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Este trabalho tem trés objetivos: em primeiro lugar,
resumir rapidamente as principais teses da literatura acerca
da Igreja Catdlica Romana como agente de mudanga social
na América Latina'; em segundo, analisar sete recentes
¢ importantes monografias sobre o catolicismo no Brasil e
reconstituir cronologicamente a histéria da Igreja Catélica
Brasileira ao longo dos Gltimos 50 anos; finalmente, avaliar
em que medida a histéria da Igreja em um pais confirma
as proje¢Oes de cientistas-sociais acerca da capacidade do catolicismo
latino-americano de promover mudangas sociais.

I

Comecemos reiterando rapidamente alguns principios basicos da
extensa literatura sobre catolicismo e mudanga social. Em sua obra,
tida hoje como cldssica, Catholicism, Social Control and Modernization
in Latin America, de 1971, o falecido Ivan Vailier reconhecia sem
subterfigios que a Igreja ndo é uma “frente avangada e independente”
para a transformacdo social. Entretanto, argumentava que com “estra-
tégias religiosas especializadas a Igreja ndo apenas liberaria recursos
para a construgdo de uma nova ordem secular, como também poderia
facilitar efetivamente a mudanga social”. Por “Igreja”, Vallier entendia
praticamente toda a gama de complexas estruturas do catolicismo,
mas atribuia a hierarquia e a sua capacidade de legitimar uma ideologia
conducente a mudanga a tarefa basica e crucial da lideranga®.

Thomas Sanders, em seu amplo levantamento sobre a Igreja
latino-americana para o nimero de janeiro de 1970 de Foreign Affairs,
também adota a distingdo explicita feita por Vallier entre elites e segui-
dores. Para Sanders, contudo, as elites so constituidas por “inova-
dores” situados, na maioria dos casos, fora da burocracia vaticana e
dos episcopados nacionais. Infere-se de sua discussdo que, exceto even-
tuais bispos progressistas, os “inovadores” sao leigos. Além disso, inova-
dores e autoridades eclesidsticas (isto é, bispos) convivem numa comu-
nidade em interagdo permanente, assim caracterizada por Sanders:
“Da mesma forma como a Igreja fornece uma perspectiva que leva suas
elites a critica e 4 a¢do, as decisGes conscienciosas feitas por catdlicos,
por sua vez, reformulam o consenso articulado pelos porta-vozes prin-
cipais”. Em sintese, Sanders chama essa interagdo de “dinamica”,
sugere que seu impacto é sobretudo unilateral — dos inovadores sobre
as autoridades — e chega & conclusdo de que, devido a permanéncia
da comunidade, as autoridades eclesidsticas terminam por adotar as
concepgdes dos inovadores®.



Finalmente, ha a andlise da “Rand Corporation”, de 1969, foca-
lizando mais agudamente que os dois estudos anteriores 0s entraves
a capacidade da Igreja de promover mudangas sociais. Encarregados
pelo Departamento de Estado, logo apds a Segunda Conferéncia de
Bispos Latino-Americancs, em Medellin (1968), os especialistas da
“Rand” conclufram que de modo algum a Igreja Latina tornar-se-ia
tdo “revoluciondria” como levavam a crer as declara¢Ses da Conferéncia.
Além disso, visGes conflitantes vigentes no interior da Igreja sobre o
significado da revolug¢do, complexas restri¢Ges institucionais e sinais evi-
dentes de fragmentacdo organizacional dificilmente permitiriam que o
catolicismo seguisse um rumo decididamente revoluciondrio.

Nesse caso, que significou o encontro de Medellin? Segundo a
" “Rand” %, as

“conclusbes do CELAM sugerem que uma preocupacdo bdsica
dos bispos era encontrar uma formula que oferecesse alguma
esperanca de reconciliar [as| concepgbes conflitantes de revo-
lucdo e de mudanga social, entre si e com a sobrevivéncia insti-
tucional da Igreja. A esséncia da formula que proveio de Medellin
parece ser a independéncia face d politica partiddria. Jd que todo
governo é inevitavelmente vulnerdvel d critica de nao atender as
necessidades existenciais dos pobres, a Igreja ndo deve ser identi-
ficada com governos.”

Isso correspondia, segundo os peritos da “Rand”, a um chamado
“a separa¢do de fato entre Igreja e Estado...”. Além disso, para que
a Igreja implementasse essa separagdo, se ndo de jure, pelo menos
de fato, a hierarquia deveria, dai por diante, dar prioridade a uma
“missdo profética”. Como tal, a Igreja tornar-se-ia a consciéncia de
todo Estado sem ser cimplice de nenhum, a denunciadora dos inte-
resses ocultos e a defensora da justi¢a universal.

