate a seculariza¢édo do casamento, que foi um tema significativamente debatido
no parlamento e na imprensa. Com o0 aumento de pessoas que ndo professavam a
religido oficial no Brasil, aumentava, consequentemente o nimero de casamentos
mistos, que eram validos mediante licenca da Igreja catolica:

Para isso, a parte acatdlica deveria concordar com certas exigéncias, as
guais violentavam suas creng¢as. Uma destas exigéncias era a de se
comprometer a educar os filhos segundo os ditames da religido catdlica
(...). Circunstancias como essas garantiam, pelas vias do poder espiritual

sobre a instituigdo do casamento, a conservag¢éo do monopdélio do sagrado
mantido pela Igreja catdlica até entdo (CIARALLO, 2009, p. 263).

Segundo Santirocchi, a partir da década de 1850, varios impasses entre

o Governo e a Santa Sé surgiram a partir de temas como “os noviciados das ordens
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regulares; a execuc¢do das bulas de criacdo dos bispados de Diamantina e Ceara;
a tentativa de se celebrar uma concordata; e as divergentes definicbes sobre o
direito de padroado” (SANTIROCCHI, 2012, p. 88), o matrimbnio também apareceu
e foi tema de discussdo. A situacdo dos colonos protestantes, em relacdo a
legitimidade dos casamentos contraidos em solo brasileiro fica evidenciado em
alguns relatos publicados em livros ou mesmo pela imprensa do periodo.
Santirocchi relata que:

Em 1848, um acontecimento em especial incendiou a opinido publica
nacional em relacdo ao matriménio e as familias protestantes. Uma colona
alemd de Petropolis, denominada Catharina Scheid, de 22 anos,
protestante, casou-se em 26 de dezembro de 1847, com Francisco
Fagundes, portugués e catolico. O rito matrimonial foi o acatolico, sem
intervencédo e licenca da autoridade eclesiastica. Depois de um ano de
casamento Catharina foi abandonada pelo seu marido e pediu ao Governo
uma providencia para a dissolu¢do da sua unido, conforme era permitido
pela sua religido. No Brasil, porém, tal unido era considerada concubinato,
sem nenhuma garantia de direitos. Este caso levou o bispo do Rio de
Janeiro, D. Manuel do Monte Rodrigues de Aradjo, a escrever uma Carta
Pastoral esclarecendo as leis canbnicas sobre o sacramento do
matriménio. Segundo o Internincio Mons. Gaetano Bedini, a carta
episcopal estava em perfeita harmonia com o Breve dos 25 anos
(SANTIROCCHI, 2012, p. 88).

Thomaz Davatz®®, o suico protestante que viveu no Brasil na década de
1850, foi colono na Fazenda de Ibicaba, da qual era proprietario o Senador Nicolau
Pereira de Campos Vergueiro® relata em sua obra, Memérias de um colono no

Brasil, que:

65 O grupo ao qual pertencia Thomas Davatz chegou ao Brasil em 1855 mestre-escola da pequena
aldeia de Fanas, Suica. Liderou, como membro da Comissdo dos Pobres de sua comunidade, a
vinda de um grupo de emigrantes contratado pela Vergueiro & Companhia. Depois de um ano e
meio trabalhando na fazenda lbicaba, de propriedade do Senador Vergueiro, Davatz liderou um
movimento de reivindicacdo por melhoria das condi¢cdes de trabalho, apesar de sua posicdo
privilegiada e tratamento diferenciado. Foi expulso da fazenda apds o ocorrido, regressando para
seu pais natal. Memorias de um colono no Brasil, constitui um depoimento de suas memoérias do
periodo que viveu no Brasil € um relato da experiéncia na fazenda Ibicaba e ao mesmo tempo uma
defesa de suas convicgdes. O diretor da fazenda aconselhou Davatz aprender portugués para que
pudesse assumir um cargo na administracdo da coldnia, o que o levou a dar aulas de portugués
meses mais tarde a sua chegada. Davatz chegou a ministrar uma ceriménia religiosa no culto
protestante na fazenda (COHEN, 2001).

66 Nicolau Pereira de Campos Vergueiro (1778-1839) nascido em Valporto, na cidade de Braganga,
em Portugal. Se formou em direito e logo depois mudou-se para o Brasil, em 1805. Representou a
provincia de Sao Paulo nas Cortes Portuguesas, em 1822 e, na constituinte de 1823. Foi eleito
Senador por Minas Gerais, em 1.828. Ocupou a pasta da Fazenda, em 1832 e, a da Justica em
1847. Foi um dos membros da Regéncia Proviséria. Dirigiu o curso de direito de Sdo Paulo de 1837
a 1842, tendo sido um dos membros do primeiro governo da provincia. Era do conselho imperial,
gentil-homem honorério da Imperial Camara, Gra-cruz da Ordem do Cruzeiro e membro do Instituto
Histérico e Geogréfico Brasileiro. Em sua Fazenda em Ibicaba iniciou o trabalho livre de colonos
europeus (BLAKE, 1900).
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Os casamentos protestantes ndo séo celebrados em igrejas, mas apenas
diante de funcionarios civis, na presenca de testemunhas escolhidas pelos
noivos. Todos subscrevem um contrato onde figura como condicdo
essencial e quase primeira, que os filhos que por ventura venham a nascer
do casal sejam educados na religido catdlica. [...] Ainda

mais instrutivo, todavia, é o procedimento do mais alto prelado do Brasil,
0 bispo do Rio de Janeiro, que em principios de 1857 foi a ponto de
declarar nulo um casamento efetuado em templo protestante®’, sob o
pretexto de que néo fora celebrado segundo os canones do Concilio de
Trento. E tudo para que a mulher, depois de ter tido relagfes irregulares
com um catdlico, pudesse casar-se, enfim, de acordo com a lei da Igreja
(DOVATZ Apud CIARALLO, 2009, p. 262).

Assim, houve nesse periodo certa “pressdo de alguns segmentos da
sociedade pela instituicdo do casamento civil no Brasil, o que levou o Governo a
pressionar a Santa Sé para conseguir maiores concessdes matrimoniais para 0s
bispos” (SANTIROCCHI, 2012, p. 88)%.

Nota-se que o matrimdnio era um instrumento significativo para a Igreja,
com um simbolismo religioso que instaurava o simbolismo religioso no nucleo
familiar, base da sociedade. Segundo Ciarallo:

E por isso que a mera possibilidade de subtrair ao poder espiritual —
passando ao temporal — a exclusividade no gerenciamento e
regulamentacdo daquela instituicdo sacramentada ha séculos, fez se
levantarem com elevada intensidade as diversas vozes aguerridas dos

eclesiasticos nas sucessivas sessfes parlamentares (CIARALLO, 2009,
p. 263).

Houve intensa discussao sobre os casamentos mistos e casamento civil

nas sessodes parlamentares, mas das diversas iniciativas que tocavam o tema, em

67 Esse caso ficou conhecido como Questéo Kerth. Segundo Santirrochi, “a colona Margarida Kerth,
protestante, casou-se, em 15 de novembro de 1845, com o também protestante Jodo Schop, no rito
de sua religido. Posteriormente ela abandonou o marido e abracou o catolicismo, recorrendo ao
bispo do Rio de Janeiro, que a acolheu e anuiu a sua retratacdo do erro e conversdo, segundo o
uso da Igreja Catodlica Apostélica Romana. A convertida Kerth requereu, entéo, permisséo para se
casar com o Sr. Franklin Brasileiro Jansen Lima, de religido catdlica. O bispo concedeu a permissao
com um decreto em 27 de janeiro de 1857, declarando nulo o casamento precedente celebrado
contra a forma designada pelo do Concilio Tridentino” (SANTIROCCHI, 2012, p. 89).

68 “Na Camara dos Deputados, Nabuco de Araujo seguia defendendo, sem sucesso, 0 projeto de
lei que resolveria os problemas pendentes em relacéo aos casamentos acatolicos, afirmando que
isso era ‘uma necessidade urgente para o nosso pais, que carece de bragos; e certo ndo é possivel
gue venham para 0 nosso pais os estrangeiros quando se lhes diz: ‘V6s ndo podeis fundar uma
familia”. Tanto o segundo Gabinete do Marqués de Olinda (1865-1866) quanto o segundo Gabinete
de Zacarias Vasconcelos (1866-1868) barraram os projetos de alteracdo na legislagdo civil dos
casamentos propostos no Parlamento por Nabuco de Araujo e por Tavares Bastos. O Deputado
Burlamarque foi um dos que defenderam na Camara a posi¢do ultramontana contra 0 casamento
civil. Em seu discurso, ele qualificou o projeto do Ministro da Justica como anticatdlico e expds
perante os parlamentares o conluio que se formara na corte contra a Igreja, que associava 0s
missionarios americanos, os defensores da imigracdo protestante, a propaganda pela liberdade
religiosa e pelo casamento civil, usando a distribuic&o do livreto de Macedo Soares e contando com
a protegao de membros importantes do governo (...).” (PEREIRA, 2008, p. 201-202).
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vista de institucionalizar o casamento civil foram poucas que conseguiram ser
efetivadas. O primeiro decreto, de 11 de setembro de 1861, n°® 1.144, se referente
ao casamento de acatolicos e reconheceu seus respectivos direitos civis. Somente
em 1870, a lei n® 1.829, de 9 de setembro de 1870, tornou obrigatdrio o registro civil
de nascimento, Obitos e casamentos. Porém, sua aprovacéo s6 ocorreu em 1887,
com reformulacdo em 1888. Com a Republica, o decreto n® 181, de 24 de janeiro
de 1890, estabeleceu o casamento civil que foi promulgado pela Constituicdo em
1891.

No jornal O Apdstolo, o tema foi abordando paralelamente a questdes
como o casamento entre catolicos e acatolicos, casamento entre protestantes sem
a bencao catdlica e o divorcio. A imigracdo dos polacos catdlicos seria uma
alternativa para fugir da secularizacdo do casamento, ja que o matriménio € um
sacramento para os catolicos e sO poderia ser concedido por um sacerdote
sacralizado. Mesmo quando se tratava do casamento entre dois protestantes,
apenas os padres catolicos poderiam celebrar a cerimbnia, pois era necessaria a
bencéo catdlica para validacdo em territério brasileiro naquele periodo. A partir
desse debate, percebemos que alguns sacramentos catolicos esbarravam na
obtencao de direitos civis por parte dos protestantes. O jornal aponta essa questao
ao diferenciar tolerancia civil de tolerancia doutrinal:

(...) Nao condenamos que em um pais, a que afluem estrangeiros de toda
a parte, que precisa mesmo de animar a [ijmigracdo para o seu solo,
conceda o0 governo garantias civis as unides contraidas nos cultos
dissidentes; é isto que chamamos tolerancia civil; mas que se nos queira
impor o respeito a unibes formuladas segundo o arbitrio do homem e o
termdmetro de suas paixdes, dissollveis confirme o capricho de suas
sensualidades, como se fora o matriménio catdlico, cuja instituicdo temos
por Divina, seria exigir uma tolerancia doutrinaria que nenhum homem
pode impor a outro.

Se levarmos téo longe a tolerancia, porqgue ndo concederiamos 0 mesmo
direito ao culto mugulmano, que permite a poligamia tdo repugnante a
todos os principios da civiliza¢éo e do bom senso.

Nao, o que se quer ndo € a liberdade civil das seitas protestantes: € o seu

triunfo sobre a Religido Catolica (O APOSTOLO, 28 de janeiro de 1866,
ANO |, n° 4, p. 1).

A tolerancia doutrinal era entendida como a permissdo ao erro, que a
Igreja ndo poderia tolerar. A tolerancia civil era permitida até certo ponto, quando
ndo ameagava 0s sacramentos catélicos. O casamento entre protestantes, por
exemplo, era permitido em solo brasileiro desde que fossem celebrados sob a

presenca de um clérigo catdlico. O casamento entre catdlicos e acatolicos
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(casamentos mistos) era permitido sob a permisséo da Igreja. Mas permitir que o
matrimbnio fosse reconhecido apenas pelo contrato civil, jA era uma tolerancia
doutrinal, pois para os catolicos era um dos sacramentos fundamentais da Igreja,
revestido, portanto, de uma aura sagrada (CIARALLO, 2009).

Além da questdo matrimonial, a secularizacdo dos cemitérios também
se enquadra na tolerancia doutrinaria. Em 1870, o jornal aponta os limites da
liberdade religiosa, ressaltando a questdo da secularizacdo dos cemitérios que,
apesar de ndo ser tdo debatido pelo jornal naquele periodo, também foi uma
guestdo que posicionou o clero ultramontano desde o inicio da vinda de
protestantes para o Brasil:

Agueles que conhecem o pensamento catélico sobre o lugar, onde se
depositam o0s restos daqueles que nasceram, viveram e finaram em
comunh&o com a Igreja de Jesus Cristo, se escandalizam com justa razao,
vendo enterrados sem distincdo, no mesmo lugar sagrado com o0s
catolicos, protestantes, suicidas, duelistas e todos os que ostentaram
inimigos declarados da Igreja Catolica em assim morreram.

Sobe muito o escandalo, quando essas coisas se passam em um pais,
cuja maioria da populacdo € catdlica e que para cortejar os falsos
principios de uma tolerancia prejudicial, se sacrifica a crenca de quase
todos a descrenca de alguns.

E vai assim crescendo o escandalo a ponto de permitir-se plena liberdade
religiosa em favor dos poucos dissidentes e indiferentes que existem entre
nés, e dos raros que podem vir, cerceando-se a liberdade de praticar seu
culto aos que estdo de posse legitima dele e tem-no garantido
expressamente na lei fundamental do Império.

Uma tutela vergonhosa e absurda exercida pelos governos a titulo de
fiscalizacdo e muitas vezes de prote¢do tem embaracado e continua a

embaracar os sentimentos catolicos (O APOSTOLO, 8 de maio de 1870,
ANO V, n° 19, p. 2).

A analise do debate no jornal acerca dos elementos aqui mencionados
pode ser entendida a luz da abordagem de Bourdieu sobre o campo religioso, no
tocante a disputa de capital simbolico. Pois se trata da disputa entre o0s
representantes do ultramontanismo e o inimigo elencado pelO Apdstolo, os
protestantes, pela legitimidade da producdo, gestdo e circulacdo dos bens
simbodlicos religiosos, entdo conferidos historicamente ao catolicismo e legitimados
pela constituicdo imperial, uma disputa que se da dentro do préprio campo religioso

cristdo e, portanto, em torno do mesmo capital simbélico (DI STEFANO, 2008).
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Na luta pela manutencdo do monopdlio do capital religioso que uma
determinada religido detém — no caso, a Igreja Catdlica — Bourdieu elenca a
questéo da ortodoxia versus heresia®® como ponto particular. Segundo Bourdieu:

O conflito pela autoridade propriamente religiosa entre os especialistas
(conflito teoldgico) e/ou o conflito pelo poder no interior da Igreja conduz a
uma contestagdo da hierarquia eclesiastica que toma a forma de uma
heresia no momento em que, em meio a uma situacdo de crise, a
contestacdo da monopolizacdo do monopdlio eclesiastico por parte de
uma fracdo do clero depara-se com os interesses anticlericais de uma

fracdo dos leigos e conduz a uma contestagdo do monopdlio eclesiastico
enquanto tal (BOURDIEU, 1982, p. 62).

Para a presente analise, essa abordagem pode ser entendida como uma
disputa interna ao campo cristdo. A identificacdo com a aura sagrada dos
elementos apresentados nos debates veiculados pelo jornal, como € o caso
particular do matriménio, pode ser entendida em funcdo da presenca do
protestantismo no territério brasileiro e pela reivindicagéo de prerrogativas legais
gue pudessem proporcionar uma convivéncia social, elevando esses imigrantes a
categoria de cidaddos. Assim, o discurso ultramontano, ao designar o
protestantismo como pratica profanadora, nomeia seu inimigo nesses primeiros
anos de circulagdo, por constituir “uma contestagdo objetiva do monopdlio da
gestdo do sagrado e, portanto, da legitimidade dos detentores deste monopdlio”
(Bourdieu, 1982).

As sociedades secretas era outro elemento elencado como “erro
moderno” pelo Papa Pio IX no Syllabus e, apesar da magonaria ndo aparecer com
frequéncia e ndo ser alvo principal do Apdéstolo nos primeiros anos de publicacéo
do jornal, ela é citada, algumas vezes, no periodo de 1866 a 1870 e, é colocada
como um dos inimigos da liberdade da Igreja, como mostra o trecho selecionado:

(...) todo o poder das sociedades magbnicas se dirige contra a
conquistada liberdade da Igreja, contra o principado temporal do Papa,
contra a educagéo catdlica, contra as ordens religiosas, como contra um
inimigo mortal com quem nenhum compromisso é possivel, nem se deve

pensar de tréguas (O APOSTOLO, 24 de junho de 1866, ANO I, n° 25, p.
6).

69 O conceito de Heresia esta ligado ao inicio do cristianismo. Para a formulagéo do corpo candnico
do Novo Testamento, foram escolhidos escritos que descendiam diretamente dos ensinamentos de
Jesus, esses escritos foram definidos como “ortodoxos” pela nascente instituicao eclesiastica, que
formularam a concepgdo de “Igreja Universal”’, em grego “catdlica”. Polémicas filosoficas e
teoldgicas fizeram parte desse processo, cujos vitoriosos denominaram os opositores de hereges
(LE GOFF, 2002).
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Fica claro, portanto, que na versdo do Apdstolo, maconaria, liberdade

religiosa, projeto de Estado laico, por vezes, simbolicamente associado ao

protestantismo e ao regalismo, converteram-se na expressao do anticlericalismo no

Brasil da segunda metade do século XIX.

A exemplo de outros paises da América Latina, pelo menos no discurso

ultramontano, aqui também observasse que o anticlericalismo converteu-se num

movimento profundamente religioso, jA& que nenhuma dessas tendéncias

desprezaram o0 elemento religioso na construgcdo da sociedade moderna,

configurando disputas internas ao campo religioso cristdo. Pois como afirma Di

Stefano, esses grupos:

Entablan una disputa en torno a un capital especifi co que posee valor en
el interior de ese campo también especifi co “y que soélo es convertible en
otra especie de capital en determinadas condiciones”.4 La heterodoxia
disputa ese capital a la ortodoxia. El anticlericalismo, como
cuestionamiento del clero en si o de su tendencia a monopolizar el capital
religioso, actia movido por su misma légica. La blasfemia y la iconoclasia
requieren ser interpretadas como expresiones religiosas en tanto que
formas de relacion con lo sagrado comparables a las que la antropologia
ha detectado en otros pueblos, que se vinculan con las divinidades a
través de la burla, la violencia verbal y la amenaza (DI STEFANO, 2008).

Segundo esse raciocinio, a maconaria entrava na disputa pelo capital

simbolico e, esteve envolvida em conflitos politicos e sociais durante o periodo

imperial. Sobre a formacao das sociedades macgonicas no Brasil Santirocchi relata

que:

No inicio da Regéncia, os macons se dividiram em dois setores: um
restaurador, dirigido pelo tutor de D. Pedro Il, José Bonifacio, denominado
Grande Oriente do Brasil, e 0 outro, o Grande Oriente Nacional Brasileiro,
liderado pelo senador Nicolau Vergueiro, que foi pré-abdicacdo de D.
Pedro | e opositor de Bonifacio. As divergéncias entre as duas
Obediéncias acabaram por estabelecer um quadro de generalizada
confusdo na estrutura organizacional macgénica e a fundacdo de varias
lojas sem qualquer controle. Contudo, foi justamente em meio a essa
turbuléncia que o Grande Oriente do Brasil adquiriu uma estrutura
administrativa propria, processo que culminou com a elaboracdo da
Constituicdo Macbnica de 1855. Por essa constituicdo, o Grande Oriente
do Brasil se definia como o Unico centro da autoridade magobnica e
supremo legislador e regulador da Ordem no Império, admitindo todos os
ritos magobnicos reconhecidos que ndo se afastassem dos principios
gerais da Ordem. Ou seja, o Grande Oriente decidiu estabelecer o
monopolio do movimento magdnico no Império, tendo razoavel sucesso
até 1863.

(...) A efervescéncia partidaria ao final dos anos cinglienta e nos sessenta,
trazendo para a cena politica novos grupos e novas demandas politicas e
sociais, refletiu na magonaria, que em 1863, quando estava sob o gréo-
mestrado do Visconde de Cairu, se dividiu novamente. Sete lojas, com
aproximadamente mil e quinhentos membros, formaram uma nova
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Obediéncia, o Grande Oriente [da rua] dos Beneditinos, e elegeram para
grdo-maestro Joaquim Saldanha Marinho™, politico e jornalista bastante
conhecido por suas posi¢cdes anticlericais e pela defesa do regime
republicano. A outra fac¢@o passou a ser conhecida como Grande Oriente
[da rua] do Lavradio e reunia no seu seio principalmente conservadores
moderados, liberais moderados e regalistas convictos (SANTIROCCHI,
2010a, p. 502-503).

O perigo que a sociedade representa para o clero brasileiro, s6 vai ser
aprofundado pelo Apdstolo a partir da Questéo Religiosa. Nesse periodo, foi intenso
o conflito entre Igreja e Estado, o que reconfigurou as relacdes dessas duas esferas
no Brasil. Mas como O Apdéstolo abordou a questdo em suas paginas e qual foi o
tratamento do jornal em relacdo ao tema da liberdade religiosa durante esse
periodo?

3. 2. Entre os anos de 1872 e 1875

A Questdo Religiosa, como ficou conhecida, foi uma série de
acontecimentos envolvendo a Igreja Catolica, a maconaria e o Governo Imperial
em seu centro, mas que envolveu indiretamente outros elementos em voga, como
aponta David Gueiros Vieira:

de um lado, uma colisdo do galicanismo, jansenismo’, liberalismo,
maconaria, deismo, racionalismo e protestantismo, todos vagamente

“aliados” contra o conservadorismo e ultramontanismo da Igreja Catdlica
do Século XIX (VIEIRA, 1980, p. 27).

Em marco 1872, D. Antdnio de Macedo Costa (1830-1891), Bispo do
Par4, ataca violentamente os macons, ameacando o0s religiosos ligados a
Maconaria de ndo poderem continuar participando das atividades religiosas e de
perderem o direito a sepultura eclesiastica e a absolvicdo sacramental.

Esse episddio é seqguido pela publicacdo no Jornal do Comércio’? do

discurso do Padre Luiz José de Almeida Martins, em homenagem ao Visconde de

70 Santirocchi (2010a) cita outros nomes, além de Saldanha Marinhos, que eram além de politicos,
macons durante o periodo imperial, como Honorio Hermeto Carneiro Ledo, Miguel Calmon, Antonio
Francisco de Paula Cavalcanti de Albuquerque, Alves Branco, Joaquim José Rodrigues Torres e
José Maria da Silva Paranhos (Visconde do Rio Branco).

71 Vieira (1980) define jansenismo portugués o que entendemos na presente pesquisa como
regalismo.

72 Segundo artigo do Apéstolo a publicacao citada é de 4 de mar¢o de 1872.
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Rio Branco, José Maria da Silva Paranhos’3, presidente do Conselho de Ministros
e grdo-mestre da Maconaria em comemoracgédo a Lei do Ventre Livre no dia dois’
de marco daquele ano, organizada pela loja Mag¢onica Grande Oriente do Lavradio.
A publicacéo foi um ponto crucial para a situacao que se apresentou a seguir.

Segundo Santirocchi (2015) e Vieira (1980) esse acontecimento marca
o inicio da Questao Religiosa. Pois, com a publicagdo, D. Pedro Maria de Lacerda’,
Bispo do Rio de Janeiro, suspendeu das ordens Almeida Martins, o que gerou a
reacdo da maconaria e uma série de conflitos, ndo s6 entre a magonaria e a Igreja,
mas entre a Igreja e a Coroa, inclusive a prisdo de dois Bispos catélicos por
represalias aos padres que faziam parte da sociedade maconica. Esses conflitos
se estenderam até o ano de 1875 e reconfiguraram as relacdes entre a Igreja e o
Governo Imperial brasileiro.

A reacdo da macgonaria foi imediata ao afastamento do padre Almeida
Martins. Criticas e ofensas ao Bispo foram publicadas em todos os jornais magons
do periodo e, as duas Obediéncias Magobnicas uniram-se para combater todos os

bispos ultramontanos, apesar de suas divergéncias’®, fundindo-se no Grande

73 José Maria da Silva Paranhos, Visconde do Rio Branco (1819-1880), nasceu nha Bahia. Foi do
conselho do Imperador e também do conselheiro do Estado republicano. Foi senador pela provincia
de Mato Grosso, professor da Escola Politécnica, professor honorario da Academia de Belas Artes
, major honorério d Exército, grdo-mestre do Oriente do Brasil, presidente do Montepio de economia
dos servidores do estado, presidente do Montepio agricola, comendador da ordem da Rosa,
dignitario do Cruzeiro, gré-cruz da ordem francesa da Legido de honra, das ordens portuguesas da
Vila Vicosa e de Cristo, das ordens russianas [sic] da Aguia Branca e de Sant'Ana, da ordem
austriaca de Leopoldo, da ordem espanhola de Carlos Ill e da ordem italiana de S. Mauricio e S.
Lazaro, sécio do Instituto Historico e Geogréfico Brasileiro e da Academia Real das Ciéncias de
Lisboa. Visconde do Rio Branco, também foi o responsavel por organizar um governo provisorio no
Paraguai, apds a Guerra. Foi presidente do Rio de Janeiro e deputado pela mesma provincia, pela
cidade do Rio de Janeiro, enquanto municipio neutro, e por Sergipe. Foi, também Ministro da
Marinha entre 1853 e 1855, Ministro dos Estrangeiros entre 1855 e 1857. Ocupou a Pasta da
Fazenda, quando em 1871 promulgou a Lei do Ventre Livre, seu maior éxito politico. Publicou
também algumas obras e varios dos seus discursos e projetos foram publicados (BLAKE, 1899).
74 A respeito da data em que a comemoracao ocorreu o jornal O Apéstolo aponta que foi no dia 2
de marco de 1872, apesar de encontrarmos na historiografia a data do dia 3 de marco de 1872 para
essa comemoracao.

75 D. Pedro Maria de Lacerda (1830-1890), aos 18 anos de idade concluiu seus estudos em filosofia
e teologia no Seminéario de Mariana, posteriormente acompanhou D. Vigoso em visitas pastorais,
gue o enviou para Roma, em 1848. La frequentou o Colégio Romano, doutorando-se em Teologia,
no ano seguinte. Retornou para Mariana, trabalhou no seminario episcopal e lecionou histéria e
geografia no Liceu Marianense. Em 1852, foi ordenado presbitero secular por D. Vigoso. Entre os
anos de 1852 e 1862 foi cOnego efetivo da Sé de Mariana. Em 1868, D. Lacerda foi nomeado Bispo
do Rio de Janeiro. Era defensor dos regulares, e iniciou a reforma nos moldes tridentinos, em sua
diocese, logo que assumiu o episcopado, percorrendo praticamente toda a provincia do Rio de
Janeiro, foi um critico das elei¢gBes politicas nas igrejas. E foi um dos protagonistas da Questéao
Religiosa (SANTIROCCHI, 2010a).

76 As duas Obediéncias tinham concepcodes diferentes. O Grande Oriente dos Beneditinos, tinha
influéncia da maconaria francesa, e combatia a ideia que a Maconaria era, exclusivamente,
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Oriente Unido e Supremo Conselho do Brasil, de maio a setembro de 1872. Em 9
de maio, 0s magons promoveram uma missa na Igreja do Bom Jesus, celebrada
em desobediéncia as ordens de D. Lacerda, mas que n&o teve punicdo como no
caso de Almeida Martins (SANTIROCCHI, 2010a).”"

O apoio de D. Vicoso a D. Pedro Maria de Lacerda foi imediato, pedindo
ao seu afilhado, Pe. Silvério Gomes Pimenta, que publicasse, em 27 de maio de
1872, seu folheto intitulado Juizo sobre a Magonaria. Em carta, D. Vigcoso, pediu
para que Almeida Martins se retratasse e também escreveu diretamente a D. Pedro
Maria de Lacerda, deixando claro sua posi¢ao a respeito do acontecido:

Muito de boa vontade, e me parece que em companhia de todo o
Episcopado Brasileiro, aprovo e louvo o seu proceder no castigo desse
infeliz Sacerdote.

Ele se lembre que ninguém na hora da morte se fez magom, antes muitos
nessa hora das luzes tem abjurado a seita, reconhecendo o seu erro.

A V. Exa. dou os parabéns, pois Deus o escolhe entre os Bispos do Brasil
para ser o primeiro martirizado. Continue impavido. Deus é com sua

respeitdvel Pessoa (S. G. PIMENTA, apud SANTIROCCHI, 2010a, p.
233).

Se olharmos o histérico de Padre Almeida Martins, pelo prisma
ultramontano, podemos elencar os motivos pelos quais ele foi suspenso. Ele era
membro da Grande Loja Vale dos Beneditinos, de tendéncia republicana e tinha

relacdo com alguns anticlericais, entre eles o americano Carlos Jefferson Harrah,

filantropica. Portanto, tinham uma atuagdo mais ativa em defesa dos principios relacionados a
modernidade como a liberdade de consciéncia, o racionalismo, o ensino laico e o casamento civil.
Ja o Grande Oriente do Lavradio, recebia influéncia da corrente inglesa. sob o grdomestrado do
Visconde do Rio Branco, José Maria da Silva Paranhos, em dezembro de 1871, “foi publicado no
Boletim do Grande Oriente do Brasil, uma resolucéo na qual se estabelecia o fechamento de todos
os templos a macons do Grande Oriente da Franga, ou dagueles que reconhecessem a supremacia
deste (SANTIROCCHI, 2010a, p. 503).

77 Segundo Santirocchi, a essa vitéria da maconaria seguiu-se a publicacéo de um folheto intitulado
O ponto negro, que atacava a Santa Sé e o episcopado catdlico, em especial 0s bispos do Rio de
Janeiro, do Pard, do Rio Grande do Sul, do Ceara e o recém-nomeado bispo de Pernambuco, D.
Vital Maria Gongalves de Oliveira. Na imprensa periddica o ataque foi também direcionado aos
dogmas da Igreja, “A Verdade negou a divindade de Cristo; A Familia Universal, a Santissima
Trindade; O Pelicano, a Eucaristia; e em quatro edi¢cdes, A Verdade, numa segunda investida,
escarneceu a virgindade de Maria” (SANTIROCCHI, 2010a, p. 510). Santirocchi aponta que a
reacao da maconarialevou a publicacéo de listas de nomes de membros da magonaria, em algumas
localidades, como no caso de Pernambuco e do Para. Os Bispos dessas duas localidades, se
valendo da decisdo pontificia que condenava a maconaria, requereram que as irmandades
retirassem do seu grémio os macons. Em Pernambuco, a irmandade do Santissimo Sacramento
ndo cumpriu a ordem dada pelo bispo D. Vital, e foi suspensa de suas fun¢des religiosas. No Par4,
o0 mesmo fez o bispo D. Macedo Costa, com algumas irmandades que desobedeceram a sua
determinacdo. As confrarias penalizadas entraram com um recurso a Coroa, que determinou ¢
revogacao das penalidades eclesiasticas sofridas pelas confrarias, mas 0s Bispos mantiveram suas
posicdes, assim foram acusados, presos e condenados por desobediéncia a 4 anos de prisdo e
trabalhos forgados, a sentenca foi comutada pelo Imperador em prisdo simples e anistiada em 1875.
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membro da Sociedade de Imigracdo Internacional e o padre convertido ao
presbiterianismo, Francisco José de Lemos, que era também macom (VIEIRA,
1980).

Maconaria, republicanismo, anticlericalismo, imigracéo e protestantismo,
todos esses elementos se relacionam e representam para os ultramontanos uma
ameaca ao monopdlio do capital religioso. Deixando de lado o elemento imigracéo,
todos os outros, aqui destacados, estavam na lista de erros de Pio IX e eram
combatidos pelo Apéstolo desde sua criacdo, em 1866.

Em 1874, O Apdstolo declarou que Almeida Martins, ex-padre catdlico,
era protestante. Essa declaracao talvez venha da sua aproximac¢do com Francisco
José Lemos, em anos anteriores. Mas, também, pela investidura dos presbiterianos
gue convidaram publicamente Almeida Martins a se converter ao protestantismo, o
gue nao ocorreu.

Em Pernambuco, o Bispo D. Vital Maria Gongalves de Oliveira’ apds
uma publicacdo do periodico A Verdade, que listava 0 nome de macons
pertencentes em irmandades religiosas, decretou a suspenséo daqueles que nao
se desligassem da maconaria. D. Vital, interditou religiosamente, algumas
irmandades por ndo cumprirem a determinacdo do prelado de suspender os
religiosos que se negassem a sair da maconaria. Em 2 de fevereiro de 1873, D.
Vital publicou uma carta pastoral condenando a propagandas contra a Igreja e das
irmandades advertidas, apenas duas se submeteram as ordens do prelado,
enquanto outras foram sendo interditadas durante o periodo do conflito.

O que podemos observar é que, no estopim da Questdo Religiosa, a
ameaca protestante foi relacionada a ameaca macom e, portanto, anticlerical, no

discurso ultramontano. Pois as declaracdes dos protestantes ndo negam alguns

78 D. Vital Maria Gongalves de Oliveira (1872-1878): Fez um ano de teologia moral no Seminério
de Olinda. Em 1862, partiu para Europa, para entrar na vida regular, se matriculando no Seminério
de S&o Sulpicio. Em 1863, ingressou no Convento de Versalhes, em julho. Em agosto tomou o
hébito serafico de S. Francisco. Em Perpignan e Toulouse continuou sua formacao sacerdotal e em
agosto de 1867, recebeu a ordenacéo presbiteral. Regressou ao Brasil em outubro daquele ano, se
tornando lente de filosofia e Escritura Sagrada no Seminério episcopal de Sao Paulo. Em 1869, se
tornou professor daquela instituicdo. Foi nomeado Bispo de Olinda em 21 de maio de 1871, aos 26
anos. Sua nomeacdo representava um desejo do Imperador D. Pedro Il de reconhecer os
beneméritos capuchinhos pelos seus notaveis trabalhos apostdlicos e pela participagdo, como
capelaes militares, na Guerra do Paraguai. Ao assumir o episcopado 0s jornais magonicos da época,
A verdade e Familia Universal, iniciaram uma campanha difamatéria contra o Bispo, que se
defendeu através do periddico catélico A Unido. No ano seguinte, o conflito entre a Igreja e a
maconaria se intensifica, levando a prisao de D. Vital e D. Macedo Costa, em 1874, pelas represalias
aos Semindrios durante a Questédo Religiosa (SANTIROCCHI, 2010a).
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auxilios mutuos entre a magonaria e 0s missionarios protestantes, mas a magonaria
aparece como um elemento tolerado pelos protestantes (VIEIRA, 1980). Na leitura
de Vieira, a magonaria e o protestantismo sado os elementos centrais do conflito
entre Estado e Igreja Catolica no periodo.

Para a atual pesquisa € necessario se perguntar como esta conjuntura e
as associacdes destacadas entre maconaria, protestantismo e anticlericalismo
afetaram o tratamento dispensado pelo discurso ultramontano ao tema da liberdade
religiosa. Especificamente, como o jornal O Apéstolo aborda no periodo que se
estende de 1872, com a publicacdo do discurso do padre Almeida Martins, até a
soltura dos bispos presos por causa da represalia aos magons, em 1875, tais

temas?

Desde a conquista de Roma, em 1870, os jornais catélicos brasileiros
atacavam a maconaria em suas paginas, declarando-a anticristd e inteiramente
responsavel pela situacdo romana. Entre os anos de 1866 e 1870 o termo
maconaria, ou macom aparece cerca de treze vezes em artigos do jornal O
Apéstolo. O ano de 1866 faz mencdo a maconaria oito vezes, mas, como ja
apontado nessa pesquisa, talvez isso se explique pela repercusséo da publicacdo
do Syllabus Errorium, que condenava as sociedades secretas.

Na perspectiva da hierarquia catélica ultramontana, ancorada nas
diretrizes da Santa Sé e da Quanta Cura, catolicismo e magonaria ndo poderiam
andar juntos. Contudo, como as Enciclicas e bulas papais contra a magonaria nem
sempre recebiam o beneplacito do governo imperial brasileiro, haviam catolicos
macons e era permitido o acesso de macons a cargos politicos.

Assim, no ano de 1871, o termo teve um significativo aumento nas
edicbes do jornal, aparecendo quinze vezes naguele ano, pois O Apostolo publicou
uma série de artigos, que se estendeu por varios meses, combatendo as
sociedades macobnicas, mesmo que a Questdo Religiosa ainda nédo tivesse
germinado seus frutos mais significativos.

Segundo Thiago Werneck Gongalves (2012), que estudou os jornais
magobnicos no periodo da Questdo Religiosa, aponta O Apéstolo como um jornal de

significativa importancia no estudo da Igreja Catolica em relagdo ao conflito com a
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maconaria, assim como com o Estado Imperial, pois foi um dos principais
interlocutores dos periédicos maconicos’ nesse periodo.

Em 1872, O Apdstolo passa por uma mudanca editorial: apesar de
manter o nimero de paginas, aumentou o niumero de colunas, passando de trés
para cinco. Nesse mesmo ano, o conflito com a macgonaria se intensifica e a respeito
dos acontecimentos que iniciados com a publicacdo do discurso de Almeida
Martins, O Apdstolo publicou um artigo, no dia 10 de marco (edi¢do n° 10), no qual
atacava o Visconde do Rio Branco, José Maria da Silva Paranhos, e a macgonaria,
condenando a doutrina, citada no artigo, que pregava que o homem é dotado de
uma “particula da Divindade”, sendo assim a propria esséncia de Deus em parte e
nao criado a sua imagem e semelhanca. No artigo o jornal pronuncia que essa
teoria é panteista e, portanto, condenada pelo Concilio do Vaticano. Segundo O
Apoéstolo, esse elemento destacado do discurso entra em choque com os dogmas
catdlicos. A respeito da teoria citada o jornal aponta que sO pode ser sustentada
pela palavra dos macons, como o trecho a seguir mostra:

S6 a Maconaria, e pelavoz do seu grdo-mestre, podera sustenta-la, como
sustenta o deismo puro, admitindo para seu grémio ainda aqueles que s6
reconhecem a existéncia de Deus. E isto resultado imediato da liberdade

religiosa que professa e propaga (O APOSTOLO, 10 de marco de 1872,
Ano VI, n° 10, p.1).

Para certas concepcdes deistas, Deus era apenas um ser que derainicio
ao movimento do Universo, para outras concepcdes, dessa mesma corrente, a
religido deveria se limitar a razdo ou apenas ser uma religido moral, kantiana, na
gual valorizasse o plano terrestre, material. O Panteismo, o naturalismo e o
racionalismo absoluto sdo os primeiros erros elencados pelos Syllabus de Pio IX,
derivando deles sete preposicoes falsas, dentre elas a que afirmava que o homem
e 0 mundo tem a mesma substancia que Deus®. Essa teoria, segundo o jornal, s6

poderia ser sustentada pelos macons, pois a Igreja ndo a reconhece como

79 Alguns panfletos magénicos circulavam no Brasil a partir da primeira metade do século XIX, mas
0s primeiros 6rgaos de imprensa de propriedade dos Grandes Orientes s6 surgiram a partir da
década de 1870 (CHAVANTE, 2012).

80 No Syllabus essa afirmacdo aparece da seguinte maneira: “Nao existe Divindade alguma
suprema e sapientissima e providentissima, distinta desta universalidade das coisas, e Deus € o
mesmo que a natureza das coisas, sujeito, portanto, a mudancas, e Deus, na realidade, se forma
no homem e no mundo, e todas as coisas sédo Deus e tem a mesma substancia de Deus; Deus é
uma e a mesma coisa que o mundo, e, portanto, o espirito € 0 mesmo que a matéria, a necessidade
que a liberdade, a verdade que a falsidade o bem que o mal, e a justica que a injustica” (SYLLABUS,
1864).
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verdadeira, sendo um erro herético, oriundo da liberdade religiosa, entendida,
nesse trecho, como derivacao da liberdade de consciéncia.

E interessante perceber que o jornal nesse primeiro momento ataca
diretamente o Visconde do Rio Branco, cita a publicacdo do Jornal do Comércio, e
a referéncia ao padre catélico, mas ndo cita o nome do padre Almeida Martins, mas
adverte o padre com as seguintes palavras:

Que um leigo, ignorante da gravidade das penas eclesiasticas, se filie em
sociedades condenadas, e viva sob a pressdo dessas penas, podem
haver razbes que atenuem seu mau procedimento, nunca porém havera

atenuante para Padre, que ndo pode ignora-las e que sabe quanto elas
afetam imediatamente o seu sagrado ministério.

(...)

Desobediéncia e blasfémia ao mesmo tempo!!! Sirva porém o triste
espetaculo que deu para principio de sua conversdo, lembrando-se da
ofensa que lancou a corporacdo a que pertence, e sobretudo da injaria
gue fez, (acreditamos que irrefletidamente) ao préprio Jesus-Cristo, que
para guarda da doutrina da Redeng¢do da humanidade sé constituiu a
Igreja Catdlica, Apostolica Romana, a quem deu poderes
extraordinarios81 e disse:

Qui vos audit, me audit; qui vos spernit, me spernit®2 (O APOSTOLO, 10
de marco de 1872, Ano VII, n° 10, p. 1).

Esses poderes extraordinarios, que destacamos do trecho acima, como
um elemento divino, instituido e santificado por Deus, era visto como superior a
gualquer instituicdo presente na terra. No caso de um ‘“leigo, ignorante” de tal
gravidade, ou seja, 0 erro era atenuado por essa ignorancia; mas um padre, que
pelo sacerddcio havia sido santificado e estudado as leis eclesiasticas, ofendia,
segundo o jornal, o préprio Jesus Cristo, por compactuar com uma sociedade
perigosa e condenada pela Igreja.