Os peritos da ‘“Rand” apontam com presteza os “atrativos” da
“missdo profética”: “ela permite aos catélicos superar o impacto divi-
sionista da participacdo politico-partiddria, ligando ao mesmo tempo
valores religiosos 4 necessidade geral de mudangas sociais progressistas”.
Embora qualquer fiel possa ter o dom da profecia, a andlise da “Rand”
associa inequivocamente a missdao profética apenas & hierarquia cat6-
lica, a seus problemas presentes ¢ a suas estratégias futuras®.
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Para comparar essa imagem sociologica miiltipla do catolicismo
e da mudanga social com a realidade histdrica da Igreja em uma nagdo
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especifica, elegeremos o Brasil como estudo de caso. A reconstrugdo
histérica que segue deriva em grande medida de minhas proprias pes-
quisas e, em grande parte, de sete monografias recentes sobre as quais
convém dizer algumas palavras.

Margaret Patrice Todaro, “Pastors Prophets and Politicians: A
Study of the Brazilian Catholic Church, 1916/45” (Dissertag¢do
de Ph. D., New York, Columbia University, 1971), 2 vols.,
550 pags.;

Howard J. Wiarda, The Brazilian Catholic Labor Movement
(Ambherst, Massachusetts, University of Massachusetts Labor
Relations Research Center, 1969); )

Ulisse Alessio Floridi Radicalismo Cattolico Brasiliano (Roma,
Instituto Editoriale del Mediterraneo, 1968);

Emmanuel De Kadt, Catholic Radicals in Brazil (Londres,
Oxford University Press, 1970);

Charles Antoine, Church and Power in Brazil (Maryknoll, New
York, Orbis Books, 1973);

Thomas C. Bruneau, The Political Transformation of the Brazilian
Catholic (New York, Cambridge University Press, 1974);
Mircio Moreira Alves, “L’Eglise et le Politique au Brésil”, (Paris,
Fondation Nationale des Sciences Politiques, 1973), Mimeo*.

A critica revisora, ainda inédita, de Margaret Todaro sobre as
elites do Movimento de Revitalizagdo Catdlica abrange basicamente as
décadas de 20 e 30; a historia dos circulos operdrios, escrita por .
outro académico norte-americano, Howard Wiarda, constitui uma
monografia 1til, embora demasiado formalista, acerca de uma estru-
tura catdlica leiga especifica. O desenvolvimento do radicalismo poli-
tico, especialmente entre estudantes universitdrios catdlicos, é o tema
de duas contribui¢des: uma de um critico, ex-editor da revista jesuita
La Civilta Cattolica, Pe. Ulisse A. Floridi; a outra, ja tida por um
pequeno clissico, focaliza principalmente o Movimento de Educagdo
de Base (MEB), e seu autor é um socidélogo holandés, atualmente
residente na Inglaterra: Emmanuel De Kadt.

As trés obras restantes — L 'Eglise et le Pouvoir au Brésil (1971),
do francés Charles Antoine, que trata basicamente da vacilagdo da
hierarquia, durante os cinco anos posteriores a 1964; The Political
Transformation of the Brazilian Catholic Church (1974)¢, do norte-
-americano Thomas Bruneau, e “L’Eglise et la Politique au Brésil”,

A seguir, estas obras serdo citadas no texto e nas notas somente pelo
nome do autor (e pelo nimero de pagina, quando for o caso).



do brasileiro Mdrcio Moreira Alves, tese de doutoramento defendida
recentemente na Fondation Nationale des Sciences Politiques em
Paris — trazem fatos histéricos e amplas andlises para todo o perfodo
moderno’.

A tarefa de reconstruir o relato historico esquemdtico do cato-
licismo brasileiro foi favorecida pelo grande consenso existente entre
os estudos no que diz respeito as suas fases e evolugdo durante as
ultimas cinco décadas. O elemento consensual que na minha opinido
mais chama a ateng@o, e por isso merece ser comentado aqui, a guisa
de util introdugdo para nossa discussdo, é o seguinte: o aspecto crucial
da subsisténcia do catolicismo na sociedade brasileira € atribuido a sua
qualidade de religifo oficial de facto do Estado, da nago e das elites
dominantes. Com exce¢ao do periodo da Repiblica Velha (1889/1930),
o Estado Brasileiro — a despeito de sua ideologia - aceitou esse arranjo
e garantiu a Igreja Catolica Romana um conjunto de privilégios (especial-
mente em assuntos educacionais e sociais) de que nenhuma instituigdo
brasileira particular, religiosa ou de qualquer outro tipo, gozou.

Este modelo — chamado por Bruneau de “neo-cristandade™ —
¢ o que hoje vigora. Além disso, apesar das tensOes existentes entre
Igreja e Estado, nenhum setor significativo da sociedade brasileira
atual pretende alterar este modelo. E dificil também que, num futuro
imediato, ocorra um evento significativo, como a proclamagio da
Republica, que precipite a separagdo de fato entre Igreja ¢ Estado ou
leve a um sratus diferente do que hoje prevalece.

Estas observagBes ndo teriam sentido se ndo existisse outro
surpreendente consenso: a Histéria, na verdade, havia fornecido ao
catolicismo brasileiro a oportunidade de construir sua Igreja segundo
caminhos os mais diversos (mesmo hoje, alguns observadores apontam
o surgimento de uma nova oportunidade). E util, portanto, examinar
a Historia do Brasil no ultimo meio século, nos trés periodos em que
aparentemente se da o desenvolvimento da Igreja.