Em outros artigos desse mesmo ano, nota-se argumentos sobre a
periculosidade da maconaria para a sociedade. Em artigo que traz notas do

Monsenhor de Ségur®® sobre os ideais macgobnicos, como felicidade, igualdade

81 Grifos nossos.

82 Quem vis escuta, me escuta; quem vos rejeita, me rejeita (traducédo nossa).

83 Louis Gaston de Ségur nasceu em Paris a 15 de abril de 1820. Descendente de uma familia
nobre, era filho do marqués Eugéne de Ségur e da célebre condessa de Ségur, conhecida escritora
de livros infantis. Zeloso nos estudos, logo que se formou em Direito foi enviado como adido a
Embaixada Francesa em Roma, junto a Santa Sé para o sacerdécio e, ao retornar a Paris, ingressou
no Semindrio de Santo Sulpicio, sendo ordenado sacerdote em dezembro de 1847. Dedicou-se a
evangelizagdo de criangas, pobres e soldados prisioneiros de guerra. Mas devido a um problema
na visdo que o levaria a cegueira, passou a ditar livros explicando — e defendendo com fervor - a
doutrina catélica em linguagem popular. At¢é o momento de sua morte, em 1881, seus livros
somavam 700 mil copias vendidas apenas na Franga e na Bélgica, sem contar as edigbes em
italiano, espanhol, alemé&o, inglés e até mesmo na lingua hindu. (Disponivel em:
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social e liberdade religiosa (aqui como derivagéo da liberdade de consciéncia), que
iludem os desgostosos com a religido catdlica, como lobo que se apodera de
cordeiros. Nas palavras de Ségur citada pelo jornal:

A desorganizacao social reina por toda a parte; esta no norte e no meio
dia. Tudo tem experimentado o nivel ao qual queremos abaixar a espécie
humana. Tem por certo havido grande facilidade em perverter. Por toda a
parte achei na Europa os espiritos muito inclinados para a exaltagcéo: toda
a gente confessa que o velho mundo esta a desabar e que os reis tém
completado o seu tempo (O APOSTOLO, 30 de junho de 1872, Ano VII,
n° 26, p. 3).

Essa questdao com a magonaria comeca a despertar uma postura por
parte da hierarquia da Igreja, de levante contra o placet régio e a liberdade da Igreja
catdlica. O Apostolo, na edicdo de n° 27, do dia 7 de julho de 1872, publica uma
carta do Bispo de Diamantina, D. Jodo Ant6nio dos Santos®*, aos habitantes da
cidade sobre a magonaria:

A maconaria tem sido condenada por muitos Papas, com excomunhéo
maior, todos seus membros, e 0s que a coadjuvam ou correm nessa
gravissima pena.

(...)

Procuraram os macons defender-se contra a excomunhdao, dizendo quais
Bulas dos Papas, que os condenam, ndo foram aceitas pelo governo, e
por conseguinte ndo obrigam.

N&o aceitamos esta objecdo da parte dos liberais, que ndo a aduziriam,
se fossem coerentes com seus principios: pois que propagam a liberdade
da consciéncia, deixem os catélicos romanos seguir livremente a sua
religido, e ndo ponham-lhes embaraco na sua pratica, e instituicbes. Se
querem que demos a César o que é de César, deixem nos dar a Deus o
que é de Deus.

Demais, se os Concilios e Bulas dos soberanos Pontifices necessitassem
do placet dos governos, a religido catélica nao se teria propagado por todo
0 mundo.

Os Apolstolos e seus sucessores a pregaram contra a vontade dos
potentados da terra, e a selaram com seu sangue; milhdes de fiéis
sofreram os mais cruéis martirios na firme crenca que devemos obedecer
antes a deus do que aos homens. Nosso Divino Mestre havia dito a seus
Apéstolos e Discipulos: aquele que vos ouve, a mim ouve; 0 que VoS
despreza a mim despreza. Aquele que ndo ouvir a Igreja seja Anadtema (O
APOSTOLO, 7 de julho de 1872, ANO VII, n° 27, p. 2).

<https://ecclesiae.com.br/index.php?route=product/author&author_id=87>. Acesso em: 22 de
outubro de 2018).

84 D. Jodo Antdnio dos Santos (1818-1905), foi ordenado presbitero por D. Vigoso, em 1845,
guando recebeu a reitoria do Seminario de Mariana, 14 foi lente de filosofia, matemética e dogmatica,
lecionou, também em Congonhas. Em 1846, foi eleito conego de Mariana durante 10 anos. Em
1863, foi escolhido para Bispo de Diamantina. Fundou o Seminario do Sagrado Coracédo de Jesus,
inaugurando-o em 1867, que durante 15 anos foi dirigido pelos lazaristas, fundou também o colégio
Nossa Senhora das Dores, que foi entregue as Filhas da Caridade. Foi um bispo reformador,
empenhando-se para disciplinar os clérigos magons e os amancebados, através da reforma dos
seminarios (SANTIROCCHI, 2010a).
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A questao da liberdade aparece aqui como algo defendido pelos liberais.
Porém, na interpretacéo ultramontana, quando a liberdade da Igreja é barrada pelo
placet régio, trata-se de censura, de impedir que a Igreja avance. O Bispo de
Diamantina aponta que se o Governo quer que os fiéis facam a parte deles
enquanto cidadaos utilizando a frase biblica de Jesus “dar a César o que é de
César”, o Governo deve permitir que a Igreja faca o que achar necessario, se
referindo a mesma frase “dar a Deus o que € de Deus”. O Bispo defende seu
argumento amparado na afirmacdo que a Igreja deve anatematizar aqueles que
nao a seguirem.

O termo liberdade religiosa também aparece nesse momento como
liberdade da Igreja. Na edicdo n° 30 de 28 de julho de 1872, O Apoéstolo publica
uma carta do Papa Pio IX, de 16 de junho de 1872, direcionada ao Cardeal Thiago
Antonelli, secretario de Estado, sobre a consideracdo do Ministro do Estado quanto
a aplicacdo de um decreto que visava suprimir as ordens religiosas em Roma.
Sobre a questdo da Liberdade, o documento traz dois trechos que séo importantes,
como abaixo destacados:

Para que enfim, sendo para isso [destruicdo da Igreja Catdlica], sdo esses
multiplicados decretos que tiram sucessivamente a nossa autoridade
todas as instituicdes de caridade e beneficéncia, os colégios de educacdo
e os estabelecimentos de instru¢édo publica que foram sempre objeto dos
cuidados particulares, da predilecdo e solicitude de nossos
predecessores? Para que é sendo para isto esta lei funesta [supresséo
das ordens], que semelhante a um flagelo inextinguivel, que obrigando
pela forca ao servigo militar os jovens dedicados a Deus, destroi as mais
risonhas esperancas da Igreja e priva o santuario e o claustro de um
batalhdo seleto de ministros novos e laboriosos? Para que €, sendo para
isto, essa liberdade desenfreada® de ensinar impunemente erros de
todas as espécies, quer por meio de uma prédica publica e escandalosa,
que desenvolvem tdo impudentemente apostatas, homens rebeldes a
autoridade da Igreja? Para que sdo, sendo para isto essa relaxacédo de
costumes, essa licenca insolente de espetaculos publicos, esses
continuos insultos as santas imagens e aos ministros de Deus, essas
profanacdes frequentes do culto religioso, esse escarnio indigno com que
se perseguem as coisas mais sagradas e as mais inviolaveis, essa

opressdo sistematica das pessoas honestas e amigas da Igreja e do
Papa? (O APOSTOLO, 28 de julho de 1872, ANO VII, n° 30, p. 2).

Nessa carta destacamos esse primeiro trecho, no qual o Papa fala da
liberdade qualificando-a como “desenfreada”. Como ja apontado, para os
ultramontanos, o termo liberdade — seja a liberdade religiosa ou a liberdade de

imprensa — tem uma conotagao diferente da defendida pelos liberais. E aqui

85 Grifo nosso.
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aparece como a liberdade sem freio, a liberdade m4, a liberdade que desvirtua o

cristdo do caminho certo, bom. O Papa segue seu discurso apontando o resultado

das acbes do Ministro do Estado e as ac¢0es liberais que vem sendo implantadas:

E, efetivamente, como nesta nova ordem de coisas, o Papa pode-se dizer
livre e independente? Nao é bastante que ele se declare por um momento
materialmente livre no que diz respeito a sua pessoa. Ele deve ser e
permanecer aos olhos de todos independente e livre no exercicio de sua
suprema autoridade. Ora o papa ndo €&, ndo sera nunca livre e
independente, enquanto seu poder supremo for submetido a prepoténcia
e ao capricho de uma autoridade contraria: enquanto seu ministério
sublime for submetido a influéncia e ao dominio das paixdes politicas:
enquanto suas leis e seus decretos puderem ser suspeitos de parcialidade
ou de ofensa em relag&o as diversas nacoes.

(...)

No estado das coisas depois da usurpacdo do patrimoénio da Igreja, o
conflito entre os dois poderes [temporal e espiritual] é inevitavel. Aqui o
acordo, a harmonia ndo podem depender da vontade dos homens, porque
estando as relacfes entre os dois poderes baseadas em sistema absurdo,
os efeitos que dai resultarem serdo os que naturalmente resultam de
elementos opostos, e devem conserva-los necessariamente em um
estado de luta penivel e continua (O APOSTOLO, 28 de julho de 1872,
ANO VII, n° 30, p. 2).

Nesses dois trechos destacados, o Papa aponta a questdo da sua

propria liberdade e independéncia. Destacando, em seu entendimento, o grau

elevado de sua missdo perante a ordem politica, que fica evidente ser algo menor

do que a autoridade da Igreja. O Papa segue defendendo a liberdade da Igreja:

E efetivamente necessario que ninguém sobre a terra possa suspeitar da
liberdade e independéncia das decisdes e dos decretos emanados do Pai
comum dos fiéis. E necessario que ninguém seja perturbado pelo
pensamento de pressdes estranhas que possam influir nas resolucdes
pontificias. E necessario que o Papa, as congregacdes, até o conclave
sejam nao so livres de fato, mas também que esta liberdade de fato
apareca evidentemente e manifesta, e que a este respeito ndo haja nem
uma ddvida nem uma suspeita. Ora, a liberdade religiosa® dos catdlicos
tendo por condi¢éo indeclinavel a liberdade do Papa, segue-se que se 0
Papa, juiz supremo e instrumento vivo da fé, e da lei dos catélicos, néo for
livre, também eles nunca poderdo estar seguros da liberdade e da
independéncia de seus atos (O APOSTOLO, 28 de julho de 1872, ANO
VII, n® 30, p. 2).

Ao final da carta, O Apdstolo chama os fiéis a se colocarem a favor do

Papa, que segundo o jornal, “é¢ Ele quem reclama dos fiéis o cumprimento de seus

deveres; e aos governos desperta da indiferenca criminosa em que se colocaram”
(O APOSTOLO, 28 de julho de 1872, ANO VII, n° 30, p. 2).

86 Grifo nosso.
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No ano de 1873, as publicacdes no Apostolo sobre a maconaria tém um
crescimento espantoso. Mas a tbnica dos artigos durante esse periodo continua a
mesma, pois a macgonaria continua sendo qualificada como um mal a ser
combatido, uma ameaca a Igreja e a verdade. O que difere, a partir desse ano, sdo
as secdes que tratam da situacdo das provincias de Pernambuco e do Pard em
relacdo no que toca as irmandades e a suspensao dos integrantes macons. Mas
mesmo nesses artigos, o teor da critica continua 0 mesmo, como aparece na edi¢do
de n°® 07, de 16 de fevereiro de 1873:

Acontecimentos importantes se estdo dando nesta provincia
[Pernambuco].

Satanéas corre o mundo, e onde acha mais soélida a verdade, ai assenta
acampamento e comeca sua obra de destruicdo.

Pernambuco outrora admirado por sua constancia na fé, por seu amor a
Igreja, contando na sua academia defensores sublimes do catolicismo, é
hoje vitima da impiedade desenfreada (O APOSTOLO, 16 de fevereiro de
1873, ANO VIII, n° 07, p. 2).

No trecho citado, fica evidente como os ultramontanos do jornal véem a
maconaria como fruto do mal disseminado por Satanas para corromper os fiéis
catélicos. Na sequéncia, o artigo cita um protesto do Cabido, Vigarios e mais
sacerdotes que apoiam a postura do bispo de Pernambuco em relacdo a
maconaria, e se posicionam na intencao de alertar os fiéis do perigo a salvacéo das

almas dos catolicos:

(...) Sendo felizmente incontestavel o zelo com que V. Ex. Revma. [ Bispo
de Pernambuco] vai estreando seu episcopado, cuidando em extirpar do
rebanho confiado aos seus desvelos, uma seita denominada — Macgonaria
-, a qual principalmente nesta época esta causando males incalculaveis
na familia catdlica, e isto por meio de subterfligios e modos capciosos,
para desta sorte chamar ao seu grémio as pessoas incautas. Vendo este
corpo capitular e o demais Revm. Clero o seu digno Pastor levantar a voz
prevenindo seus filhos espirituais contra maquinagfes tdo funestas a
salvacdo das almas, ndo podem deixar de aplaudir o procedimento de V.
Ex. Revma. Unindo deste modo o seu pensar ao do veneravel Pastor da
diocese Olindense e condenando uma sociedade justamente
anatematizada por muitos soberanos Pontifices e ultimamente por Pio IX
o Grande (O APOSTOLO, 16 de fevereiro de 1873, ANO VIII, n° 07, p. 2).

Na sequéncia o artigo traz a situacédo do Para. Em especial, combate o
periodico Pelicano®’, que atacava o clero catdlico em suas publicacées:
Ainda ndo deixaram de perturbar o espirito publico os agentes da

maconaria. (...). H4 no Pard o Pelicano, que é audaz em defender a
maconaria e pertinaz na misséo de injuriar, que gratuitamente tomou a si;

87 O Pelicano, periddico paraense fundado em 1872 em defesa da Magonaria.
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ndo ha ponto em que ndo tenha tocado para atacar a Igreja; a honra de
seus ministros, de suas familias tem sido trazida a discussao. E um heradi
na maldade (O APOSTOLO, 16 de fevereiro de 1873, ANO VIIl, n°® 07, p.
3).

O que se percebe € que, para O Apostolo, o jornal magdnico Pelicano
seria “um herdi da maldade”, assim como no primeiro trecho selecionado do artigo,
o jornal ultramontano faz referéncia a magonaria como resultado da “agéo de
Satanas”, elemento de destruicdo da verdade catdlica, ameaga ao catolicismo. O
Apoéstolo finaliza o artigo com uma mensagem de apoio e admiracao pela conduta
dos bispos das duas provincias:

Terminando esta revista somos obrigados a prestar homenagem de
respeito ao clero das duas provincias, Pernambuco e Para, que esta

dando ao clero das outras dioceses exemplos tao dignos de imitagao (O
APOSTOLO, 16 de fevereiro de 1873, ANO VIII, n° 07, p. 3).

Outra questao que se faz relevante para a presente pesquisa € o reflexo
da Questdo Religiosa na relacéo da Igreja com o Estado que, evidentemente, se
tornava cada vez mais delicada e levou os ultramontanos a fazerem duras criticas
ao placet régio.

No ano de 1873, em varias edicGes do Apdstolo® registra-se o
posicionamento contrario do jornal ao Beneplacito. Assim na edi¢cdo n° 10, de 9 de
marco de 1873, o jornal traz uma discussao ocorrida ha Camara dos Deputados,
entre Silveira Martins®®, do Rio Grande do Sul, Dr. Tarquinio®, do Rio Grande do

Norte, e Pereira da Silva®', sobre a maconaria e a validade do placet régio em

88 No ano de 1873, a questdo do Placet régio aparece nas edi¢des de nimeros 10, 11, 12, 13, 17,
18, 21, 22, 26, 29, 30, 32, 33, 34, 36, 38, 40, 41, 42, 45, 47, 48 e 56.

89 Gaspar da Silveira Martins (1835-1901), bacharel em Ciéncias Sociais e Juridicas, entusiasta
das ideias democraticas. Foi juiz municipal na corte em 1859. Foi deputado em sua provincia, Rio
Grande do Sul, em 1862, Ministro da Fazenda, em 1878 e Senador, em 1880, pela mesma provincia
(BLAKE, 1895, p. 175-176).

90 Tarquinio Braulio de Souza Amaranto (1829-1894), Bacharel em 1857, doutor em 1859, primeiro
professor norte-rio-grandense em Faculdade de Direito. Deputado Provincial (1858-1859), Deputado
Geral (1875-77, 1882-85 e 1886-89). Quando o Coronel Bonifacio Camara faleceu, em 1884, o
Partido Conservador cindiu-se em duas facgbes, a do Pe. Jodo Manuel de Carvalho e a do
Conselheiro Tarquinio de Souza. Disponivel em:
<http://adcon.rn.gov.br/ACERVO/secretaria_extraordinaria_de_cultura/DOC/DOC00000000010923
4.PDF>. Acesso em: 15 de outubro de 2018.

91 Antdnio Pereira da Silva e Oliveira (1848-1938) foi quatro vezes eleito Deputado a Assembleia
Legislativa Provincial de Santa Catarina, Vice-Presidente (1886) e Presidente da Assembleia (1887)
e entre 1888 e 1889. ApOs proclamacgdo da Republica, fora Deputado Constituinte de 1891 e
participante da 12 Legislatura (1891) do Congresso Representativo. Foi deputado eleito mais seis
vezes, foi deputado federal duas vezes, eleito por Santa Catarina. E Senador exercendo mandato
de 1926 a 1928. Disponivel em: <http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-
Antonio_Pereira_da_Silva_e_Oliveira>. Acesso em: 15 de outubro de 2018.


http://adcon.rn.gov.br/ACERVO/secretaria_extraordinaria_de_cultura/DOC/DOC000000000109234.PDF
http://adcon.rn.gov.br/ACERVO/secretaria_extraordinaria_de_cultura/DOC/DOC000000000109234.PDF
http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-Antonio_Pereira_da_Silva_e_Oliveira
http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-Antonio_Pereira_da_Silva_e_Oliveira
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relacdo as confrarias de Pernambuco, que haviam sido penalizadas pelo Bispo.

Pereira da Silva levanta a seguinte questao:
A que ficaria reduzida a Religido Catélica Apostolica Romana se os
decretos da autoridade da Igreja ndo pudessem ser cumpridos pelos
Prelados diocesanos sem o placet régio? Suponha-se que nédo se trata da
causa que atuou no espirito do Bispo de Pernambuco para praticar o ato
porque é acusado; suponha-se que alguns membros de uma confraria
propagaram doutrinas contrarias, por exemplo, ao dogma da Imaculada
Conceicao de Maria Santissima. Ora, aqueles que propagam, professam
ideias contrarias a este dogma, ficam ipso facto separados da comunhao

da Igreja; mas o Bispo deveria cruzar os bragos s6 porque a bula que
decretou o mesmo dogma ndo tem o benepléacito régio?

(...)

As Sociedades maconicas estdo condenadas pelo episcopado de Irlanda
e da Inglaterra, pelo episcopado da Bélgica, pela maior parte dos Bispos
franceses e pelo conselho de Baltimore na Livre Unido Americana. Entre
nés os Bispos de Diamantina e de Mariana ainda 0 ano passado dirigiram
aos seus diocesanos uma pastoral prevenindo-os contra os perigos que
em si contém tais sociedades (O APOSTOLO, Rio de Janeiro, 9 de margo
de 1873, Ano VIII, n° 10, p. 1).

Também a questdo € discutida pelos leigos ultramontanos. Assim, o
Senador Candido Mendes de Almeida publica discursos sobre a Questéao Religiosa
no ano de 1873 reproduzidos pelo Apdstolo naguele ano®2. Sendo seus argumentos
acionados pelo jornal para legitimarem sua posi¢cdo em relacdo aos debates que
tocavam a relacao da religido e do Estado. Assim, por exemplo, sobre o discurso
publicado em 24 de marco, quando Candido Mendes fala sobre o placet, com
também sobre o recurso a Coroa®, compreendendo que este Ultimo representava
uma violéncia ao poder judiciario da Igreja, da mesma forma que o Placet era um
ataque ao poder legislativo e soberania da mesma, argumento defendido pelo
jornal.

Em 26 de outubro de 1873, edicdo n° 43, O Apostolo publica um artigo
assinado por Pedro Autran da Matta Albuquerque, sobre dois erros elencados por
Pio I1X sobre a relacéo entre poder eclesiastico e poder temporal. Os erros seriam
as afirmacdes: “No conflito das leis civis e eclesiasticas prevalece o direito civil”
(SYLLABUS, 1864) e, “Os reis e os principes nao so estao isentos da jurisdicdo da

Igreja, como também para resolver as questdes de jurisdi¢gdo Ihe sao superiores”

92 O discurso de 24 de marco é publicado nas edi¢bes de n° 25, 26, 27, 28, 29 e 32. O discurso de
10 de margo também foi publicado pelo Apdstolo na edigdo de nimero 14.