111

O primeiro periodo acompanha a dltima metade da Republica
Velha (da Primeira Guerra Mundial até a Revolugdo de 1930). Nele,
o catolicismo brasileiro se preparava para restabelecer a unido lgreja-
-Estado.

Separada do Estado pela Republica de 1889, a Igreja ndo foi capaz
de se aproveitar satisfatoriamente, durante duas décadas e meia, da liber-
dade religiosa e institucional garantida pela Constituicdo de 1891, e
pela qual paradoxalmente havia se batido sem éxito desde 1870.
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Por razdes que os historiadores ainda precisam explicar plena-
mente, a Igreja parece ndo ter dado ouvidos a um dos seus pensadores
mais brilhantes, que tinha um plano para evangelizar o Brasil “de
baixo para cima”. O Pe. Julio Maria, um convertido, insistia em que
a nagdo estava se ‘‘descatolizando”, sendo o clero o grande respon-
sdvel por isso. Propunha que os padres pregassem o Evangelho para
camponeses ¢ trabalhadores e deixassem de bajular os ricos e bem
nascidos! Este apelo, porém, que exigia a aplicagdo do Rerum Novarum
de Ledo XIII — um documento que visava nitidamente & Europa em
vias de industrializagdo — ndo apresentava nenhuma exeqiiibilidade
no Brasil rural, como observa acertadamente De Kadt. No Brasil,
a dependéncia, quase de casta, do morador em relagdo ao patrdo havia
apenas substituido a relagdo escravo-senhor. Se as estruturas sociais
sao condi¢do essencial para a “democratiza¢do” do Evangelho, a insis-
téncia de Todaro sobre a viabilidade da alternativa, proposta por
Jilio Maria para a Igreja brasileira, de uma pastoral de base, sete
décadas atrds, é, sem diivida, um exagero ®

Nao constitui exagero, entretanto, seu reconhecimento a respeito
dos “talentos politicos e organizacionais do excepcional prelado”
D. Sebastido Leme da Silveira Cintra (1882/1942), arquiteto e cons-
trutor do catolicismo brasileiro segundo o modelo de “neo-cristan-
dade”. Como Arcebispo de Olinda, numa carta pastoral de 1916,
Leme expds seus principios para a reunido lgreja-Estado. Recorreu a
interpretagdo acritica, quase mitica, da Nagdo Catdlica — interpretagdo
até hoje bastante difundida — nos circulos eclesidsticos e seculares:
o Brasil, por tradi¢do, histéria ¢ fé de seu povo, € essencialmente
catdlico. A Repiiblica, porém, havia nefastamente levado ao poder
uma minoria discrente,-deixando os crentes, que constitufam a maio-
ria, sem poder de decisdo a respeito dos problemas da nagdo. Para
inverter esta situagdo era necessirio mobilizar uma cruzada de mili-
tantes catélicos, a fim de reeducar a nagdo através de seus ensina-
mentos e, fundamentalmente, assegurar para a Igreja o reconhecimento
juridico de sua legitima posi¢do. Ao contrdrio do plano do Pe. Jillio
Maria, Leme exigia que se ‘“recatolizasse” o Brasil “de cima para
baixo”. Em suma, exigia um retorno a um passado de privilégios, sem
os impedimentos impostos a Igreja pelo Império °

Mas os anos 20 ndo eram o passado, nem mesmo para o Brasil.
Leme tanto simbolizava como compreendia perfeitamente a nova era.
Filho de um professor, sua nomeagdo como Bispo auxiliar do Rio de
Janeiro, no ano critico de 1922, marca a emergéncia da classe média
como contendora politica, do mesmo modo que a Semana de Arte
Moderna, a Revolugao dos Tenentes e a fundagdo do Partido Comu-
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nista Brasileiro. Sua elevagdo ao cardinalato, em 1930, também assinala
o fim da predominancia da aristocracia fundidria na hierarquia eclesids-
tica e inaugura a mobilizagdo efetiva dos leigos de classe média como
uma forga politica especificamente pela Igreja. Leme foi também
simbolo e promotor da rdpida “romanizagdo” do catolicismo brasi-
leiro. Diplomado pelo Colégio Pio Latino-americano de Roma, traba-
lhou infatigavelmente na operacionalizagdo dos padrGes do catolicismo
universal (europeu) para a Igreja, o Clero e o Laicato brasileiros.

Ao nivel ideolégico, a “romaniza¢do” reforgou a interpretagdo
mitica de Leme da Nagdo Catdlica e seu compromisso com o restabe-
lecimento da unido Igreja-Estado. E fato que, onde quer que o Estado
liberal republicano chegou ao poder, a Santa Sé procurou tirar proveito
das liberdades constitucionais € incentivou as hierarquias nacionais a
darem o mdximo de si para promover os objetivos da Igreja. Mas
Roma preferia, antes de tudo, uma Igreja unida oficialmente ao Estado
ou, entdo, pelo menos uma concordata entre a Santa Sé e um Estado
secular, n4o obstante a ideologia deste. Desde a época de Pio X
(1903), entraram em vigor as concordatas entre o Papado e o Estado
Italiano anticlerical. Que a politica de separa¢do era a menos desejavel,
atesta-o a concordata de 1929 entre a Cidade do Vaticano de Pio XI
e a [talia de Mussolini.