93 O trecho que expde essa questdo se encontra na edi¢cdo de n° 29, do dia 20 de julho de 1873 do
jornal O Apdstolo.
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(SYLLABUS, 1864). Segundo Autran, hd uma hierarquia entre os dois poderes, na

gual o poder eclesiastico € superior:

O poder espiritual é de instituicdo divina imediata; o poder temporal de
instituicdo divina mediata. O primeiro imutavel na sua forma; o segundo
variavel. O primeiro € uno e universal, porque abrange todos os fiéis sem
distincdo de nacionalidades; o segundo, porém, € multiplo e limitado.
Finalmente, o fim do primeiro € a felicidade eterna do género humano; e
do segundo a facilidade terrestre. (...)

Do exposto se deixa ver que um dos dois poderes sobre-exede [sic] ao
outro pela sua instituicdo, pela sua catolicidade e pelo seu fim superior.
Pela mesma natureza, pois, dos dois poderes o temporal nédo esta para
com o espiritual numa relacéo de igualdade, mas de inferioridade. Logo, a
subordinac&o do primeiro ao segundo é natural.** (O APOSTOLO, 26 de
outubro de 1873, ANO VI, edicdo n° 43, p. 1-2).

A “catolicidade” aparece como sendo um elemento de diferenciacao

entre a Igreja catdlica e as outras religides. Essa catolicidade, ou universalidade da

Igreja, a colocava como religido verdadeira, de Jesus Cristo, superior ao poder

temporal. Assim, a liberdade religiosa, aqui entendida como a liberdade da Igreja

frente ao Estado, aparecia como supostamente ameacada pela inversdo da

hierarquia:

Mas admitir que o poder temporal de seu motu-préprio [sic] faca e publique
leis em oposicdo as leis da Igreja, é dar-lhes o direito de violentar as
crencas religiosas dos suditos, e negar a estes a liberdade religiosa (O
APOSTOLO, 26 de outubro de 1873, ANO VIII, edigdo n° 43, p. 2).

Sobre a isencéo dos principes a jurisdicdo eclesiastica, o artigo aponta

gue essa é uma artimanha dos inimigos da Igreja, que buscam desqualificar a acéo

da Igreja na sociedade:

Com o firme propdsito de nulificar a acdo benfazeja da Igreja, proclamam
0S seus inimigos que os principes ndo so estdo isentos da jurisdicdo da
Igreja, como até lhe sdo superiores para resolver as questbes de
jurisdicdo.9 (O APOSTOLO, 26 de outubro de 1873, ANO VIII, edig&o n°
43, p. 2).

Autran vai buscar nas Escrituras a legitimidade para a superioridade da

Igreja frente ao Estado, buscando manter a liberdade da Igreja nos assuntos

eclesiasticos e refletindo a atmosfera que pairava naquele momento de

reconfiguracao das relacdes entre Igreja e Estado brasileiro, como mostra o trecho

a sequir:

94 Grifos do autor em italico, grifos nosso em negrito.
95 Grifos do autor em italico, grifos nosso em negrito.
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A subordinacdo da Igreja ao poder civil nunca foi doutrina coeva com o
cristianismo. Ela tem contra si as escrituras, o testemunho dos padres, e
autoridade dos soberanos. Abram os evangelhos, e la achardo (...) (O
APOSTOLO, 2 de novembro de 1873, ANO VIIl, edicdo n° 44, p. 2).

Apesar do conflito entre a Igreja, a maconaria e a Coroa, o jornal
continuou sua investida contra o protestantismo, buscando frear seu avango no
pais, mas, a partir desse ano, a magonaria comeca a ganhar mais evidéncia no
jornal®®,

Mas o protestantismo ainda era uma ameaca e, nos anos de 1872 e
1873, O Apoéstolo publicou, na segdo “Variedades”, uma série de artigos?’,
intitulados Palestras familiares sobre o protestantismo de hoje, que transcrevem o
livro do Monsenhor de Ségur, intitulado “As palestras sobre o protestantismo”,
direcionado aos catolicos com o intuito de preservar e defender a Igreja, o que é
visto como um direito € um dever do catolico. Tais artigos nos permitem perceber a
conotacao que o pensamento ultramontano emprestava ao protestantismo naquele
momento, na edicdo n°® 14 de 7 de abril de 1872, o autor diferenciava protestantismo
e protestante, como citado:

Os protestantes séo homens que Deus ama, como ama todos os homens;
e o protestantismo é uma revolta que Deus detesta e amaldicoa na terra,
como detesta e amaldicoa no céu a revolta de seus anjos rebeldes.

Devemos amar 0s protestantes e detestar o protestantismo, como
devemos amar o pecador e detestar o pecado.

(...)

O Protestantismo € uma doutrina enganadora: guerra ao erro (O
APOSTOLO, Rio de Janeiro, 7 de abril de 1872, ANO VII, n°® 14, p.4).

Na sequéncia desse artigo, na edi¢do n° 15, de 14 de abril de 1872, o

autor explica a diferenca entre catolicismo e catélico, como citado:

O Catolicismo, pelo contrario, € sempre melhor que os catélicos, o
catélico, por mais santo e perfeito que suponham, conserva sempre
imperfeicbes da fraqueza humana e os vestigios do pecado original. A
Igreja catdlica, que é o guia no caminho de Deus, apresenta-lhe a verdade

96 Desde 0 ano da criagdo do jornal até oinicio de 1872, a magonaria ndo parecia uma preocupacao
para os ultramontanos do Apéstolo - pelo menos ndo era um assunto que merecia relevo em suas
paginas -, sendo citada 0 mesmo nimero de vezes que 0s termos protestante e protestantismo.
Contudo, nos anos de 1873, 1874 e 1875, o termo maconaria ultrapassou numericamente o
protestantismo, de maneira tdo significativa que, evidentemente, foi a principal preocupacao dos
editores do jornal. No ano de 1873, os termos protestante/protestantismo apareceram 80 vezes,
enquanto macom/maconaria apareceram 215 vezes. Em 1874, foram 148 vezes
protestante/protestantismo para 572 de magom/magonaria. Em 1875, protestante/ protestantismo
apareceram 278 vezes para 519 de magcom/maconaria.

97 O livro de Monsenhor de Ségur, intitulado As palestras sobre o protestantismo, foi publicado pelo
Apostolo nas edi¢des de numeros 14, 15, 20, 21, 26, 27, 31, 34, 38, 42, 46, 49 e 51 do ano de 1872
e nas edi¢bes de nimeros 1, 2, 3, 6, 7, 9, 12, 20, 21, 22, 24 e 33 do ano de 1873.
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pura de qualquer mistura e absolutamente boa; propfe-lhe a santidade
perfeita e acha-se por conseguinte sempre superior ao seu discipulo (O
APOSTOLO, Rio de Janeiro, 14 de abril de 1872, ANO VII, n° 15, p.4).

Nesse trecho, o jornal volta a destacar o elemento da santidade para
legitimar o Catolicismo como religido verdadeira, Unica supostamente capaz de
colocar o individuo, que mesmo catélico ndo é perfeito, no caminho da verdade e

da salvacédo. O autor segue fazendo uma diferenciacéo entre os préprios catélicos:

H& catdlicos e catdlicos: verdadeiros catdlicos e catélicos de
contrabando®; catdlicos sérios, que conhecem e praticam a religido de
todo coracao, e se dedicam a oragdo, a peniténcia, as obras de caridade,
a unido intima com Nosso Senhor; e catélicos que pelo contrario, s6 0 sao
de nome, que vivem em indiferenca religiosa, que ndo rezam, que, ndo
tomam os sacramentos, e que sdo negligentes no servico de Deus. E
necessario ndo confundir uns com os outros como tipo de catélico em
geral.(O APOSTOLO, Rio de Janeiro, 14 de abril de 1872, ANO VII, n° 15,

p.4).
A énfase da critica esta na perfeicdo da Instituicdo. Até porque, 0s
catodlicos praticavam diferentes catolicismos, e estes eram também condenados e
enquadrados pelas reformas ultramontanas, amparadas no Concilio de Trento que
buscava homogeneizar as praticas religiosas, combatendo o regalismo e as
préaticas populares, como, por exemplo, as festas dos santos. Monsenhor de Segur
continua seu argumento diferenciando os protestantes:
Do mesmo modo ha protestantes e protestantes: protestantes ardentes, e
esfor¢cados na guerra contra a Igreja, animados do espirito da seita e de
propaganda; e protestantes que pelo contrario sé se conservam
protestantes porque o sdo desde que nasceram, que pouco se importam
com 0 que pregam seus ministros, e que ndao sabem mesmo a qual das
mil seitas protestantes pertencem. Nao confundamos essas duas classes
de protestantes. Os primeiros sdo sectarios, inimigos ativos, cujo zelo
cego reveste todos os disfarces para conseguir seu fim desastroso, e que
€ necessario desmascarar combater. Os outros sdo simplesmente
indiferentes, que ndo sdo hem amigos nem inimigos da verdade, e que s6

resta despertar e esclarecer (O APOSTOLO, Rio de Janeiro, 14 de abril
de 1872, ANO VII, n° 15, p.4).

Essa diferenciacdo, qualifica o grau do erro dos dissidentes, distinguindo
entre inimigos e indiferentes a verdade. Na sequéncia desse artigo, na edicédo de
n°® 20, do dia 19 de maio de 1872, o autor continua tratando do suposto “erro” do
indiferente e do protestante ativo:

Os que dizem que se encontra a verdadeira religido de Cristo no
protestantismo como no catolicismo e vice-versa, sdo ou incrédulos que

98 Grifos nossos.
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se importam pouco com a verdade, ou ignorantes e levianos que falam
sem refletir.

(...)

A heresia é um dos maiores crimes que um filho de Deus pode cometer.
E a apostasia da Igreja.

(...)

A heresia é o pecado contra a fé; é a revolta voluntéria e obstinada contra
0 ensino divino da Igreja de Jesus-Cristo. A heresia transtorna a ordem
estabelecida por Deus, e separa o homem da grande familia catdlica que
€, na terra como no céu, a familia de Deus.

Por esse motivo a heresia € de sua natureza um pecado muito mais grave,
um mal muito mais profundo e pernicioso que a libertinagem e todos os
vicios que dela se originam. Esses pecados sdo certamente maus, e
afastam muito de Jesus-Cristo, mas ndo causam na alma uma confusdo
tdo fundamental e perigosa como a heresia.

Pode avaliar-se por isto a responsabilidade religiosa, e a enorme
culpabilidade desses chamados pastores evangélicos que espalham em
torno de si a heresial Fazem ainda maior mal a sociedade que os
Apostolos da devassiddo (O APOSTOLO, Rio de Janeiro, 19 de maio de
1872, ANO VII, n° 20, p.4).

Como ja apontado, a disputa pela autoridade religiosa, de uma parte a
contestacao da autoridade hegemonica e de outro os detentores do monopdlio do
capital simbdlico, se da, segundo Bourdieu pelo acionamento do argumento de
heresia que em contraponto a ortodoxia que gera uma relacdo dos que parte dos
detentores da verdade em contraponto aqueles que tentam difundir “falsas” praticas
religiosas, “perigosas”, pois segundo os detentores do capital religioso, levam os
fiéis ao erro.

Também no plano discursivo, a polarizacdo entre ortodoxia e heresia
(erro) era utilizada pelos colaboradores do Apéstolo, conforme registrado na edicéo

de n° 21, na qual o Monsenhor de Ségur, citando Santo Agostinho, argumentava:

O erro involuntario € uma desgraga e ndo um pecado; por conseguinte
podemos salvar-nos mesmo em erro; mas heresia sendo revolta contra
Deus e sua Igreja, € um pecado, € um crime, e por essa razdo nao
podemos salvar-nos estando em heresia.

()

A proposito dos protestantes de boa fé e de protestantes que podem
salvar-se, acrescentarei uma observagéo que nos deve contristar sobre a
sua sorte. A salvacao, ainda que é possivel, é contudo muito mais dificil
para eles do que para nos, verdadeiros discipulos de Jesus-Cristo.

Ha muitas razbes para isso. Em primeiro lugar a fé do protestante é
sempre mais ou menos incerta: ora, a fé é o ponto de partida e o principio
vivificador das virtudes cristds pelas quais se salva a nossa alma. O
catolico, pelo contrario, tem uma fé clara, certa e independente dos
caprichos de seu espirito. Depois, como j& vimos, 0 protestante ndo
aproveita dos socorros que a Igreja faculta a seus filhos para os ajudar a
viver de modo que possam alcancar o céu (O APOSTOLO, 26 de maio de
1872, ANO VII, n° 21, p.4).
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Outras questbes também aparecem durante esse periodo, como a
condenacdo das sociedades biblicas pelas Igreja Catolica. Neste ponto, Monsenhor
de Segur, cita a visdo de um protestante alemao, Dr. Leo, sobre tais sociedades:

Tenhamos a boa fé de examinar um pouco o que fazem os emissarios das
sociedades protestantes inglesas nos paises catélicos com uma falta de
cortesia e de pudor que ndo tém limites; como todos os meios lhes servem
para espalhar a Biblia; como a espalham sem o menor critério por homens
0S menos aptos para a compreenderem; como propagam doutrinas que
fazem entrar a confusao nos espiritos, que ofendem a moralidade, abalam
a autoridade social e a ordem eclesiastica, e que s6 tém uma acao
revolucionaria. As sociedades Biblicas, nesses ultimos tempos serviram
de instrumento aos autores de maquinacdes execraveis que revolveram a
Itélia. O zelo protestante da Inglaterra abre além disso caminho a politica
e ao comércio inglés que se introduzem na Italia com a Biblia na méo. A
Biblia é a pele de carneiro na qual se esconde o lobo (O APOSTOLO, 15
de dezembro de 1872, ANO VII, n° 51, p. 4).

O sacerdocio também foi outro ponto discutido pelo Monsenhor Segur.
Especificamente, defendiam a questdo do celibato clerical, que segundo Segur se
justificava pela dedicacdo que os padres devem ter aos discipulos, como aponta no
trecho a seguir:

Se nossos padres fossem casados, pensais que se sacrificariam como
fazem todos os dias? Julgais que ndo haviam de pensar mais de uma vez
antes de irem para junto de um doente atacado de febre contagiosa, antes
de dar ao proximo as suas Ultimas economias? O principal préximo de um
homem casado, néo seréo a mulher e os filhos?

E uma ideia a que nunca se acostumardo entre nds, a de um padre
casado. O sacerdécio cristdo e a vida conjugal ndo se combinam. O
pastorado protestante, que € simplesmente uma caricatura daquele

sacerdécio, arrasta consigo a familia como um fardo ridiculo (O
APOSTOLO, 15 de dezembro de 1872, ANO VII, n° 51, p.3).

Nos anos de 1874 e 1875, o jornal deixou de ser semanal, passando a
ser publicado em média trés vezes por semana, mas sem regularidade quanto aos
dias da semana. A edicdo de domingo se manteve, mas havendo a necessidade o
jornal tinha publicacdo na terca, na quarta, na quinta ou na sexta-feira, ou seja,
triplicando o nimero de suas edicdes.

Se analisarmos alguns termos que sdo relevantes para a tematica
analisada na presente pesquisa, percebemos que, pelo fato dos protestantes
constituirem uma ameaca a Igreja, na visdo ultramontana, desde o inicio da
publicacdo do jornal o0s termos protestante e protestantismo aparecem
recorrentemente, atrelados a outros como liberdade religiosa e casamento civil.

Na edigcdo de n° 63, de 31 de maio de 1874 O Apoéstolo Transcreve um

artigo do Diario de Belém a respeito da prisdo do Bispo do Para, D. Antdnio Macedo
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Costa, e aponta que a liberdade de culto® ndo pode existir barrando a Igreja de sua

submissdo a Roma:

Nao é o Bispo do Pard quem acaba de ser preso em consequéncia de
uma prondncia, que ndo tem assento nas leis do pais, como ndo é o Bispo
de Pernambuco, quem esta encarcerado por efeito de uma condenacao
monstruosa: é o principio religioso que se procura gastar na consciéncia
publica para substitui-lo pelo racionalismo que ndo € de hoje nem de
ontem que lhe oferece duelo para obliterar todos os principios em que
assenta a sociedade moderna, e constitui-la ao alcance das paixdes e dos
excessos lamentaveis, que testemunhamos ainda n&o ha muito tempo no
coracdo de um povo que caminha na vanguarda da civilizacdo.
Estejamos alertas todos! Mais facil € edificar uma cidade no ar do que
constituir um povo sem religido, disse-0 na antiguidade pagd um fil6sofo,
gue ainda é hoje oraculo mesmo perante as inteligéncias mais iluminadas
da moderna civilizagdo. (...) Estabelega-se, se é preciso, a liberdade de
culto ao ponto de permitir-se aos regalistas o direito de ter em S. Cristévéo
0 seu Papa, aos macons na sua loja, aos egoistas no seu eu: mas nao se
negue ao catolico o acerto de té-lo em Roma, de Obedecé-lo, venera-lo e
respeitd-lo enquanto ao menos se mantiver no circulo de agdo que ao
cidadao tracam as leis do pais (O APOSTOLO, Rio de Janeiro, 31 de maio
de 1874, ANO IX, n® 63, p. 1).

A respeito da liberdade religiosa e do protestantismo, O Apdstolo, na
edicdo de n° 6, de 15 de janeiro de 1874, publica um artigo da revista
estadunidense, Catholic World, no qual fala sobre a obra de Abbade Martin e faz

uma analise sobre o conceito de liberdade:1%

A lIgreja foi instituida, como cré todo o catélico que compreende sua
religido, para guardar e defender os direitos de Deus na Terra, contra
todo e qualquer inimigo, em todos os tempos e em todos os lugares.
N&o pode pois ela, nem pode aceitar ou favorecer, por qualquer forma, a
liberdade no sentido que d&o os protestantes a esta palavra e se esse é 0
verdadeiro sentido da palavra, liberdade, ndo se pode com fundamento
contestar a pretensao protestante.

Mas a liberdade, nés ja vimos, no sentido protestante, ndo é liberdade
alguma, ou entdo é uma liberdade que se identifica, na ordem civil e
politica com o cesarismo, que é o absolutismo do povo, ou da contingente
maioria do momento, numa democracia.’®* (O APOSTOLO, 15 de janeiro
de 1874, ANO IX, n° 6, p. 3).

Nesse trecho em destaque o autor deixa claro que a missao da Igreja
catdlica é “defender os direitos de Deus na Terra”. Por se tratar de uma religiao que
se vé como a Unica verdadeira e a Unica difusora da verdade para a humanidade,

a liberdade ndo poderia ser tolerada, pois tal era associado a promog¢ao do “erro”

99 A questdo da liberdade de culto no ano de 1875 aparece em alguns artigos que fazem
comentdrios a outras na¢des, como € o caso da Prussia e da Espanha, mas se referindo a liberdade
do culto catdlico.

100 Esse artigo é traduzido nas edi¢fes de n° 06, 07, 08, 12 e 18 de 1873.

101 Grifos nossos.
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em matéria doutrinaria. Em sequéncia na edi¢do n° 7, de 18 de janeiro de 1874, o

autor continua o artigo, agora abordando o protestantismo:

O fato de ser o protestantismo uma teoria, uma doutrina, uma concepgéo
da religido, e néo a propria realidade objetiva, nem o reconhecimento e
afirmac&o humana ou teoria desses direitos, prova suficientemente que
ele é incompativel com a afirmacéo da liberdade religiosa.

Tudo quanto ele pode fazer é reivindicar para o Estado o direito ou a
faculdade de adotar e ordenar a concepcéo da religido que ele porventura
abracar; é atribuir a comunidade a faculdade de formar e de impor as suas
proprias concepgdes, convicgdes ou opinides; e o individuo a faculdade
de forjar uma religido que lhe convenha, ou de prescindir inteiramente da
religido, se assim lhe aprouver.

Em nenhum destes casos existe liberdade religiosa alguma; e em todos
eles a religido fica sujeita a autoridade puramente humana, ou do Estado,
ou da comunidade ou do individuo; tdo humana uma como as outras.%?
(O APOSTOLO,18 de janeiro de 1874, ANO IX, n° 7, p. 3).

Aqui nesse trecho o autor deixa claro a incompatibilidade que existe,
para ele, entre protestantismo e liberdade religiosa, pois por nao se tratar de uma
religido e sim fruto das proprias “concepgdes ou opinides” daqueles que as fundam
e seguem, ndo podem gozar da liberdade dita religiosa. Na sequéncia o artigo

aponta a questéo da regulacéo do religioso:

Certamente assegurar ao Estado, ao povo, ou ao individuo a faculdade de
regular a religido, ou arrogar-se o direito de ser infiel e de néo ter religido
alguma, ndo é firmar a liberdade da religido.

O protestantismo amolda-se sempre ao espirito da época e reconhece
nele o direito de modificar a religido, de altera-la, de a sujeitar a si.

N&do é possivel haver liberdade religiosa onde a religido tem de
acompanhar o espirito dos tempos, e mudar quando muda esse espirito.
(...)

Aliberdade de consciénciando consiste nasuaemancipacao de toda
e qualquer lei, pois isso seria sua destrui¢do; consiste, sim, em nao
estar sujeita a nenhuma outra lei sendo a lei de Deus, promulgada
por autoridade divina e manifestada ao entendimento pelo préprio
Deus, ou por um tribunal instituido pelo Espirito Santo, e por ele
iluminado e assistido.

Sob o regime do protestantismo ndo ha nem pode haver liberdade de
consciéncia, pois sob ele ou a consciéncia fica destruida por ndo estar
sujeita a “lei alguma, ou fica escravizada por estar sujeita a lei diversa da
lei de Deus.'® (O APOSTOLO,18 de janeiro de 1874, ANO IX, n° 7, p. 4).

No trecho destacado percebemos que para os ultramontanos a liberdade
de consciéncia ndo esta ligada ao livre pensar, mas sim tal liberdade estaria
ancorada na obediéncia a lei de Deus emancipadora da lei terrena. Esse argumento
estd amparado na Santidade que os catdlicos atribuem a Igreja, ao Pontifice e ao

corpo sacerdotal santificado pelo sacramento do sacerdécio. Essa hierarquia é

102 Grifos nossos.
103 Grifos nossos.
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justificada pela heranca atribuida ao corpo sacerdotal pela sucessao da autoridade
religiosa, divina, quando Jesus delega ao Apdstolo Pedro a continuagéo de seu
legado.

Sobre a questéo religiosa, na edicdo de n°® 96, 23 de agosto de 1874
publica um artigo do jornal baiano, Cruzeiro, que respondia o jornal paraense,
Regeneracdo, de cunho liberal, em defesa do catolicismo. No artigo, que néo é
assinado, o autor incentiva a formag¢ao de uma coligagao catdlica “para subverter o
estado anormal, que nos assoberba (...)", dizendo:

Nao queremos a teocracia, n6s a condenamos na acepcgao politica da
palavra, a Igreja ndo quer nem lhe pode convir a dominagéo temporal de
todos os estados, panico pueril que alarma os espiritos extremamente
desconfiados dos nossos estadistas, partidarios do regalismo; ela quer s6,
sim, e nés com ela, porque € a nossa mée espiritual, a quem defendemos
por honra da familia e por dever impiedoso, A SUA INDEPENDENCIA E
LIBERDADE.

Isto s6 lhe basta, ainda mesmo ao preco da suspensdo de todos os
favores temporais; engendrem-se, pois todas as combina¢des, contanto
gque se respeite nesta sociedade, a mais ampla e a mais perfeita, aquilo

de que t&o cioso se mostra, qualquer pequeno Estado (O APOSTOLO, 23
de agosto de 1874, ANO IX, n° 96, p. 4).

Em 1875, O Apéstolo publica outro artigo do Dr. Pedro Autran, esse
direcionado ao Imperador, falando sobre a intolerancia doutrinal do catolicismo, por
ser a “Igreja Verdadeira”, diferenciando-a das outras religides, referidas como “as
seitas cristds”. Autran aponta a diferenca entre intolerancia doutrinal e intolerancia
pessoal; para o autor, a intolerancia pessoal ndo é um principio cristao, pois fere o
principio da caridade, “maximo preceito do cristianismo”. Autran ndo nega a
intolerancia praticada “da parte dos catdélicos em tempos passados”, mas coloca
Como uma excecao ao principio da tolerancia ancorado no da caridade, que seria
“desculpavel”’, pois se trata de homens do passado com pensamentos de sua
época. Autran segue dizendo que a intolerancia esteve presente em todas as
épocas, inclusive catdlicos e protestantes. Mas, segundo o autor:

Os catdlicos ao menos tinham em seu favor a circunstancia atenuante da
defesa de sua fé; mas os reformadores ndo tinham nenhuma atenuante,
pois ndo se contentavam com adquirir para si a liberdade religiosa, mas

queriam destruir a Igreja (O APOSTOLO, 21 de fevereiro de 1874, ANO
X, n° 40, p.2).

Autran, parte da justificativa da defesa da fé catdlica para legitimar os

processos inquisitoriais que combateram as heresias. No tocante a questdo do
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protestantismo, Autran justifica que a violéncia partiu, primeiramente, dos

protestantes, como mostra o trecho a seguir:
E sdo os protestantes que nos exprobam a Inquisicdo/ Eles que
comecaram pela violéncia, querendo logo exterminar a Igreja, e que a
exterminaram onde puderam! Eles, que néo se limitaram a conquistar para
si a liberdade religiosa, deixando-a também aos catélicos; mas
concederam ao poder civil a autoridade espiritual, para que o poder civil
esbulhasse os catélicos de suas Igrejas, Ihes vedasse o exercicio publico

de sua religido, e isso geralmente por toda parte!(O APOSTOLO, 21 de
fevereiro de 1874, ANO X, n° 40, p.3).

Na sequéncia, ap0s alguns paragrafos, Autran, aponta a ja destacada
relacdo entre protestantismo, maconaria e o proprio racionalismo, como destinada
a perseguir a Igreja catdlica:

O protestantismo ainda é perseguidor; por que ligado por toda a parte com
o racionalismo e o maconismo, que se ha apoderado dos governos

catdlicos, persegue a Igreja por toda a parte (O APOSTOLO, 21 de
fevereiro de 1874, ANO X, n° 40, p.3).

Na continuidade do artigo, na edicdo de n° 74, Autran ao tratar do
liberalismo, aborda a questéo da liberdade religiosa, distinguindo a tolerancia sem
coacao e a tolerancia doutrinal, por parte da Igreja catolica, o que era inadmissivel
para Autran:

Se esta liberdade significa isencdo de toda a coagdo externa para os que
nao querem crer no catolicismo, a Igreja nunca a negou a ninguém, pois
nunca ensinou que se empregasse a forca material para imbuir a fé nas
inteligéncias. A fé resulta da convic¢do, que, mediante a graca divina,
sempre se manifesta naqueles que buscam sinceramente a verdade, e
achando-a aderem a ela por um ato de sua vontade.

Mas, se por liberdade religiosa se entende o direito de rejeitar a revelacao,
de formar cada um a sua religido, e de prestar a Deus o culto que |he

aprouver, tal liberdade a Igreja ndo admite, nem pode admitir, sem renegar
a sua divina instituicdo (O APOSTOLO, 4 de abril de 1875, ANO X, n° 74,

p. 2).

A partir da Questdo Religiosa, as relacGes entre Igreja e Estado se
tornaram cada vez mais distantes, esse periodo foi essencial para uma nova
configuracéo dessas relacdes e a presenca de posturas anticlericais, que buscaram
rechacar as “intromissdes” da Igreja em ambitos que julgavam necessarios o
afastamento da religido. Essa situacéo e a presenca dos protestantes fez com que
a Igreja tivesse certa tolerancia com praticas religiosas que néo se enquadravam
nas diretrizes tridentinas, como é o caso das festas de santos.

Martha Abreu, em seu estudo sobre as festas religiosas na cidade do Rio

de Janeiro, aponta que as reformas iniciadas pelo clero ultramontano a partir da
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segunda metade do século XIX tinham como objetivo o fortalecimento hierarquico
e piramidal da Igreja e, para isso, era preciso diminuir o poder dos leigos
organizados em irmandades, inclusive durante a Questdo Religiosa, quando a
magonaria virou alvo central, o que acabou levando, além de outros motivos, a uma
reformulacéo das relagdes entre Igreja e Estado no Brasil.

A autora aponta que houve estratégias de controle e de tolerancia, por
parte das autoridades e do clero catolico reformador, sobre as préticas religiosas
populares, como as festas de santos catélicos e os “batuques, cantorias e dangas”
dos “pretos™%4, o que gerou uma alternancia entre acdes repressoras e acées de
tolerancia “para evitar mal pior”: uma pluralidade religiosa representada pela
expansao das religides protestantes.

Abreu analisou o jornal O Apoéstolo, a partir da década de 1880, a
respeito das festas catolicas de tradicdo popular, concluindo que:

para combater 0s seus maiores inimigos, o liberalismo e o protestantismo,
O Apéstolo foi veiculo de um tipo de tolerancia que complementa todas as
outras. Afirmava a existéncia de uma nacionalidade catélica, incorporando
todos os brasileiros, inclusive os escravos (em geral, ndo “tao bons

catélicos assim”) numa s6 familia, com uma mesma religido, costumes e
lingua (ABREU, 1994, p. 198-199).

Portanto, com a possibilidade de uma ameaca inimiga, praticas que
foram combatidas em outros momentos durante o Império, pelos clérigos
ultramontanos receberam uma flexibilizacdo por parte da Igreja, que buscou
regulamentar e controlar o maximo possivel. A eminéncia do republicanismo e a
presenca protestante, assim como as posturas anticlericais, que se pautavam num
modelo de secularizacdo que afastava a religido da regulacdo do Estado,
defendendo o casamento civil, a liberdade de culto e o ensino laico iam
reformulando as preocupacdes da Igreja catdlica no Brasil e isso se refletia nas
paginas do Apéstolo.

A Lei Saraiva (1881)1%, a abolicdo da escraviddo pela Lei Aurea (1888)
e a Proclamacé&o da Republica (1889) foram alcancadas pelas acfes dos liberais.
O termo liberal, no final do século XIX, estava associado, genericamente, a ser
civilizado, progressista e ilustrado, mas também significava “ser livre-cambista,

partidaria da independéncia, constitucional, parlamentarista, moderado,

104 Nesse periodo o termo “pretos” se referia aos escravos (ABREU, 1994).
105 Decreto n° 3.029, de 9 de janeiro de 1881, que reformou a legislagcéo eleitoral e permitiu a
participacéo eleitoral de individuos de religibes além da catdlica.



128

descentralizador, reformista, federalista, democrata, revolucionéario, abolicionista,
etc.” (PEREIRA, 2008), pois essas ideias eram defendidas por aqueles que se
entendiam defensores do liberalismo.

A conjuntura histérica que antecedeu a proclamacdo da Republica
proporcionou que temas antes indiscutiveis na sociedade brasileira pudessem nao
s6 vir a tona, mas encontraram campo fértil para uma reforma social, politica,
religiosa, cultural. Angela Alonso (2000) analisa a “nova geragao” formada no final
do periodo imperial no Brasil, que ficou conhecida como “movimento intelectual da
geracao de 1870”. A autora aponta que:

para entender por que certos movimentos recorrem a certas préticas
simbdlicas é preciso inscrever a analise do discurso do movimento na
estrutura de relacBes de poder. Esta abordagem do movimento intelectual
como movimento politico se ampara em trés nocdes basicas: estrutura de

oportunidades politicas, comunidade de experiéncia e repertorio
(ALONSO, 2000, p. 42).

Assim, Alonso analisa “a estrutura de oportunidades politicas que
propicia a configuracdo do movimento intelectual da geracdo de 1870” (ALONSO,
2000, p. 42), para a autora essa configuracdo € composta pela “cisdo da elite
politica e uma modernizagdo conservadora incompleta” (ALONSO, 2000, p. 42).
Segundo Alonso, esse processo:

obriga a explicitacdo do repertorio de valores e principios que legitimava
0 establishment monarquico no debate publico: os principios estamentais
do liberalismo imperial e a justificagdo das bases coloniais do status quo
(a monarquia e a escravidao). A reiteragdo dos principios, do “espirito do
regime” e dos modos de agir das instituicdes ameacadas do status quo
imperial se fez em opuUsculos e discursos de uma ala da elite imperial.

Pondo em alto-relevo a letra ndo escrita do regime, trazendo ao debate
publico temas antes indiscutiveis (ALONSO, 2000, p. 43).

Para Alonso, a geracdo de 1870 ndo se configurou, como muitos
estudiosos do tema afirmaram, como um movimento que buscou imitar concepc¢des
filosoficas europeias, para a autora, “as teorias estrangeiras nao eram adotadas
aleatoriamente, sofriam um processo de triagem: havia um critério politico de
selecdo. O sentido principal do movimento intelectual da geracdo 1870 foi a
intervencgéao politica” (ALONSO, 2000, p. 36) e “revela ser um movimento politico
de contestacdo. Suas obras exprimem interpretacdes do Brasil criticas ao status

guo monarquico e programas de reformas (ALONSO, 2000, p. 36).



129

A partir dessa abordagem, esses agentes nao buscavam sistemas
abstratos importados da Europa, mas sim, buscavam meios para compreender sua
realidade e assim, construir projetos de agéo politica. Assim:

Categorias como “darwinismo”, “positivismo”, “spencerianismo”,
“liberalismo” sofreram apropriagdes, redefinigdes, usos politicos. Isso é
evidente nas polémicas entre faccdes: termos como “positivistas
laffittistas” e “littreistas”, “darwinistas” e “spencerianos”, “liberais” e
“conservadores” foram criados nas controvérsias. As categorias se
constroem por constraste [sic], exprimem relagfes entre grupos: a propria
nomeacgdo € uma arma em meio a conflitos de definicdo de identidades.

Os termos estdo inscritos num contexto de significados; sdo construcdes
n&o so histéricas como politicas (ALONSO, 2000, p. 39-40).

Os conflitos entres grupos que formaram modelos ancorados nessas e
em outras concepc¢des foram inevitaveis, pois nos processos que as sociedades
sofreram pois trouxeram questdes cruciais e arduos relacionados a questdo da
reconfiguracdo dessas sociedades, como é o caso da secularizagao e da laicidade.

Se por um lado o catolicismo reivindicava seu status e a permanéncia do
monopolio do capital simbdlico religioso em seu dominio, por outro, estavam
aqueles que abandonaram, renegaram, ndo s6 do catolicismo, mas de todas as
outras religides. Muitas vezes os conflitos entre clericais e anticlericais se tornam
tdo furiosos, porque um ou outro grupo tratam esses enfrentamentos ndo como
uma disputa de poder, somente, mas sim um combate redentor, no qual estdo em
jogo a salvacéao das almas (DI STEFANO, 2010).

No inicio da década de 1890, o Governo Provisorio republicano decretou
a separacdao institucional entre Igreja e Estado, a liberdade de culto e o fim do
padroado. Em seguida, os Bispos se reuniram e publicaram uma Pastoral Coletiva
em resposta as medidas do governo. A Igreja catolica no Brasil se abalou naquele

momento e isso foi imediatamente refletido nas paginas do Apadstolo.

3. 3. Entre os anos de 1889 e 1891

Os catélicos do Apostolo se entendiam como conservadores'®, pois,

nagquele momento, isso significava ter postura ancorada nas diretrizes tridentinas

106 Partindo da trajetéria da Igreja Catdlica no Brasil, na segunda metade do século XIX é mais
plausivel pensar ser conservador o clero regalista, pois os ultramontanos s6 passaram a ser
hegemadnicos apés a década de 1840. Porém se levarmos em consideracdo as transformagées no
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e, portanto, contraria as mudancgas oriundas das revolugdes, incluindo o regalismo.
Percebemos que essa qualificacéo, aparece quando, em nota, O Apdstolo cita outro
periodico, o Constitucional, criticando-o, pela sua postura liberal. O Apdstolo diz
gue o Constitucional € conservador em seu programa, “mas na doutrina que
sustenta pertence a escola dos inovadores do século” (O APOSTOLO, 21 de abril
de 1872, Ano VII, n°® 16, p. 4). Assim, podemos perceber que para O Apoéstolo a
denominagao “conservador” em matéria de politica significava defender a antiga
ordem, inclusive em matéria religiosa, ou seja o Concilio de Trento. A critica ao
Constitucional €, portanto, pelo fato do jornal se colocar favoravel ao casamento
civil e liberdade religiosa, aqui atribuida a liberdade de culto.

Assim, em edicdo de n°® 131, de 17 de novembro de 1889'%7, logo apds
a Proclamacao da Republica, em artigo intitulado “Os acontecimentos de sexta-
feira”, O Apostolo relata o movimento militar liderado pelo Marechal Deodoro da
Fonseca de maneira descritiva, informando as determina¢cées do movimento.

Na edicdo seguinte de n° 132, de 20 de novembro de 1889, em artigo
intitulado “Os Estados Unidos do Brasil”, o jornal aponta como prioridade do novo
governo deveria estar a religido, e traz o termo conservador para designar os
catoélicos e para apontar os caminhos que o Governo Provisoério ndo deveria trilhar,

para isso cita uma frase de Mr. de Mun?°:

. creio que meus sentimentos sdo partilhados pela maioria dos
conservadores, especialmente pelos catélicos, e que o nimero dos que
fazem oposicéo a republica, unicamente por principio e por espirito de
partido, diminui dia por dia. O espirito de oposicdo manifestado pelos
conservadores é entretido pelo espirito de seita de governo republicano.
Os partidos monérquicos teriam, ha muito tempo, perdido a forca e o
crédito, se a republica se tivesse apresentado ao pais, diversamente do
gue como o reinado de uma parcialidade, e um conflito perpétuo.” (O
APOSTOLO, de 20 de novembro de 1889, ANO XXV, n° 132, p. 2).

O jornal aciona, portanto, o termo conservador para se referirem a si
mesmos, 0 segundo ponto € que utilizam o mesmo argumento teoldgico que

gualifica o protestantismo, “seitas”, para qualificar o governo republicano, que seria

ambito politico, como o movimento republicano e a proclamacao da Republica em 1889, e a base
tridentinas do clero ultramontano, entendemos a identificagdo como conservadores.

107 Nesse periodo, O Apéstolo era publicado trés vezes por semana, as quartas-feiras, sextas-
feiras e domingos.

108 Mun — Conde. Adrien Albert Marie de Mun (1841 — 1914) foi um politico francés devotado a
benfeitoria social, fundador dos Circulos de Trabalhadores Catdlicos em 1871, membro da Camara
dos deputados a partir de 1876, opOs-se ao projeto de lei para separagéo da igreja e do Estado. No
contexto da Primeira Guerra Mundial escrevia artigos de suporte as tropas francesas, no L’Echo de
Paris (WEBSTER'S, 1961, p. 1070).
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“‘um reinado de uma parcialidade, e um conflito perpétuo”, nesse argumento fica
evidente que os ultramontanos temem ndo serem incluidos no novo regime de
governo e que, por isso, talvez o veem em conflito permanente. O artigo continua

trazendo a posi¢éo do jornal:

A republica ndo tem, é verdade, outros compromissos contraidos além dos
termos genéricos, porém precisos e expressivos da proclamacao dirigida
ao pais no dia de seu nascimento; mas ndo se esqueca que a religido
catolica principia por ndo hostiliza-la, e nés, brasileiros, julgar-nos-emos
felizes a medida que seus atos de prudéncia, de equidade, e conformidade
com vontade divina venham confirmar no decorrer dos tempos, que o seu
governo € o que realmente acaba de prometer ao pais em expectativa, a
saber: “o0 governo da paz, da liberdade, da fraternidade e da ordem.”% (O
APOSTOLO, de 20 de novembro de 1889, ANO XXV, n® 132, p. 2).

Mesmo com as deficiéncias do regime republicano, o jornal deixa claro
gque a postura da Igreja catdlica ndo é hostil ao governo, mas sim estdo
esperancosos em ver com o tempo a “prudéncia”, a “equidade” e a “conformidade
com a vontade divina”, nas acdes do governo e, que este deve estar atrelado a
religido na conducdo da nacdo. Na sequéncia desse artigo o jornal abre uma

peqguena coluna intitulada “A nova forma de governo”, onde expde o seguinte:

O novo regime € iniciado sob a mais auspiciosa aurora de garantia a
todas as liberdades, e firmado nos sélidos principios da moral e da
justica; os cavalheiros em cujas méos se acham os destinos da nacéo por
certo jamais desmentirdo seu passado de luta em prol de todos os direitos
do cidadao e das liberdades que devem existir entre um povo civilizado.
Confiamos no governo atual que todas as promessas de garantia de
direitos ndo serdo uma mentira e as liberdades ndo serdo uma iluséo;
confiamos que, entre todas as liberdades, a da imprensa, mais
necessaria e Gtil na quadra atual, ser4 garantida em sua maior
amplitude, como em todos os tempos foi observada como maior eficacia
e forca da misséo do jornalista que deseja trabalhar na construcdo da
patria e no progresso do pais.

O governo provisério, em cujo seio existem jornalistas distintissimos,
compreendera esta verdade, e pela liberdade bem concebida da imprensa
chegard ao conhecimento das aspiracbes populares, como das
necessidades a reparar, encontrando nas discussfes francas as luzes
precisas para um governo de justica, reparacao e verdadeiro progresso do
Brasil.!° (O APOSTOLO, de 20 de novembro de 1889, ANO XXV, n° 132,

p. 2).
Aqui o jornal da énfase na liberdade de imprensa, indica que seu
pensamento é de que, com a mudanca do regime politico, a Igreja teria que investir
ainda mais nos mecanismos nédo institucionais de influéncia junto a sociedade,

incluindo a imprensa, que, para o jornal, além um reflexo das aspira¢des populares,

109 Grifos originais em italico, grifos nossos em negrito.
110 Grifos originais em italico, grifos nossos em negrito.
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€ o instrumento reparador da sociedade. Esse argumento mostra que, esses
religiosos ndo entendiam que um governo sem intervencdo da Igreja poderia
cumprir sua funcdo com exceléncia.

Aqui destacamos, que néo seria qualquer imprensa que desempenharia
essa funcao reparadora da sociedade para os ultramontanos. Como j& apontado, a
“boa imprensa”, delineada pelos documentos publicados pelo Papa Leao XllI, seria
a imprensa catolica, porta-voz das diretrizes da Santa Sé e veiculadora da verdade,
sua missao era combater a “imprensa impia”, valendo-se, portanto, dos mesmos
mecanismos de seus inimigos.