A nivel eclesidstico, segundo Bruneau, a alianga com Roma
permitiu a quintuplicagdo do nimero das dioceses e semindrios entre
1900 e 1940. Embora de maneira insuficiente, aumentaram as vocagoes
para o sacerddcio: por volta de 1946, aproximadamente um ter¢o do
Clero brasileiro era de estrangeiros (ndo é de estranhar que Roger
Bastide estigmatize a ‘‘romaniza¢do” como um processo de desnacio-
nalizagdo ‘da Igreja Brasileira. Da mesma forma, observadores contem-
poraneos condenam a dependéncia profunda da Igreja Brasileira em
relagdo aos recursos estrangeiros. Este assunto, alids, serd retomado
em outra parte desta discussdo) *°.

No que tange ao laicato, a “romanizacdo” teve como resultado
virtual a criagdo da A¢@o Catélica. Antes de 1930, porém, Leme se
concentrou na formagdo de uma intelligentsia catélica, oriunda das
fileiras da classe média alta, capaz de fazer frente ao anticlericalismo,
ao atefsmo e a indiferenga religiosa das elites republicanas. O Centro
D. Vital veio ao encontro destas exigéncias. No entanto, seu primeiro
paladino, Jackson Figueiredo, articulou uma ideologia tdo “negativa™ —
para usar a expressio de De Kadt — que foi encontrar sua principal
inspiragdo no cristianismo fascista da Action Frangaise, em perfeita
harmonia, alids, com os apelos cada vez mais altissonantes do governo
brasileiro em favor da ordem .
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E especialmente a resposta de Leme a este apelo em favor da
ordem que o mostra como um dos mais importantes atores politicos
da recente Historia brasileira, bem como revela a sua politica de
restabelecimento da unido Igreja-Estado. Bruneau relata de maneira
incisiva a abertura reciproca verificada entre uma Igreja mais confiante
em si mesma e um Estado constantemente desafiado, durante as admi-
nistragGes de Epitacio Pessoa e Arthur Bernardes. Nestas trocas, ambos
os lados se empenharam na “manuten¢do da ordem” e na “promogdo do
progresso nacional”, contra as for¢as emergentes, que repudiavam aber-
tamente a velha ordem e, agora, a ameagavam. A recusa do governo Ber-
nardes em consagrar esta reaproximagdo historica com um endosso, em
1925, de uma emenda constitucional, “reconhecendo oficialmente a re-
ligido catolica como a fé do povo”, de acordo com o desejo de Leme,
pode ter contribuido para a ulterior instabilidade da Repiiblica Velha e
para a sdbia decisdo do prelado de esperar por tempos mais propicios '%

Além disso, o bom éxito na defini¢do dos objetivos da Igreja
como superiores e contrdrios ao Estado exigia que Leme consolidasse
em torno de si os hierarcas episcopais, até entao dispersos e autonomos,
numa burocracia eclesidstica unica e centralizada sob seu controle.

No fim dos anos 20, a Arquidiocese do Rio de Janeiro estava a caminho
de se tornar o centro de poder nacional da Igreja e, pelo inicio dos anos

30, eclipsaria, por fim, a primazia candnica da Sé da Bahia. Na verdade,
o deslocamento histérico das forgas politicas, econdmicas e institucio-
nais do Brasil do nordeste para o centro-sul, que vinha se operando
desde meados do século XIX, s6 se completaria nesse momento.

Iv

O segundo periodo do catolicismo brasileiro estd compreendido
pela época de Vargas — desde seu aparecimento revoluciondrio no
cendrio nacional, em outubro de 1930, até sua deposigdo pelas Forgas
Armadas, 15 anos mais tarde. Logo apés o inicio deste periodo, a
Igreja finalmente conseguiria significativo avango, no sentido de ser
reconhecida pelo Estado de modo quase oficial. No final do periodo,
porém, seus novos privilégios pareciam haver levado a complacéncia
institucional ou, pelo menos, & inadequagdo face aos problemas e
preocupagdes do Brasil de apOs-guerra. Apesar desse paradoxo, uma
década e meia apresenta um grande e variado rol de experiéncias
politicas, cujas implica¢Ges somente agora estdo se tornando claras.