Em janeiro de 1890, nem dois meses apos a Proclamacéo da Republica,
o decreto de n° 119-A, de 7 de janeiro de 1890, proibiu a intervencdo da autoridade
federal e dos Estados federados em matéria religiosa, assim, consagrou a plena

liberdade de culto e extinguiu o padroado. O decreto assim versava:

O Marechal Manoel Deodoro da Fonseca, Chefe do Governo
Provisério da Republica dos Estados Unidos do Brasil, constituido
pelo Exército e Armada, em nome da Nacao,

DECRETA:

Art. 1° E proibido & autoridade federal, assim como & dos Estados
federados, expedir leis, regulamentos, ou atos administrativos,
estabelecendo alguma religido, ou vedando-a, e criar diferencas entre os
habitantes do pais, ou nos servicos sustentados a custa do orgcamento,
por motivo de crencas, ou opinides filosoficas ou religiosas.

Art. 2° a todas as confiss@es religiosas pertence por igual a faculdade de
exercerem o0 seu culto, regerem-se segundo a sua fé e ndo serem
contrariadas nos atos particulares ou publicos, que interessem o exercicio
deste decreto.

Art. 3° A liberdade aqui instituida abrange ndo sé os individuos nos atos
individuais, sendo também as igrejas, associacdes e institutos em que se
acharem agremiados; cabendo a todos o pleno direito de se constituirem
e viverem coletivamente, segundo o0 seu credo e a sua disciplina, sem
interven¢éo do poder publico.

Art. 4° Fica extinto o padroado com todas as suas institui¢cdes, recursos e
prerrogativas.

Art. 5° A todas as igrejas e confissGes religiosas se reconhece a
personalidade juridica, para adquirirem bens e os administrarem, sob 0s
limites postos pelas leis concernentes a propriedade de mao-morta,
mantendo-se a cada uma o dominio de seus haveres atuais, bem como
dos seus edificios de culto.

Art. 6° O Governo Federal continua a prover a céngrua, sustentacdo dos
atuais serventuarios do culto catdlico e subvencionard por ano as cadeiras
dos seminarios; ficando livre a cada Estado o arbitrio de manter os futuros
ministros desse ou de outro culto, sem contravencdo do disposto nos
artigos antecedentes.

Art. 7° Revogam-se as disposi¢des em contrario.'*' (DECRETO N° 119-A,
de 7 de janeiro de 1890).

111 Grifos originais, mas texto com adequacéo ortografica. Decreto assinado por Manoel Deodoro
da Fonseca, Aristides da Silveira Lobo, Ruy Barbosa, Benjamin Constant Botelho de Magalh&es,
Eduardo Wandenkolk, M. Ferraz de Campos Salles, Demetrio Nunes Ribeiro e Q. Bocailva.
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No dia 19 de margo, o episcopado brasileiro publica uma Pastoral
Coletiva, se posicionando acerca das medidas instituidas pelo Governo Provisério,
em janeiro, seu principal redator da Pastoral foi D. Anténio Macedo Costa, Bispo do
Para, o mesmo que havia sido preso junto ao Bispo de Pernambuco, D. Vital,
durante a Questéo Religiosa. A Pastoral Coletiva abordou trés temas:

E primeiramente, que se ha de pensar dessa separacdo da Igreja e do
Estado, que infelizmente estad consumada entre nos pelo decreto do
governo provisorio de 7 de janeiro do corrente ano? E porventura, em si,
boa, e deve ser aceita e aplaudida por nos catoélicos?

Em segundo lugar, que havemos de pensar do decreto enquanto
franqueia liberdade a todos os cultos?

Em terceiro lugar, enfim, que temos de fazer os catélicos do Brasil em face
da nova situagdo criada a nossa Igreja? (EPISCOPADO BRASILEIRO,
1890, p.19).

Sobre o primeiro ponto, os Bispos se colocam da seguinte maneira:

Em nome, pois, da ordem social, e nome da paz publica, em nome da
concérdia dos cidadados, em nome dos direitos da consciéncia, repelimos
os catolicos a separacdo da Igreja do Estado; exigimos a unido entre os
dois poderes.

(...)

Queremos, sim, a unido, mas essa unido que resulta do acordo e da
harmonia, que é a Unica compativel com o sagrado dos interesses
confiados a nossa guarda, com decoro e honra do sacerdécio, com a
prépria dignidade e os verdadeiros interesses do outro poder
(EPISCOPADO BRASILEIRO, 1890, p.24-25).

Sobre o segundo ponto, a liberdade de culto, a postura do episcopado
brasileiro, € aquela baseada na unidade da fé ancorada na ideia de “Sociedade

Perfeita”, que é a Igreja catdlica e somente ela:

A doutrina catdlica ensinas-nos, dignos cooperadores e filhos diletissimos,
gue o tipo ideal da perfeicdo social ndo consiste na multiplicidade das
seitas religiosas e na tolerancia universal delas, mas sim na unidade
perfeito dos espiritos pela unidade da mesma fé dentro do grémio do
universal rebanho de Cristo: Unun ovile et unus Pastor. (...) sustentari
sem a lgreja o direito que ela sé tem a protecdo dos Estados e condenara
o sistema da indiferenca que pretender coloca-la no mesmo nivel de
igualdade com as seitas e religides falsas (EPISCOPADO BRASILEIRO,
1890, p.28).

A pastoral segue tratando desse tema da seguinte maneira:

(...) Onde esta, em suma, a Igreja fundada sobre S. Pedro, na qual a
autoridade deste Vigario de Cristo, sempre viva e permanente nos seus
sucessores, seja universalmente acatada, venerada, obedecida?

Ser4 o sismo moscovita, curvo, trémulo ao menor aceno do czar seu
chefe? Sera o cisma grego, agachado aos pés do sultdo de
Constantinopla, a receber dele a investidura das fundagbes sagradas?
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Sera o protestantismo, congérie de seitas divergentes, desapegadas, ha
trezentos anos apenas, do tronco -catdlico, e desapegando-se
sucessivamente uma das outras, todas locais, todas efémeras, igreja de
Lutero, igreja de Calvino, igreja de Wesley e de tantos outros; mas ndo a
Igreja?

N&o, dignos cooperadores e filhos muito amados, os lineamentos da
instituicdo evangélica, evidentemente, s6 0os vemos na grande institui¢do
da Igreja Catdlica. (EPISCOPADO BRASILEIRO, 1890, p.12).

Sobre o terceiro assunto elencado pelos Bispos, a situagao da Igreja no

Brasil, eles expdem o seguinte posicionamento:

O que fazer neste caso concreto, neste novo regime, neste novo modus
vivendi que nos é imposto pela forca das circunstancias, no periodo
perturbado e incerto que vamos atravessando?

Trés coisas: 12 Bem apreciar a liberdade da Igreja em si e a liberdade tal
gual nos é reconhecida pelo decreto. 22 Apossados desta liberdade que é
nosso direito, sagrado, inauferivel, fazer votos e esforcos, para que ela se
complete e se torne efetiva. 32 Cumprir com animo resoluto, firme, mais
dedicado que nunca, 0s nossos deveres cristdos na nova era que inaugura
para o Cristianismo catolico no nosso caro Brasil (EPISCOPADO
BRASILEIRO, 1890, p.37).

Esse documento € significativo para o presente estudo, pois reflete o
pensamento do episcopado brasileiro acerca de trés temas em voga no periodo,
em especial a tematica da liberdade religiosa. Os Bispos se posicionam a respeito
das medidas que tocavam a ac¢ao da Igreja catélica na sociedade brasileira, dando
indicio de qual seria o lugar da religido em relacado ao novo governo, e nele a Igreja
nao teria mais a posicao privilegiada de detentora do monopdlio do capital simbélico
religioso.

O Apostolo cita em algumas edi¢des a Pastoral Coletiva, mas néo trata
dela especificamente, mas trata dos pontos que tocam a situacao da Igreja no Brasil
em suas paginas. A respeito da separacédo entre Igreja e Estado, em edicdo de n°
5, de 10 de janeiro de 1890, o jornal publicou um artigo intitulado “O Decreto de 7
de janeiro de 1890, ou a Igreja e o Estado” se posicionando sobre a questao:

Nao tratamos de indagar nem discutir a natureza das coisas, cuja pressao
levou o governo provisorio dos Estados Unidos do Brasil a decretar a sua
resolugédo de 7 do corrente; mas desde que decretado esta, justo é que
agora faca-se inteira justica de uma e outra parte.

NOs, até que juizo e autoridade superior nos faca mudar de opinido, e a
gue seremos fiéis em submeter-nos, reconhecemos no decreto de 7 do
corrente disposicdes que importam para a Igreja verdadeira libertacdo de
abusos, a que prestava-se sua unido com o Estado, nem sempre servido
por ministros assaz cristdos, para compreenderem o verdadeiro espirito

dessa unido com a Santa Madre Igreja (O APOSTOLO, de 10 de janeiro
de 1890, ANO XXVI, n° 5, p. 1).
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O Apoéstolo em edicdo de n° 6, de 12 de janeiro de 1890, continuou o
artigo, analisando as medidas do decreto de n® 119-A, em especial os artigos 1° e
6° do decreto, conforme destacado:

O que foi que fez o governador do estado federado que figuramos, se nédo
exercer esse arbitrio que lhe é facultado pelo art. 6°?

Mas, dirdo, esta ali uma clausula que salva tudo, é o “sem contravengao
do disposto nos artigos antecedentes.”

Mas como, se salta aos olhos de todos, que essa Ultima parte do art. 6° é
ela mesma em si evidente contravencao do art. 1°?

Presta-se ou ndo o decreto a abusos? - abusos? a usos logicos, e sem
minima violéncia do que ele disp8e, uso facilimos, e mesmo legais a vista
do decreto, contra toda crenga que merecer a birra de qualquer
governador do Estado federado.

(...)

O decreto de 7 de janeiro pede, ja e ja, este retoque: é indispensavel
prevenir os abusos, e as interpretacdes ao gosto de cada um. (O
APOSTOLO, de 12 de janeiro de 1890, ANO XXVI, n° 6, p. 1).

Os religiosos do jornal entendiam, naquele momento, que a Igreja
deveria estar livre da autoridade temporal, respondendo apenas ao Sumo Pontifice,
mas o artigo 6° do decreto ndo permitia que isso ocorresse de fato. A liberdade da
Igreja € um ponto crucial para os catolicos nesse momento.

Nessa mesma edicdo, o jornal trouxe na coluna “Retrospecto da
Semana” um artigo sobre a questao da separacao da Igreja do Estado, a partir do
decreto de 7 de janeiro, com foco na questao da liberdade de culto. Nesse artigo o
jornal retoma o termo “seitas”, pratica heréticas, para se referir denominacdes
religiosas acatdlicas:

Falou-se muito tempo e finalmente saiu e corre mundo o tdo decreto dando
liberdade a todas as seitas, os mérmons que podem casar-se quantas
vezes quiserem, e 0s maometanos que podem ter até 14 mulheres, os
quakers, etc., etc., e s6 o catolicismo ficou sujeito a peias!

Isso de liberdade de cultos mui poucos compreendem, e sobre separagéo
da Igreja do Estado mui poucos entendem; mas como nada temos que
discutir aqui sobre tdo importante assunto, ndo queremos nesta cronica
entrar em questédo, apenas perante o governo que dirige os destinos da
nacdo apresentamos uma reclamacéo digna de toda aten¢do, quando

inspirada pelo patriotismo e dedicacdo a causa que sustentamos (O
APOSTOLO, 12 de janeiro de 1890, ANO XXVI, n° 6, p.2).

No que se refere a separacdo da Igreja e do Estado, o artigo aborda a
questao da liberdade da Igreja. Como apontado acima, os ultramontanos do jornal
estavam incomodados com a restricdo da Igreja pelo artigo 6° do decreto e esse
ponto foi ferrenhamente criticado pelo jornal, mas sempre ressaltando o respeito

gue os editores do periddico tinham para com o novo governo:
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Nao temos nada com politica e nem de nos tera o governo cousa alguma
a temer, conhecendo nosso programa e ainda mais nosso respeito e
obediéncia a autoridade constituida.

Respeitosamente pedimos ao governo que, uma vez publicado o decreto
que separa a Igreja do Estado, que aboliu a religido do Estado, que
concedeu plena liberdade as seitas dissidentes, complete sua obra, a
aperfeicoe, dé plena liberdade a Igreja catdlica, suprima a clausula a que
obriga as Ordens, Irmandades e Confrarias religiosas: ab-rogue a lei a que
estavam sujeitas no antigo dominio as corpora¢des de mao morta.

Para que esta restricdo?'? (O APOSTOLO, de 12 de janeiro de 1890,
ANO XXVI, n° 6, p. 2).

Essa postura que o jornal adota para se referir ao Governo Provisorio,
mostra que as intenc¢des desses religiosos era proporcionar a melhor situacao para
a Igreja catdlica no novo regime. Entdo, utilizaram da legitimacdo que a Igreja teve
durante todo o periodo Imperial para reivindicar seus interesses, a liberdade da
Igreja, mas néo o afastamento dela da regulacdo da sociedade.

Na sequéncia o autor continua seu combate a liberdade de culto,

ressaltando o perigo das “seitas” e a missado da imprensa catolica:

Hoje esté decretada a liberdade de cultos e altivas se levantam as seitas
condenadas pela Igreja; mas também energicamente devem levantar-se
o clero catdlico e os fiéis. E tempo de luta, de combate, de vida ativa.
Sejam vigilantes os parocos e o clero; para longe o mutismo, o siléncio, a
indiferenca; a prédica, o ensino, a palavra simples e eficaz, devem as
armas na luta.

Junto a este proceder dos parocos restabeleca-se a boa leitura, o solido
ensino, a doutrina segura, que encontrardo os catolicos no Apdéstolo, esta
folha que ha 25 anos combate heresias.

Mais do que em tempo algum faz-se preciso O Apéstolo, que leva o
antidoto onde apareca o veneno.

Extremados os campos, compreendam os catélicos seus deveres. Unam-
se, serrem fileiras, despertem da indiferenca e compenetrem-se da
obrigacéo de assinar O Apostolo, de o ler, de o propagar, de dar lhe forcas.
O catdlico, em consciéncia, ndo deve e nem pode assinar e auxiliar a
essas folhas livres e duvidosas, que se ndo sao francamente inimigas,
acendem uma vela a Deus e outra ao diabo, e sdo ainda mais perigosas. '3
(O APOSTOLO, de 12 de janeiro de 1890, ANO XXVI, n® 6, p. 2).

O jornal aciona o argumento de antidoto catélico, contra o veneno''#
protestante. Ressalta a importancia da imprensa catdlica na luta contra os erros,
para que a sociedade brasileira ndo desviasse do caminho de Deus. O artigo

continua seu argumento acionando o perigo que a liberdade de culto pode gerar na

112 Grifos originais em italico, grifos nossos em negrito.

113 Grifos originais em italico, grifos nossos em negrito.

114 Esse argumento € acionado pelo P. Perereca na década de 1830, uma de suas séries de artigos
intitulada “O Catdlico e o Metodista” que foi publicada pelo O Apdstolo, em 1885. Em artigo nosso
(SILVA; CARVALHO, 2017), analisamos o tratamento dados a presenca de missionarios
protestantes pelo P. Perereca em trés séries de artigos publicados em jornais da época, incluindo
“O Catdlico e o Metodista”.
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sociedade brasileira, para legitimar o argumento, o autor aciona a familia seus

costumes e tradigdes:

Profundamente foi abalada a consciéncia publica e sente-se estremecida
diante do decreto que estabeleceu a tolerancia de todos os cultos.

As consequéncias de uma tal medida ndo podem ser avaliadas, quer com
relacdo a sociedade, quer com relacao a familia, maxime entre nés que
ainda temos costumes e tradi¢des proprias.

N&o censuramos o0 governo, mas declaramos que foi precipitado de mais
tomando a responsabilidade de resolugéo tao grave (O APOSTOLO, de
12 de janeiro de 1890, ANO XXVI, n° 6, p. 2).

Dai entra a questdo do matriménio, visto como elemento sagrado e base
da “sociedade de bem” como ja apontado no presente trabalho. A respeito do
casamento civil em edicdo n° 12 de 26 de janeiro de 1890, dois dias apés a
publicacdo do decreto n°® 181, que promulgou a lei sobre o casamento civil, O
Apoéstolo traz um artigo que critica as medidas do governo provisorio, no tocante a
guestdo. Tal critica estd amparada na situacdo do governo, que nao era
permanente e sim provisorio, ndo cabendo as autoridades, naquele momento,

tomar tais medidas:

Em nome da nacao protestamos nos, sem outras armas que nos possam
garantir sendo as armas da palavra, que temos certeza de serem a
verdadeira e legitima expresséo dos sentimentos de uma nagéo catdlica,
e acerca de dois meses condenada a tudo sofrer, pela desgracada certeza
da impossibilidade de reagir contra a violéncia que, em seu pretenso
nome, se Ihe tem feito desde o primeiro dia (O APOSTOLO, de 26 de
janeiro de 1890, ANO XXVI, n®12, p. 1).

Em quase todas as edi¢cbes do ano de 1890, a questao do casamento
civil aparece nas paginas do Apdstolo. Os argumentos sobre a ilegitimidade do
casamento civil para a Igreja passavam pela falta da bencéo religiosa legitimada

pela santidade do padre. Portanto:

Se, feito um casamento de catdlicos segundo as disposi¢des civis, eles
ndo forem receber o sacramento do matrimdénio perante a Igreja, e
guardadas todas as formalidades da Igreja nesta matéria, a Igreja ndo os
considera casados, mas ao contrario puramente concubinatos, e nenhum
outro sacramento poderdo receber, nem mesmo o da peniténcia pela
absolvicdo de seus pecados, enquanto ndo receberem o matriménio
sacramental na face dos altares, ou se resolverem a fazé-lo
conscienciosamente (O APOSTOLO, 26 de janeiro de 1890, ANO XXVI,
n°12, p.1).
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Como ja apontado, o matriménio era um sacramento e, portanto, 0s
catélicos ainda precisariam da bencdo de um padre para legitimarem esse ato!*®,
A questdo do casamento civil tocou nessa questéo, pois, a partir do decreto que
legitimou o casamento civil, 0 casamento religioso deixou de ser legitimo para o
Estado brasileiro. O Apdstolo na edi¢do n° 21, de 16 de fevereiro de 1890 diz o
seguinte:

A Igreja ndo admite o casamento civil, e por sua vez o Estado ndo
reconhece o casamento como sacramento e nem admite 0 casamento
religioso. Pois bem: um bilontra se casa catolicamente com uma moca,
mas nao vai ao escrivao, e por isso é considerado como nao casado; neste

estado habilita-se perante o escrivdo e pode casar-se civilmente; havera
davida? (O APOSTOLO, 16 de fevereiro de 1890, ANO XXVI, n° 21, p.2).

A questdo do reconhecimento do casamento religioso por parte das
autoridades temporais foi um ponto que evidentemente incomodou o clero catélico.
A transferéncia da autoridade religiosa para a autoridade temporal sobre as
guestdes do registro dos cidadados era um ponto que tocava diretamente a perda
do monopdlio do capital simbalico.

Além da questdo sacramental e da questdo da secularizacdo, o
casamento civil aparece atrelado a outras questdes como o divorcio e 0s
impedimentos matrimoniais, relacionado a questdo do ensino, como exemplo de
leviandade. Aparece também, como a legalizacdo do casamento civil foi recebida
em clubes e também em outras cidades, o jornal, inclusive publica abaixo-
assinados contra o casamento civil no Brasil, como outros periodicos trataram o
tema. O jornal também publica artigos que tratavam da questdo em outros paises,
como por exemplo, a situagdo matrimonial na Franga.'6

Na edicdo de n° 77, O Apostolo traz um editorial denominado “Quem é o
inimigo”, no qual o jornal aponta que as medidas do governo provisorio, referentes
a religido sdo o unico motivo de descontentamento dos catolicos e dever da
imprensa catdlica em alertar os fiéis, mas eles apontam o real inimigo do governo,
gue seria a imprensa que clamava a liberdade de culto, naturalizacdo de

estrangeiros e a Separacédo da Igreja e do Estado!!’, segundo o jornal:

115 Sobre essa questdo O Apéstolo publicou em muitas de suas edi¢cdes naquele ano o anincio da
venda do Guia Préatico do Casamento Civil, que orientava os catélicos sobre o casamento civil.

116 Todas essas questdes aqui citadas relacionadas ao casamento civil aparecem inimeras vezes
no jornal durante essa conjuntura.

117 Esse editorial continua na edi¢cdo de n° 80.
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Essa imprensa, € aquela que, inimiga viperina de todos os sentimentos de
honestidade e ordem, tem a gldria, a triste e desgracada gloria, de haver
arrastado o governo a essas medidas tresloucadas, que hoje o cobrem de
ridiculo no estrangeiro, e provocam a indignacdo em todo o pais
(APOSTOLO, 9 de julho de 1890, ANO XXVI, n° 77, p. 1).