Ao rever as etapas que levaram ao restabelecimento de uma
limitada unido Igreja-Estado, sob o governo de Vargas, é necessirio
ter em mente que o resultado final estava vinculado a conjuntura
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histérica “singular” dos anos 30, bem como & consumada habilidade
politica de Leme em atuar sobre aquele momento histérico. Dessa
perspectiva, seria interessante relembrar que a Revolugdo de Outubro
estava em pleno desenvolvimento quando Leme desembarcou de Roma,
trazendo 4 mao seu chapéu cardinalicio, sendo saudado por “gregos e
troianos™ nas docas do Rio. Naquele grave momento, as fac¢des beli-
gerantes converteram-no em Unica esperanca capaz de evitar uma
sangrenta guerra civil. E verdade que suas cautelosas negociagGes com
os generais da Nova Repiblica e os velhos generais da Repiiblica
Velha, vencidos a seguir, o papel que desempenhou ao persuadir pessoal-
mente o presidente Washington Luis a renunciar pacificamente, sua
coragem em ordenar que se mantivessem abertas as portas da Chance-
laria para que ele pudesse abengoar os grupos de revoluciondrios civis
armados que passavam, tudo isto havia sido anteriormente registrado
com simpatia . Mas o significado destes eventos ndo deve nos iludir
mais: na realidade, foi o profundo vazio politico gerado pela Revo-
lugdo de 1930 que transformou a Igreja numa forga social absoluta-
mente indispensdvel ao processo politico. Conseqiientemente, da debi-
lidade “genética” da nova ordem — de 1930 a 1937 — dependia, em
Gltima andlise, o futuro da Igreja.

E bem verdade que, durante todo o ano de 1931, ainda ndo era
evidente a fraqueza do regime de Vargas, e foi essa incerteza que
orientou o passo seguinte de Leme, um verdadeiro golpe de mestre:
a mobilizagdo em massa dos clérigos e fiéis, primeiro em maio, sob a
invocagio de Nossa Senhora Aparecida, a padroeira do Brasil e, nova-
mente, em outubro, em homenagem ao Cristo Redentor, cuja estitua
foi inaugurada no topo do Corcovado, no dia do descobrimento da
América. Naquela data, que se costumava celebrar em toda a Ameérica
Latina para comemorar o estabelecimento da heranga Ibérica no Novo
Mundo, a inauguragdo, sob a égide do Unico cardeal da regido, foi
instantaneamente dotada de transcendéncia continental.

Todaro, nico autor a tratar exaustivamente destes fatos, percebe
seu significado politico de maneira inadequada, enquanto o bidgrafo
oficial de Leme o fez claramente: “a mobilizagdo em massa dos catd-
licos na capital da Repiiblica, num momento tdo critico, significou
uma demonstragdo de for¢a moral perante as autoridades civis, que
ainda estavam vacilando entre diversas facgdes” '*. Nossa Senhora
Aparecida — que o Papa havia proclamado, um ano antes, a padroeira
nacional — ndo se comparava com a Virgem de Lourdes ou Fitima
em termos de forga politica, mas Leme tampouco a evocou publica-
mente em oposi¢do aberta ao republicanismo, como o fizeram os
bispos da Franga e Portugal. Ao contrdrio, com certa reserva, ele
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advertiu a Republica Nova, ainda frdgil, que a Igreja exerceria sua
influéncia “em nome da imensa maioria catélica da nagio” '5.

A inauguragdo do Cristo do Corcovado, por sua vez, foi a
ocasido em que Leme — cercado de 50 arcebispos, bispos € uma multi-
ddo confusa — “estipulou o pre¢o” do apoio da Igreja. Num discurso
que um regime mais autoritdrio teria censurado como ‘“‘subversivo”,
Leme advertiu insolentemente: “ou o Estado. .. reconhece o Deus do
povo ou o povo nio reconhecerd o Estado”. Esta liturgia ndo foi de
modo algum apolitica, como bem sabia Gettllio e como mais tarde
veio a reconhecer implicitamente '6,

Depois do Corcovado, o reconhecimento por parte de Vargas
do “Deus do povo™ era s6 uma questdo de tempo. Parece oportuno
rever aqui o acordo pelo qual Leme havia tanto tempo trabalhado e
que foi inscrito na Constitui¢do de 1934, documento que comega com
a frase: “depositando nossa confianga em Deus”. Embora isto ndo tenha
o sentido explicito de consagra¢ao de uma nagdo a fé catblica — como
queria Leme — e embora constitucionalmente se mantivesse a separagao
Igreja-Estado, as trés concessGes (que indicarei a seguir) levariam, na
pratica, em dire¢do & unido entre nagdo e fé: primeiro, o casamento
religioso foi inteiramente reconhecido pela lei civil e o divorcio foi
proibido; segundo, foi facultada a educag@o religiosa em escolas publi-
cas durante o periodo de aulas; terceiro, foi permitido ao Estado
financiar escolas da Igreja, semindrios, até hospitais e quaisquer outras
atividades e institui¢Ges relacionadas e legalmente designadas como
“de interesse coletivo” !”.

De um ponto-de-vista sociologico, as concessdes eram equivalentes
d manuteng¢do continua do catolicismo como um sistema religioso total.
Envolviam, respectivamente: a defini¢do ideoldgica e a coesdo da uni-
dade primdria da sociedade — a familia; um mecanismo permanente de
socializagdo dos novos membros e uma base permanente de recrutamen-
to de novos quadros — o sistema escolar; por fim, a alocagdo garantida
dos recursos nacionais escassos para, falando em linguagem técnica, um
setor economicamente ndo-produtivo da sociedade brasileira. Algumas
das conseqiiéncias desses privilégios, ndo imediatamente visiveis nos dias
calmos da Republica Nova, serdo revistas mais adiante.