Apesar do “respeito” que o jornal insiste em dizer que tem ao governo
provisorio, fica claro o descontentamento com as medidas instauradas por ele.

Sobre a questéo dos protestantes, o jornal na edicédo de n° 23, num artigo
sobre uma queixa do jornal Gazeta de Noticias ao Governador do Parana, “por
promover cobranca de dividas aos colonos”, O Apdstolo aponta que tal critica € um
pedido da Sociedade Central de Imigracdo e coloca o0s imigrantes como
responsaveis pela liberdade de culto!*®, pelo casamento civil e pela seculariza¢ao
dos cemitérios. Sobre a questdo do casamento, outra questao vai ser apontada nas
paginas do Apostolo, o casamento misto, apesar de ndo ser algo que aparega com
frequéncia no jornal.

O que percebemos é que o tema da liberdade religiosa continua sendo
abordado pelo jornal, dando énfase no combate a outras denominacdes religiosas,
mas, a questao dos protestantes perde espaco, a partir dos decretos publicados
em janeiro. O termo liberdade religiosa aparece como liberdade de culto, mas é
citado para dizer que aqueles que a pedem néo déo liberdade a Igreja catolica, ou
seja, o termo enquanto liberdade da Igreja é reforcado durante esse periodo.
Podemos elencar alguns exemplos disso, como no exemplo o argumento dado no
artigo assinado por C. M. da secao de “Variedades”, da edi¢ao n° 42 daquele ano:

Nunca vi tdo mal traduzida, como neste século a palavra liberdade; parece
que liberdade é sinbnimo de despotismo para alguns.

(...) gritam liberdade religiosa, e la veem os mesmos senhores dizendo:
“Sera garantida a liberdade das Ordens religiosas (até ai muito bem) mas
enquanto ndo ofenderem a misséo politica da Republica.”

E ndo teremos nés, os catélicos, 0 mesmo direito quando os homens do
governo ofendem nossa crenca? Isto ndo é mais que uma brecha de
industria deixada na Constituicdo, para com vis callnias perseguirem a

seu talante os humildes obreiros do Evangelho (O APOSTOLO, 11 de abil
de 1890, ANO XXI, n® 42, p.4).

Podemos perceber que, a questdo da liberdade religiosa aparece no
jornal, aqui ligada a liberdade da Igreja, mesmo quando se trata da liberdade de
culto. Esse assunto aparece mais vezes no jornal. Em agosto daquele ano, por

exemplo, o jornal publica um documento do episcopado brasileiro dirigido ao

118 Esse mesmo argumento aparece nas edi¢cdes de n° 31, 32, 45, 61, 106.
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Marechal Manoel Deodoro da Fonseca, Chefe do Governo Provisorio, que tem uma
tbnica parecida com a Pastoral Coletiva, mas aborda questbes especificas da
relacéo entre Igreja e Estado.

O documento intitulado “Reclamagédo do Episcopado Brasileiro dirigida
ao Exm. Sr. Chefe do Governo Provisorio” foi publicado em quatro edi¢des do jornal,
entre 8 e 15 de agosto daquele ano, em todas as edi¢cdes o documento aparece na
primeira pagina e trazia questdes que estavam sendo discutidas para a formulacdo
da Constituicdo Republicana e que tocavam a situacdo da Igreja catdlica. Na
abertura do documento, os bispos colocam que seu posicionamento é “sincero”,
“leal”, “desinteressado”, e “respeitoso”, e seguem elencando as medidas que
criticam.

O primeiro ponto trata da questdo da neutralidade do Estado sem
matéria de religido, o episcopado vé nessa medida a legitimacdo do ateismo na
sociedade brasileira. O segundo ponto € a colocacao dos clérigos em patamar de
igualdade aos demais cidadaos brasileiros, sem privilégios em relacdo ao Estado,
o Episcopado acha uma injustica, um desprezo “sobre uma classe inteira de
cidadaos respeitaveis” que exercem “um ministério augusto e sacratissimo, tao
necessario ao bem da sociedade" (O APOSTOLO, 10 de agosto de 1890, ANO
XXVI, n° 91, p. 1). O terceiro ponto trata das criticas feitas a Companhia de Jesus,
0 episcopado utiliza do mesmo argumento anteriormente citado, ou seja, que 0s
jesuitas se tratam de cidadaos dedicados ao desenvolvimento moral da sociedade.
O quarto ponto elencado pelos Bispos € a proibicdo do estabelecimento de ordens
religiosas no Brasil, pois para eles essa restricdo tocava na questdo da liberdade
religiosa, que era legitimada pelo Governo, esse mesmo argumento é utilizao para
criticar lei da mao-morta. Os ultimos pontos séo a abolicdo do ensino religioso nas
escolas publicas e o casamento civil. Sobre o primeiro, 0s Bispos ressaltam a
importancia do ensino moral da sociedade e combatem o ateismo, que para eles é
a base dessa politica. Sobre o casamento civil, além da questdo sacramental e da
moralizacdo da sociedade, os Bispos vado acionar o argumento da liberdade
religiosa, para criticar a proibicdo do casamento religioso.

Para os Bispos, todas essas medidas, mostram que a Igreja esta sendo
perseguida pelo Estado e pedem a intervencdo do Marechal Deodoro da Fonseca

para que a situagdo nao prossiga.
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O que percebemos ao analisar esse documento é que a tdnica da critica
do episcopado brasileiro se da pela defesa da liberdade da Igreja e, dentro disso,
a busca de preservar o monopdlio dos bens de salvacéo, através da evangelizacédo
e da aplicacdo dos sacramentos, em especial, 0 matrimbnio. Mas esses religiosos
buscam, também, a manutencdo de alguns privilégios, visando a permanéncia de
distintos cidadaos, hierarquicamente superiores ao restante da populagédo
brasileira, gracas ao sacramento do sacerdocio.

O sentimento de perda de espaco e poder, que podemos perceber pelo
discurso desses religiosos, € ressaltado pelo jornal no fim daquele ano, como o
trecho selecionado de um artigo mostra:

O povo brasileiro tem presenciado cheio de magoa e até com laivos de
indignacao, o desbarato profundo com que o governo provisoério impele
para o abismo o colosso sul-americano'!®, até ha pouco conhecido e

respeitado por ser o grande Império do Brasil (O APOSTOLO, 16 de
novembro de 1890, ANO XXVI, n°® 132, p. 2).

Esse argumento estava ancorado no fato de o governo republicano ao
legitimar a liberdade religiosa abria espaco para que o erro se expandisse 0 que
levaria a nacdo ao abismo. Antes da publicacdo da Constituicdo Republicana em
24 de fevereiro, o tema da liberdade religiosa aparece apenas uma vez, na secao
noticiosa da edicédo de n° 1, de 4 de janeiro, ressaltando a perseguicao que a Igreja
estava sofrendo pelo Governo Provisorio. O jornal aplica esse mesmo argumento
sobre os caminhos nefastos que o governo estava tomando.

Até a promulgacéo da Constituicdo Republicana, a liberdade de culto e
o fim dos privilégios da Igreja foram ferrenhamente combatidos pelo Apdstolo, que
relacionou argumentos teoldgicos e filoséficos no intuito de preservar o monopolio
do capital simbdlico religioso nas maos da Igreja catolica e a posi¢ao politica que
ela tinha no pais. Esses esfor¢os, porém, ndo resultaram numa posicédo ideal, na
visdo dos ultramontanos, da Igreja na sociedade brasileira, pois a ruptura

institucional foi efetiva o que ocasionou no fim do padroado.

119 Grifos nossos.
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CONSIDERACOES FINAIS

A partir da segunda metade do século XIX, o ultramontanismo triunfou
sobre o regalismo institucional e, progressivamente, buscou a reestruturacéo da
Igreja catdlica brasileira segundo as diretrizes da Santa Sé. Porém, até a separacéo
institucional entre Igreja e Estado e o fim do padroado, com a Constituicdo
republicana de 1891, o processo de reconfiguracdo do papel da Igreja catélica na
sociedade brasileira foi muitas vezes incerto e conflitivo, uma vez que o projeto de
modernidade encampado por seus representantes precisou negociar e acomodar-
se a certas tendéncias em voga. Na verdade, 0 que se nota € um imenso esforco
em romper com o modelo herdado do periodo colonial — o regalismo — e, a0 mesmo
tempo, incorporar seletivamente as tendéncias associadas a modernidade
ocidental.

Este foi um movimento que tocou, simultaneamente, o Estado imperial,
uma vez que a tarefa de construcdo de uma esfera politica, pos-independéncia,
implicava, também, a construcdo da esfera religiosa. Assim, se por um lado era
preciso conservar o catolicismo como a religido oficial, fundamento da identidade
dos brasileiros e elemento de coeséo social — como era visto -, por outro, o Estado
imperial foi obrigado a lidar com a inegavel presenca de protestantes no pais,
acentuada desde a vinda da familia real, em 1808. Por isso, foi alargando o espaco
normativo da tolerancia religiosa, mas ao mesmo tempo, reiterava o padroado, que
pretendia ser um direito inerente a propria soberania. Resultava, disso, a relacao
simbidtica entre Igreja e Estado, esgarcando um processo no qual o secular e o
religioso se moldaram de forma reciproca. O tema da liberdade religiosa se fez cada
vez mais presente nos debates politicos, na esfera institucional e,
consequentemente, na imprensa, que tinha papel importante na veiculacdo de
ideias e visdes de mundo e para isso se valem dos debates promovidos pela
imprensa de opinido, que evidenciam temas e significados relativos a época
estudada, sendo, portanto, uma rica fonte histoérica.

O movimento reformador da Igreja teve participagdo significativa dos
leigos ultramontanos, cujas consciéncias também foram moldadas pelo “paradigma
tridentino”. Nesse ponto, a imprensa catdlica, que proliferou a partir da segunda

metade do século XIX e que configurou-se numa das arenas de disputa entre
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catdlicos, liberais, protestantes, regalistas, macons, teve papel de destaque,
conforme representado pelo caso do jornal O Apoéstolo.

Neste sentido, a imprensa catolica ultramontana foi, ao mesmo tempo,
resultado e agente da construcdo de uma modernidade politica e, também,
religiosa, pois mesmo ao se ancorarem nas diretrizes romanas, seus editores
buscaram adaptar a Igreja as transformac¢des do periodo, formulando e divulgando
um projeto de modernidade e secularizagdo ligado aos seus interesses.
Especificamente, ao objetivo de construir uma “Sociedade Perfeita”, aos moldes da
prépria Igreja, na qual a religido e a hierarquia catélicas permaneceriam como
fundamento da coeséo social, do progresso e da civilizacao.

No caso do Apostolo, suas concepcgdes estavam ancoradas no Concilio
de Trento, nas concepcodes dos tradicionalistas catélicos franceses e nas Enciclicas
e Bulas papais, em especial aquelas editadas durante o papado de Pio IX e Le&o
XIll, no que tocava a liberdade de imprensa. Em suas paginas o jornal buscou
veicular e legitimar a religido catdlica, combatendo os “erros modernos”, entre eles
a liberdade de culto a outras religides e as medidas que acenavam com a laicizacao
da sociedade.

A primeira conjuntura recortada pela presente pesquisa analisou o jornal
entre os anos de 1866 e 1870. Nesse periodo, a repercussdo da Quanta Cura e do
anexo Syllabus teve bastante evidéncia no periddico e a tbnica das criticas
circulavam em torno da questédo da imigracao protestante, do protestantismo e das
medidas legislativas que tal presenca estimulava, como a questdo do casamento
civil. Baseado numa moral especifica, o jornal buscava de forma maniqueista
contrapor catolicismo e protestantismo, associados a suposta oposicdo entre
santidade e heresia, a fim de desqualificar seu principal concorrente enquanto
difusor do capital simbdlico religioso. Nessa mesma logica, o jornal combateu
outros elementos listados pelo Sylllabus, que segundo a concepcédo ultramontana
seriam a perdi¢do da sociedade brasileira.

A segunda Conjuntura tratou de um periodo em que as relagbes entre
Igreja e Estado foram fortemente abaladas pela posi¢ao ultramontana em relagéo
a maconaria, no contexto dos acontecimentos conhecidos como a Questédo
Religiosa. Nesse momento, o jornal, mesmo que continuasse combatendo
ferrenhamente o protestantismo, elegeu a magonaria como seu principal oponente,

associando-a ao anticlericalismo.
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A tbnica em torno da liberdade religiosa, nessa conjuntura, desviou-se
do foco da questéo da liberdade de culto para dar lugar ao debate sobre a liberdade
da Igreja, em especial a questao do placet régio. Os argumentos acionados pelo
Apoéstolo, fundamentavam-se na suposta Santidade da Igreja, ancorada na sua
autoridade religiosa, passada de Jesus para Pedro, primeiro Papa, e
hierarquicamente passada também para os Bispos e Padres, os mediadores da
palavra de Deus, detentores da verdade divina. Nesse sentido, os protestantes
continuam sendo combatidos pelo jornal, mas a questdo da autonomia, ou seja,
liberdade da Igreja, foi o foco das disputas contra o Estado e o modelo regalista,
ainda vigente.

Na terceira conjuntura, que abrange o final de 1889 e inicio de 1891, a
Proclamacao da Republica, o Decreto de janeiro de 1890 e a Constituicdo de 1891,
direcionou as criticas do Apostolo para a questdo da liberdade da Igreja, com
énfase especial na questdo dos sacramentos, entdo convertidos em direitos civis.
Nesse momento, embora o jornal manifestasse seu respeito pelo novo governo,
atacava as medidas por este tomadas no sentido de instituir juridicamente as
condicdes da liberdade religiosa no pais, orientando-0 a nao deixar a Igreja catolica
de lado nas decisdes acerca da regulamentacdo da sociedade civil, pois isso sO
traria prejuizo ao povo brasileiro, uma vez que a salvacdo de suas almas
dependeria do catolicismo.

O que se verifica, desde o inicio de sua edicdo, € que, ao combater os
“erros modernos” e em especial a liberdade religiosa, o Apdstolo buscou preservar
0 monopdlio dos bens de salvacdo. Neste sentido, longe de se colocarem como
elemento atdvico da construcdo da sociedade moderna, posicionaram-se em
defesa do que julgavam ser a civilizacdo e o verdadeiro progresso, pautando um
modelo especifico de modernidade ligado aos seus interesses, adotando algumas
concepcdes e rechacando outras, formulando sua proépria visdo de modernidade
ancorada nas diretrizes tridentinas.

Sem duvida alguma, a atuacdo do Apostolo estava diretamente ligada
aos fundamentos teoldgicos e filoséficos de suas concepcgdes religiosas, ndo
configurando uma mera disputa em busca de legitimidade politica e sobrevivéncia
institucional da Igreja. Contudo, a presente pesquisa procurou acompanhar a
postura do jornal na segunda metade do século XIX, posicionando-se em relagéo

as transformagBes em curso e, ao mesmo tempo, configurando-as. E assim,
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particularmente, interessou-nos observar o0s argumentos e temas que
acompanham e produzem as reconfiguracdes nos nexos entre religido e politica,
no periodo observado.

Nesse aspecto, foi essencial a contribuicdo de Paula Monteiro, que traz
o entendimento de controvérsias publicas, para compreender como o discurso
produzido pelo jornal transita pelos campos ja que nesse contexto existe uma
porosidade entre eles. Assim, a visibilidade que atinge o discurso produzido pelo
Apoéstolo, devido as controvérsias publicas, que o jornal aborda em suas péaginas,
vao ganhando legitimidade social e, consequentemente, politica, resultante do
préprio processo discursivo que nao separa religido e politica.

Embora fuja ao escopo da presente pesquisa, € possivel deduzir que
esta foi uma dimensao central do processo de secularizacdo no Brasil, uma vez
gue as estratégias desses religiosos tiveram repercussao em outros momentos da
formacédo do Estado nacional, quando o catolicismo continuou atuando na formacao
das consciéncias dos individuos e modelando suas crencas e praticas religiosas,
além de continuar servindo como modelo para os dispositivos juridicos acerca do
que se definia como “religido” a partir da Republica. Acreditamos que o resgate da
historicidade deste processo, como aqui se pretendeu realizar, revela-se
procedimento inevitavel para a compreensdo do que vem sendo chamado por
estudiosos do tema da “laicidade a brasileira” e de algumas formas atuais de

presenca do religioso na esfera publica.



146

FONTES PRIMARIAS

BRASIL. Decreto N° 119-A, de 7 de janeiro de 1890. Proibe a intervencdo da
autoridade federal e dos Estados federados em matéria religiosa, consagra a plena
liberdade de cultos, extingue o padroado e estabelece outras providéncias.
Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/decreto/1851-1899/D119-
A.htm> Acesso em: 29 de outubro de 2018.

BRASIL. Decreto N° 181, de 24 de janeiro de 1890. Promulga a lei sobre o
casamento civil. Disponivel em:
<http://www.planalto.qgov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/D181.htm> Acesso em:
29 de outubro de 2018.

BRASIL. Decreto N° 3.029, de 9 de janeiro de 1881. Reforma a legislacao eleitoral.
Disponivel em: <http://www.tse.jus.br/eleitor/glossario/termos/lei-saraiva> Acesso
em: 31 de outubro de 2018.

BRASIL. Lei N° 1.829, de 9 de setembro de 1870. Sancciona o Decreto da
Assembléa Geral que manda proceder ao recenseamento da populacéo do Imperio.
Disponivel em:
<http://legis.senado.leq.br/legislacao/PublicacaoSigen.action?id=543582&tipoDoc

umento=LEI-n&tipoTexto=PUB> Acesso em: 01 de novembro de 2018.

EPISCOPADO BRASILEIRO, Pastoral Coletiva. Rio de Janeiro: Typ.
Montenegro, 1890, in: RODRIGUES, Anna Maria Moog (org.). A Igreja na
Republica. Colecédo Biblioteca do Pensamento Brasileiro. Brasilia, Editora da
Universidade de Brasilia, 1981.

CENSO 2010. Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Disponivel:
<https://cens02010.ibge.gov.br/apps/atlas/pdf/Pag 203 Religi%C3%A30 Evang
miss%C3%A30 Evang pentecostal Evang nao%20determinada Diversidade%?2
Ocultural.pdf>. Acesso em 19 de dezembro de 2018.

O APOSTOLO: Periddico religioso, moral e doutrinério, consagrado aos interesses
da religido e da sociedade. Rio de Janeiro: 1866 a 1892. Disponivel
<http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=343951&pesg=>. Acesso
em: de setembro de 2016 a novembro de 2018.

QUANTA CURA, 1864. Disponivel em: <http://w2.vatican.va/content/pius-
ix/it/documents/encyclica-quanta-cura-8-decembris-1864.html>. Acesso em: 06 de
out. de 2017.

SYLLABUS, 1864. Disponivel em: <http://w2.vatican.va/content/pius-
ix/it/documents/encyclica-guanta-cura-8-decembris-1864.html>. Acesso em: 06 de
out. de 2017.



http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/D119-A.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/D119-A.htm
https://legislacao.planalto.gov.br/LEGISLA/Legislacao.nsf/viwTodos/7FA2F5ADBEE94ED9032569FA0042E4F2?OpenDocument&HIGHLIGHT=1,
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/D181.htm
http://www.tse.jus.br/eleitor/glossario/termos/lei-saraiva
https://legislacao.planalto.gov.br/LEGISLA/Legislacao.nsf/viwTodos/7FA2F5ADBEE94ED9032569FA0042E4F2?OpenDocument&HIGHLIGHT=1,
http://legis.senado.leg.br/legislacao/PublicacaoSigen.action?id=543582&tipoDocumento=LEI-n&tipoTexto=PUB
http://legis.senado.leg.br/legislacao/PublicacaoSigen.action?id=543582&tipoDocumento=LEI-n&tipoTexto=PUB
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=343951&pesq=

147

REFERENCIAS

ABREU, Martha. Festas religiosas no Rio de Janeiro: perspectivas de controle e
tolerancia no século XIX. Revista Estudos Histéricos, 7.14: p. 205-230, 1994.

ABREU, Martha Campos et al. O Império do Divino: festas religiosas e cultura
popular no Rio de Janeiro, 1830-1900. Universidade Estadual de Campinas (Tese
de Doutorado), 1996.

AGNOLIN, Adone. Histéria das religibes: perspectiva histérico-comparativa. Sao
Paulo: Paulinas, 2013.

AGUIAR DE SOUZA, Jose Carlos. As filosofias da histéria e a tese da
secularizacdo: a teologia cristd e as raizes da secularizacdo na modernidade.
PLURA, Revista de Estudos de Religido, 2.2: p. 43-57, 2011.

ALONSO, Angela. Critica e contestagdo: o movimento reformista da geragéo 1870.
Red Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 15, n. 44, p. 35-55, 2000.

ANDERSON, Benedict. Nac¢&o e consciéncia nacional. Sdo Paulo: Atica, 1989.

AZEVEDO, M. Entroncamentos e entrechoques: vivendo a fé em um mundo plural.
Sao Paulo: Loyola, 1991.

AZZl, Riolando. A crise da cristandade e o projeto liberal. Sdo Paulo: Edicdes
Paulinas, 1991.

BAKER, Keith M. “Introduction”. In: The French Revolution and the creation of
Modern Political Culture, vol. 1, Oxford/New York: Pergamon Press, 1987.