E compreensivel que ndo se chegasse facilmente a este acordo.
Entre o desafio langado no Corcovado e a nova Constituicdo de
1934, Leme teve que desenvolver publicamente um drama politico,
cuja conclusdo nido podia determinar inteiramente. Para atingir seus
fins, colocou em ag@o, em escala nacional, incontdvel niimero de orga-
nizagBes de catolicos leigos que, durante uma década, ele havia estru-
turado e ajustado, principalmente na Arquidiocese do Rio de Janeiro.
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Cabe aqui uma breve alusdo as trés organiza¢Ges mais importantes.
A LEC, Liga Eleitoral Catodlica, foi criada em 1932 para mobilizar o
eleitorado catdlico e endossar, dentre os candidatos a Assembléia
Constituinte de 1933 e ao Congresso Nacional de 1934, somente aque-
les que apoiassem o programa minimo da hierarquia (inicialmente
impresso em abril de 1931, tendo circulado em forma de pan-
fleto e, mais tarde, naquele memordvel Outubro, submetido formal-
mente a Vargas pela hierarquia). A LEC continuou seu trabalho
eleitoral nos anos 40 e 50, mas, por esta época, sua vitalidade havia

arrefecido.
A Agdo Catélica Brasileira (ACB), a sucessora de vdrias outras

organiza¢Oes similares, surgiu.em 1935 e, em dois anos, superou a
todos os outros movimentos leigos. A ACB, moldada de forma seme-
lhante 4 de sua correspondente na Igreja ltaliana, foi definida pelos
proprios Papas como “uma organizagdo de leigos participando do
apostolado hierdrquico da Igreja fora de qualquer filiagdo politica,
com a finalidade de estabelecer o reino universal de Jesus Cristo”
(a ACB teria que esperar até o inicio de 1960 para dar seus frutos
que, para alguns, foram frutos amargos). . ’

A dltima organizacdo € os Circulos Operdrios, fundada em 1932,
um ano apés a promulgacdo do Quadragésimo Anno, de Pio XI, e
que s6 se tornaria de ambito nacional com o estabelecimento do Estado
Novo, tendo um florescimento apenas efémero.

Na maioria das fontes ji citadas '® encontram-se pormenores
dessas organiza¢Oes e de sua histéria, bem como de outras organizagdes
da Igreja que lidavam com educagdo, trabalho social, vida familiar,
liturgia e espiritualidade. Para nossos objetivos, é mais importante
ressaltar as caracteristicas que estas instituigGes apresentavam em
comum, assim como o seu significado para a transformagdo socioldgica
da Igreja neste perfodo. Quase todas essas institui¢des, moldadas
primeiro na Europa Ocidental, procuravam recrutar os leigos que,
vistos de uma Otica mais critica, eram nada mais nada menos do
que os estratos médio e médio-alto das nagOes em processo recente
de industrializa¢do. A solicitagdo de seu apoio por parte da hierarquia,
primeiro na Itdlia, na virada do século, e mais tarde no Brasil, depois
da Primeira Guerra Mundial, surgiu numa época em que o sistema
eleitoral do estado burgués, a despeito das restriges ao direito de
voto, tinha neutralizado- com é&xito os aliados aristocratas da Igreja
¢ excluido os trabalhadores, cuja forca e oposicdo comecavam a ser
sentidas. Acima de tudo, beneficiou os crescentes estratos médios com
algum’ poder politico. Como conseqiiéncia disso, o fulcro dos privi-
légios da Igreja, fornecidos, em ultima andlise, pelo Estado e pelo
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tesouro piiblico, passava agora a depender dos leigos, enquanto cida-
ddos. Neste contexto, a A¢fo Catdlica deve ser vista como uma forma
histérica da inser¢do do catolicismo, num dado momento, nas socie-
dades modernas, cujos eixos organizacionais eram variantes da demo-
cracia e do capitalismo e cujo eixo socioldgico contrapunha as classes
médias aos aristocratas e trabalhadores.

E compreensivel, entao, que a verdadeira missio dos leigos
— o setor catblico daqueles estratos médios — era a de servir a
instituicdo da Igreja. Para tanto, a hierarquia “inventou” o “apostolado
leigo”, através do qual os ndo-clérigos poderiam participar de um
“sacerddcio no mundo”. Mas, diversamente da participagdo — digamos
~— autonoma dos crentes no congregacionalismo, os leigos catélicos
permaneciam submetidos ao episcopado; na medida em que os leigos
absorviam' a mistica especifica da Ac¢do Catdlica — moldada, como
lembra Alves, segundo o modelo italiano autoritirio — assegurava-se
a sua “clericalizaco” e a obediéncia 4 hierarquia.

~‘Dentro destas organizagdes desenvolveu-se firmemente um mo-
delo de “intervencionismo™ episcopal: os lideres eram escolhidos
dentro da ciipula, tomavam-se decisdes sem recorrer ao processo demo-
critico, as estruturas eram contigias as jurisdigbes territoriais da
Igreja (que geralmente coincidiam com as configuragGes do poder do
Estado), enquanto clérigos, nomeados diretamente pelos seus bispos,
presidiam as atividades leigas, a nivel local, como “assistentes”. O
mundo da Agdo Catdlica, neste periodo, em quase todos os paises,
refletia a natureza elitista, hierdrquica e corporativista da Igreja (geral-
mente isolada em espirito — e também na pratica — do curso real dos
tempos modernos, que a Ag¢do Catolica procurava canalizar, visando
a uma vitoria para Cristo e a sua Igreja) %°.

Examinando de uma outra perspectiva as estruturas brasileiras
durante o pastoreio de Leme, parece claro que é o conceito de grupo
de interesse, ¢ ndo o de partido politico, que descreve melhor o
modus operandi da LEC, da ACB e de outras organiza¢Ges vinculadas
a Igreja. A razio mais amplamente citada para esta escolha tética foi
a recusa de Leme em recriar um Partido Catdlico Brasileiro, a fim de
ndo dividir os “fiéis”. Entretanto, o proéprio Cardeal foi mais explicito,
na verdade mais “politico”. Com um partido catdlico, ponderou ele
em certa ocasido, “perderfamos o apoio certo de muitos, perderiamos
o provdvel apoio de outros, € ... o que ganhariamos?” *!. Deve-se
lembrar que o raciocinio de Leme revelava aguda visio das grandes
diferengas regionais do Brasil, que ainda hoje colocam em questdo a
eficicia de estruturas politico-partidarias supostamente rnacionais. Tal-
vez Leme também tenha percebido a discordincia que poderia advir
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dos conflitos personalistas, tdo tipicos da politica de clientela brasi-
leira. .
Mas a mdxima de Leme, de colocar aliados em todos os campos,
isto €, de dar preferéncia a grupos de interesse ao invés de partidos,
tinha, em nossa opinido, uma dupla origem. A mais remota foi a expe-
riéncia da Santa Sé — a qual Leme devotava extraordindria obediéncia,
num sentido politico — frente ao Estado Italiano que se desenvolvia.
A LEC de 1932 possuia forte semelhanga com a Unione Elettorale
Cattolica, criada por Pio XI em 1905, e controlada pelo Papado.
Similarmente, a A¢do Catélica Brasileira, de 1935, pode ter sido
implantada pela mesma razdo que levou Pio XI a preferir a Ag¢do
Catoélica ao invés do incipiente Partido Democrata Cristdo de D. Luigi
Sturzo, entdo chamado Partito Popolare Italiano: a hierarquia poderia
controlar melhor uma entidade sob sua propria jurisdigdo do que
uma sob jurisdi¢do de civis (cuja plataforma social, no caso de Sturzo,
ja era progressista demais para se adequar ao Papado).

Ademais, face 3 extraordindria ascensic do Fascismo Italiano,
a Santa Sé parece ter percebido que partidos politicos seriam mais
facilmente esmagados do que organizagGes ligadas 4 Igreja. Ao mesmo
tempo, a longo prazo, o desafio constante do Bolchevismo e o fantasma
do Nazismo tornavam as palavras e as doutrinas do Duce mais tolerdveis
(infelizmente, esta analise das rela¢des das organiza¢des da Igreja com as
classes sociais, da estrutura mundial do catolicismo com o cendrio inter-
nacional, ndo pode aqui ser mais desenvolvida, posto que nenhum dos
estudos que estamos examinando — nem mesmo o de Todaro, que tra-
balha minuciosamente com a LEC e a ACB — levanta estes elementos
fundamentais e que, em minha opinido, merecem um estudo posterior).

Existe ainda uma outra origem, mais proxima, da preferéncia
de Leme pelos grupos de interesse. A incerteza politica e uma presi-
déncia cronicamente ameagada marcavam os anos iniciais de Vargas:
o desafio da Igreja, em 1931, a Revolta de Sdo Paulo, de 1932, a
Assembléia Constituinte de 1933, a depressio mundial de 1934 ¢ o
putsch “bolchevique” de 1935 sdo fatos que ndo devem ser esquecidos.
A ordem de prioridades de Leme parece ter sido primeiro conseguir
privilégios para a Igreja, em troca do apoio ao regime. Segundo, manter
ligages abertas com todos os partidos politicos (nenhum dos quais
era especialmente forte) e, finalmente, ser comedido quanto ao julga-
mento publico do movimento fascista do Brasil, a A¢do Integralista
Brasileira (AIB). Afinal de contas, até que Vargas suprimisse os ltimos
vestigios da AIB, em 1938, o movimento — paralelamente ao sucesso
de seus pares na Europa Ocidental — parecia um sério concorrente ao
poder e — por que ndo? — ao apoio da Igreja.
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Quais as ligagGes de base do catolicismo brasileiro com o fascismo
nativo? Bruneau assinala a simpatia dos catdlicos para com a afirmacdo,
por parte do integralismo, de valores catdlicos, tais como “Deus,
Pitria e Familia” e para com sua virulenta oposi¢do ao Comunismo.
Todaro, num artigo a ser publicado, oferece extensas evidéncias da
participagdo direta dos catblicos nas fileiras da AIB. Sua lista de
militantes proeminentes inclui clérigos e leigos. Como salienta Hélgio
Trindade, em seu estudo pioneiro sobre o Integralismo, as relagdes
entre o Fascismo Brasileiro e o catolicismo eram “extremamente
complexas™ e, portanto, exigem exame objetivo e meticuloso. Vale a
pena também estudar o papel que teve o Integralismo na formagio
dos lideres brasileiros hoje em destaque.