BALEEIRO, A. (org.). Constituicdes Brasileiras: 1891. Brasilia: Senado Federal e
Ministério da Ciéncia e Tecnologia, Centro de Estudos Estratégicos, 2001.

BERGER, Peter Ludwig. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociologica
da religido. Sao Paulo: Ed. Paulinas, 1985.

BIOGRAFIA. Antbnio Pereira da Silva e Oliveira. Disponivel em:
<http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-
Antonio Pereira da Silva e Oliveira>. Acesso em: 15 de outubro de 2018.

BIOGRAFIA. Tarquinio Braulio de Souza Amaranto. Disponivel em:
<http://adcon.rn.qov.br/ACERVO/secretaria extraordinaria de cultura/DOC/DOC
000000000109234.PDFE>. Acesso em: 15 de outubro de 2018.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. |, 1883.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. Il, 1893.


http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-Antonio_Pereira_da_Silva_e_Oliveira
http://memoriapolitica.alesc.sc.gov.br/biografia/108-Antonio_Pereira_da_Silva_e_Oliveira
http://adcon.rn.gov.br/ACERVO/secretaria_extraordinaria_de_cultura/DOC/DOC000000000109234.PDF
http://adcon.rn.gov.br/ACERVO/secretaria_extraordinaria_de_cultura/DOC/DOC000000000109234.PDF

148

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. 11l, 1895.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. IV, 1898.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. V, 1899.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. VI, 1900.

BLAKE, Augusto Victoriano Alves Sacramento. Diccionario bibliographico
brazileiro. Rio de Janeiro, RJ: Typographia Nacional, Vol. VII, 1902.

BONINI, Lara Grigoletto; SERAFIM, Thais. RELIGIAO E ESPACO PUBLICO:
ENTREVISTA COM JOANILDO BURITY. Debates do NER, 2.28, p. 127-147, 2015.

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas linguisticas. Sado Paulo: Edusp, p. 116,
1996.

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbolicas. Sdo Paulo: Perspectiva,
1982.

BRUNEAU, Thomas. Catolicismo brasileiro em época de transicdo. Sao Paulo:
Loyola, 1974.

CALDEIRA, Rodrigo Coppe. Algumas Reflexdes sobre a questdo da Liberdade
Religiosa. Em Debate, Belo Horizonte, v. 3, p. 24-30, mai. 2011.

CAPELATO, Rafael. A criacdo candnica da provincia eclesiastica de Sdo Paulo
(1908). Pontificia Universita Gregoriana, (Tese de Doutorado), 2014.

CARVALHO, J.. A construcao da ordem. A elite politica imperial. Brasilia: Editora
Campus, 1981.

CASANOVA, José. Rethinking secularization: A global comparative perspective. In:
Religion, globalization, and culture. Brill, p. 101-120, 2007.

CHAVANTE, Esdras Cordeiro. Tavares Bastos e a construcdo da liberdade
religiosa. Revista Brasileira de Historia das Religides, 2013.

CIARALLO, Gilson. O matrimbnio entre os poderes temporal e espiritual: o
casamento civil e o processo de secularizacdo da esfera juridica no Brasil. Projeto
Histéria: Revista do Programa de Estudos Pos-Graduados de Historia, v. 39, p. 257-
284, 20009.

CIARALLO, Gilson. O tema da liberdade religiosa na politica brasileira do século
XIX: uma via para a compreensdo da secularizacédo da esfera politica. Revista de
Sociologia e Politica, v. 19, n. 38, p. 85-99, 2011.



149

COHEN, llka Stern. Thomas Davatz revisitado: reflexdes sobre a imigragao
germanica no século XIX. Revista de historia, 144: p.181-211, 2001.

CORDI, Cassiano. O tradicionalismo na Republica Velha. Universidade Gama Filho
(Tese de Doutorado), 1984.

DALMOLIN, Aline Roes. Por uma histéria da Imprensa Catélica Brasileira. Anais do
IV Encontro do Nucleo Gaucho de Histéria da Midia, p. 1-15, 2012.

DARNTON, Daniel Roche (orgs). A Revolucdo Imprensa: A Imprensa na Franca,
1775-1800. S&o Paulo: Editora da Universidade de S&o Paulo, 1996.

DE MELO MARTINS, Patricia Carla. Padroado Régio no auge do Império Brasileiro.
Revista Brasileira de Historia das Religides, v. 3, n. 9, p. 75-91, 2011.

DE MORAIS LIMEIRA, Aline; NASCIMENTO, Fatima. Entre o altar e o trono:
Iniciativas de escolarizacdo na Capital Imperial. Revista Histéria da Educacéo,
16.38: p. 167-198, 2012.

DIOTALLEVI, Luca. O sentido e o problema do" separatismo moderado™: por uma
contribuicéo sociologica a andlise da religido no espaco publico. Debates do NER.
Porto Alegre, RS, 2015.

DI STEFANO, Roberto. ¢ De qué hablamos cuando decimos” Iglesia"? Reflexiones
sobre el uso historiogréafico de un término polisémico. Ariadna histérica. Lenguajes,
conceptos, metaforas., n. 1, p. 195-220, 2012.

DI STEFANO, Roberto. Disidencia religiosa y secularizacion en el siglo XIX
iberoamericano: cuestiones conceptuales y metodoldgicas. Projeto Historia:
Revista do Programa de Estudos Pos-Graduados de Historia, v. 37, n. 2, p. 157-
178, 2008.

DI STEFANO, Roberto. Ovejas Negras — Historia de los anticlericales argentinos.
Buenos Aires: Sudamericana, 2010.

DULLO, Eduardo. Testemunho: cristdo e secular. Religido & sociedade. Rio de
Janeiro. Vol. 36, n. 2 (jul./dez. 2016), p. 85-106, 2016.

EISENSTADT, Shmuel Noah. Modernidades multiplas. Sociologia, problemas e
préaticas, 35: 139-163, 2001.

FRENTE PARLAMENTAR EVAGELICA. Manifesto & Nagcdo “O Brasil para os
brasileiros”. Disponivel em :  <https://controle.revistaforum.com.br/wp-
content/uploads/2018/10/documento-da-bancada-evangelica.pdf> Acesso em: 29
de outubro de 2018.

GIUMBELLI, Emerson Alessandro. Regulacéo do religioso: discussdes conceituais
e panorama da situacdo em quatro paises latino-americanos. Ciencias sociales y
religion. Porto Alegre, RS. Vol. 18, n. 25 (dez. 2016), p. 14-37, 2016.


https://controle.revistaforum.com.br/wp-content/uploads/2018/10/documento-da-bancada-evangelica.pdf
https://controle.revistaforum.com.br/wp-content/uploads/2018/10/documento-da-bancada-evangelica.pdf

150

GONCALVES, Thiago Werneck. O periodismo magonico oitocentista da Corte
imperial brasileira (1871-1874). Universidade Federal Fluminense (Dissertagéo de
Mestrado). Niteréi, 2012.

GRESCHAT, Hans-Jurgen. O que € Ciéncia da Religido. Sdo Paulo: Paulinas,
2005.

GUERRA, Francois-Xavier. Modernidad e independencias: ensayos sobre las
revoluciones hispanicas. Encuentro, 2009.

GURGEL, Eduardo Amaral. Imprensa e Igreja catdlica no inicio do século XX:
convergéncias e divergéncias. UMESP (tese de doutorado), 2017.

HAUCK, Jodo Fagundes. Historia da Igreja no Brasil: ensaio de interpretacédo a
partir do povo: segunda época: a Igreja no Brasil no século XIX. Sdo Paulo:
Paulinas; Petropolis, RJ: Vozes, 1992.

HAUPT, Heinz-Gerhard. Religido e nac&o na Europa no século XIX: algumas notas
comparativas. Estudos avancados, v. 22, n. 62, p. 77-94, 2008.

HERVIEU-LEGER, Daniéle. O Peregrino e o convertido: a religido em movimento.
Petropolis, RJ: Vozes, 2008.

HOBSBAWM, Eric. A era das revolucdes. 7. ed. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1989.

KLAUCK, Samuel. A imprensa como instrumento de defesa da Igreja Catdlica e de
reordenamento dos catoélicos no século XIX. Mneme-Revista de Humanidades, v.
12, n. 29, p. 132-148, 2011.

KLAUCK, Samuel. O apostolado da imprensa: a revista St. Paulus-Blatt como
instrumento de informacédo, formacédo e catequese no Rio Grande do Sul (1912-
1934). (Tese de Doutorado), 2009.

LE GOFF, Jacques; SCHMITT, Jean-Claude. Dicionario tematico do ocidente
medieval. Bauru, SP: Sdo Paulo, SP: EDUSC: Imprensa Oficial do Estado, 2002.

LOCKE, John. Carta acerca da tolerancia. In: colegao “Os pensadores”. Sao Paulo:
Abril Cultural, 1978.

LOURENCO, Lais da Silva, et al. O retorno dos jesuitas ao Brasil: o caso ituano
entre 1856-1918. Pontificia Universidade Catolica de Campinas (Dissertacédo de
Mestreado) 2017.

LUSTOSA, Oscar de Figueiredo. Os bispos do Brasil e a imprensa. Sdo Paulo:
Loyola, 1983.

MATTQOS, limar Rohloff de. O tempo Saquarema. Sao Paulo, SP: HUCITEC, 1987.

MERQUIOR, José Guilherme. O liberalismo: antigo e moderno. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1991.



151

MICHAELIS, Dicionario. Demitizar (definicao). Disponivel em:
<http://michaelis.uol.com.br/busca?id=Y3bL> Acesso em: 12 de nov. de 2018.

MIQUEL, Pierre. “Le Journal des Débats” et la paix de Versailles. Revue historique,
232. Fasc. 2: p. 379-414, 1964.

MONTERO, Paula. Controvérsias religiosas e esfera publica: repensando as
religides como discurso. Religido & Sociedade 32, no. 1, 32.1: p.167-183, 2012.

MONTERO, Paula. Religido, pluralismo e esfera publica no Brasil. Novos Estudos-
CEBRAP, n. 74, p. 47-65, 2006.

MONTERO, Paula. Secularizacdo e espaco publico: a reinvencdo do pluralismo
religioso no Brasil. Etnografica. Revista do Centro em Rede de Investigagdo em
Antropologia, v. 13, n. 1), p. 7-16, 2009.

MOREL, Marco. As transformacbes dos espacos publicos: imprensa, atores
politicos e sociabilidades na Cidade Imperial, 1820- 1840. S&o Paulo: Hucitec,
2005.

MOTTA, Rodrigo Patto Sa. Paradoxos do pensamento contra-revolucionario:
Joseph de Maistre. Locus-Revista de Historia, 7.2., p.131-150, 2001.

NEFER, Igor. Critica, Razdo e Liberdade: libertinos, Inquisicdo e a defesa da
tolerancia religiosa sob o Reformismo ilustrado no mundo luso-brasileiro (1756-
1807). Rio de Janeiro: EDITORA MULTIFOCO, 2016.

NERIS, Wheriston Silva. Bourdieu e a religido: Aportes para (re) discussao do
conceito de campo religioso. Anais do Grupo de Pesquisa Historia e
Religiao/UFMA, 2011.

NEVES, Flavio Rodrigues. A voz e a pena a servi¢o da Igreja: A imprensa catolica
e a ampliacédo da esfera publica no Rio de Janeiro no final do século XIX. Trabalho
apresentado no GT de Historia da Midia, integrante do 9° Encontro Nacional de
Histéria da Midia, p. 1-13, 2013.

NEVES, Guilherme Pereira das. Repercussao no Brasil das reformas pombalinas
da educacéao: o seminario de Olinda. RIHGB, Rio de Janeiro, v. 159, n. 401, p. 1707-
1728, 1998.

ORLANDI, Eni Puccinelli. O discurso religioso. In:A linguagem e seu
funcionamento: as formas do discurso, Campinas: Pontes, 1987.

ORO, Ari Pedro. A laicidade no Brasil e no Oriente: algumas consideracées. Civitas:
revista de ciéncias sociais. Porto Alegre, RS. Vol. 11, n. 2 (maio/ago. 2011), p. 221-
237, 2011.

OZOUF, Mona. "Public Opinion" at the End of the Old Regime. The Journal of
modern history, 60: p1-21, 1988.


http://michaelis.uol.com.br/busca?id=Y3bL

152

PANASIEWCZ, Roberlei; RELIGIOSO, Fundamentalismo. Secularizacdo: o fim da
religiao?. Secularizacdo: novos desafios. Editado por Maria Clara Lucchetti
Bingemer e Paulo Fernando Carneiro de Andrade, p. 9-26, 2012.

PEREIRA, Camila Mendonca. Abolicdo e Catolicismo: A participacdo da Igreja
Catdlica na Extincdo da Escraviddo no Brasil. Niterdi: Dissertacdo apresentada ao
Programa de Pdés-Graduacdo em Histéria da Universidade Federal Fluminense,
2011.

PEREIRA, Rodrigo da Nébrega Moura. A primeira das liberdades: O debate politico
sobre a liberdade religiosa no Brasil Imperial. Desigualdade & Diversidade, p. 98-
121, 2007.

PEREIRA, Rodrigo da Nobrega Moura, A salvacdo do Brasil: as missfes
protestantes e o debate politico-religioso do século XIX. (Tese de Doutorado em
Histéria Politica). Rio de Janeiro: UERJ, 2008.

PIERUCCI, Antonio Flavio. Secularizacdo em Max Weber: da contemporanea
serventia de voltarmos a acessar aquele velho sentido. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais, 13.37: p. 43-73, 1998.

PINHEIRO, Alceste. A emancipacao dos escravos no Ceara em um jornal catélico.
Revista Brasileira de Histéria da Midia, p. 1-14, 2012.

PINHEIRO, Alceste. A Lei dos Sexagenarios em um jornal catélico. Anais do
simposio Nacional de Histéria — ANPUH. S&o Paulo, p. 1-13, 2011a.

PINHEIRO, Alceste. Catequese indigena e educacdo do escravo e liberto
antidotos a imigragdo em “O Apostolo”. Anais dos Simposios da ABHR, s/pagina,
2011b.

PINHEIRO, Alceste. O Apéstolo, ano I: a autocompreensdo de um jornal catélico
do século XIX. XIV Congresso da Intercom. Rio de Janeiro, p. 1-12, 2009.

PINHEIRO, Alceste. O Ventre Livre em um jornal catélico do século XIX. Revista
Brasileira de Historia das Religides. Maringa (PR) v. 1ll, n.9, p. 1- 16, 2011c.

PIRES, Tiago, "Revisitando a historiografia eclesiastica. A superacdo de uma
narrativa eusebiana”, in. BUARQUE, Vierginia A. Castro (org.). Historia da
Historiografia Religiosa. Ouro Preto: EDUFOP/PPGHIS, 2012.

RANQUETAT JUNIOR, Cesar Alberto. Laicidade & Brasileira; estudo sobre a
controvérsia em torno da presenca de simbolos religiosos em espacos publicos.
Jundiai: Paco Editorial, 2016.

REIMER, Haroldo. Liberdade Religiosa na Histéria e nas Constituicdes do Brasil.
Séo Leopoldo: Oikos, 2013.

REMOND, René. Por uma histéria politica. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2003.



153

RODRIGUES, Céndido Moreira. Expoentes do pensamento conservador:
conservadores tradicionalistas e contrarrevolucionarios. Revista Brasileira de
Historia das Religides, 6.16: p. 35-54, 2013.

SANTIROCCHI, italo Domingos. A coragem de ser s6: Candido Mendes de
Almeida, o arauto do ultramontanismo no Brasil. Almanack, v. 1, n. 7, p. 59-80,
2014.

SANTIROCCHI, italo Domingos. O matrimdnio no Império do Brasil: uma questio
de Estado. Revista Brasileira de Historia das Religides, 4.12. p. 81-122, 2012.

SANTIROCCHI, italo Domingos. O paradigma tridentino e a Igreja Catolica no Brasil
oitocentista: modernidade e secularizagdo. Reflexéo, v.42, n.2, p.169-181, 2017.

SANTIROCCHI, italo Domingos. Os Ultramontanos no Brasil e o Regalismo do
Segundo Império (1840-1889). Roma: Pontificia Universidade Gregoriana (Tese de
Doutorado), 2010a.

SANTIROCCHI, italo Domingos. Uma Quest&o de Consciéncia: Os Ultramontanos
no Brasil e 0 Regalismo do Segundo Império (1840-1889). Belo Horizonte: Fino
Traco/Séao Luis: EDFMA, 2015.

SANTIROCCHI, italo Domingos. Uma questdo de revisdo de conceitos:
Romanizacao-Ultramontanismo-Reforma. Temporalidades, 2.2: p. 24-33, 2010b.

SANTOS, Edwiges Rosa dos. O jornal Imprensa Evangélica: diferentes fases no
contexto brasileiro (1864-1892). Sado Paulo: Universidade Presbiteriana Mackenzie,
20009.

SCHWARTZ, Stuart B. Cada um na sua lei: tolerancia religiosa e salvacdo no
mundo atlantico ibérico. Sdo Paulo: Companhia das Letras; Bauru: Edusc, 2009.

SERBIN, Kenneth. P. Padres, Celibato e Conflito Social:uma histéria da igreja
catoélica no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008.

SILVA, Ana Rosa Cloclet da. As experiéncias da Modernidade e da Secularizacéo
no discurso ultramontano da segunda metade do século XIX: uma discussao a partir
da historia dos conceitos. In: VI Congresso da ANPTECRE-'Religido, Migracéo e
Mobilidade Humana', 2017, Goiania. Anais do VI Congresso da ANPTECRE.
Goiania: Pontificia Universidade Catdlica de Goias, v. 1. p. 101-108, 2017a.

SILVA, Ana Rosa Cloclet da. Memoria e Identidade clerical no Brasil: uma analise
a partir da imprensa periodista ultramontana, na segunda metade do XIX. In: Il
Congresso Lusofono de Ciéncia das Religibes «Histéria, Memdrias, Narrativas?
Rupturas, Violéncias, Fundamentalismos e Revolucdes, Lisboa, v.1, p. 18-19,
2017b.

SILVA, Ana Rosa Cloclet da; CARVALHO, Thais da Rocha. Ultramontanismo e
protestantismo no periodo regencial: uma analise da critica panfletaria dos padres
Perereca e Tilbury a missdo metodista no Brasil. Almanack, 15: p. 106-142, 2017.



154

SILVA, Ana Rosa Cloclet da; LOURENCO, Lais da Silva. Entre a politica e a
religido: uma analise da imprensa periddica feijoista, na conjuntura de 1834 a 1835.
Anais dos Simpdsios da ABHR, v. 14, 7.21: p. 207-229, 2015.

SODRE, Nelson Werneck. Histdria da imprensa no Brasil. Mauad Editora Ltda,
1999.

SOUZA, Francoise Jean de Oliveira. Do Altar a Tribuna: Os Padres Politicos na
Formacdo do Estado Nacional Brasileiro (1823-1841). Tese. (Doutorado em
Histdria). Rio de Janeiro: UERJ, 2010.

TAVARES, Mauro Dillmann. Progresso e civilizacdo a luz ultramontana: jornais
catolicos no sul do Brasil-Porto Alegre, século XIX. p. 1-7, 2006. Disponivel em:
<http://www.historica.arquivoestado.sp.gov.br/materias/anteriores/edicaol2/materi
a03/texto03.pdf>. Acessado em: 20 de abril de 2018.

VIEIRA, David Gueiros. O protestantismo, a macgonaria e a questao religiosa no
Brasil. Basilia: Editora UnB, 1980.

VIEIRA, Dilermando Ramos. O processo de reforma e de reorganizacéo da Igreja
no Brasil (1844-1926). Aparecida: Sao Paulo, 2007.

WEBSTER'S, biographical dictionary. A dictionary of names of note worthy persons
with pronunciations and concise biographies. Springfield: Merriam, 1961.

WERNET, AUGUSTIN, A Igreja Paulista no século XIX. A reforma de D. Antonio
Joaquim de Melo (1851 — 1861). Sao Paulo: Atica, 1987.



155

ANEXOS



Anexo |

B!;‘.

o

Adieriodue,
Por wm onmo, . ..
Poc semestre . . . '

_PERIODICO RELIGIOSO, MORAL E

0 APOST

.
ASSIONATURAS PARA A oOxTa,

)

L0 =

ASSIGNATURAS PATIA AS PROVINCIAS.

Adigatodos.
63000 Por um sans, ., . . T§200
33000 Por eameate . . . . . . 33800
14500 Por trimestrs . ., . 1800

DOUTRINARIO, CCNSAGRADD ADS INTERESSES DA RELIGIAO E DA SOCIEDADE.

Dun lucom Salels, ceolije in Jocem.
S. oo 12,30,

Filss o Sominge Aulguee T Ty 3 N. L. Vinaa & Filbw, rus JAjda o, 79,

Auns L,

DONINGD, 7 & Janeire de 1563,

—
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Qsaabis pais o mies nio L poeadi qoe
sprnas mascides sons filhes 82 desprendom
delles, o daixio sus educag antraguoa pes-
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vogie, ouliua lanies iafolies o dasgragadosa
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