Enquanto a relagdo entre Fascismo e catolicismo — tdo critica
para a Itdlia e para o Terceiro Reich — teve no Brasil sua agdo
abruptamente interrompida pelo Estado Novo, o periodo de 1937/45
levantou a questio sobre as ligagGes da Igreja com um regime clara-
mente autoritdrio, caracterizado por endémica repressdo. A este res-
peito, s6 é discernivel um esquema apenas embriondrio: vis-g-vis ao
Estado Novo, a Igreja tornou-se um forte aliado, manteve suas prerro-
gativas anteriores (e adquiriu novas), ainda que a nova Consti-
tui¢do ndo contenha referéncias especificas a elas. Num nivel pura-
mente pessoal, diz-se que a amizade entre Vargas e Leme foi a
base real da reconciliagdo e mais segura do que qualquer garantia
institucional.

E significativo que, durante o Estado Novo, a Igreja e o Estado
compartilhassem o Odio ao Comunismo. A sumdria repressio de
Vargas ao Partido Comunista, em 1935, foi combinada com o apoio
dado ao ativismo religioso na drea dos sindicatos de trabalhadores,
onde ambos os lados estavam comprometidos na vigilancia contra a
infiltragdo comunista. A despeito desta forma de presenga, num setor
da sociedade onde as estruturas da Igreja, decididamente, ndo eram de
classe média, os Circulos Operdrios fracassaram. Segundo Wiarda, o
movimento operdrio catdlico gozou de “‘crescimento e prosperidade
sem precedentes” sob Vargas, mas, logo apds sua queda, teve um
declinio devastador, “do qual dificilmente se recobrari” 3,

Cabe fazer aqui duas observagdes concludentes sobre a Igreja
durante a primeira era de Vargas. Primeiro, parece que o reconheci-
mento de facto ... do Catolicismo deixou a Igreja muito dependente
do financiamento do Estado e pode ter minado parte do dinamismo
inicial das organizagGes leigas fundadas entre 1932 e 1935. Com
exce¢do dos Circulos Operdrios — que desmoronaram abruptamente
a0 ser retirada a protegdo do Estado Novo — institui¢Ges como a LEC
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¢ a Agdo Catolica pareciam ndo ter finalidade, uma vez que o Estado
havia atendido as exigéncias da Igreja. Como conseqiiéncia disto, atro-
fiaram-se. :

Segundo, o sistema escolar catolico, sustentado pelos ricos, € 0
sistema escolar piblico, ao qual a Igreja tinha acesso constitucional-
mente garantido para desenvolver seu proselitismo, parecem ter sido
os tinicos que ndo sofreram nenhuma das conseqiiéncias que recairam
sobre as institui¢Ges acima analisadas. Entretanto, mesmo com relagdo
ao sistema escolar catélico, o futuro proximo iria questionar a prudén-
cia da Igreja ao distribuir recursos humanos e financeiros, jd escassos,
em favor de uma minoria. Depois de 1945, logo que a vitéria aliada
na Europa acionou a volta & Democracia no Brasil, tornou-se possivel
uma avaliagdo preliminar das verdadeiras conseqiiéncias da era de
Leme.

\%

O gltimo quarto de século — de 1945 a 1970 — corresponde
ao terceiro e Gltimo perfodo desta breve revisdo historica. Se a era de
Vargas, que acabamos de examinar, pode ser sintetizada na histéria da
Igreja Brasileira como o “triunfo do reconhecimento de facto do
catolicismo”, o perfodo que agora vamos analisar pode ser caracterizado
como “a luta para manter a unido de facto numa época de mudanga
global”.

Bruneau emprega o termo “mudanga global” no sentido de uma
grande variedade de transformagdes que ocorreram répida e dramatica-
mente na sociedade brasileira depois de 1945: a transi¢@o definitiva
para uma ordem industrial, a primazia da cidade sobre o campo, tanto
no modo de vida como na politica, a proliferagao de Universidades, -
de partidos politicos, bem como de valores cientificos e ideoldgicos
que questionavam a raison d’étre do “Brasil arcaico”. Segundo Octdvio
Ianni, as alteragGes mais decisivas deste periodo foram: a emergéncia
de uma estrutura de classes complexa, o surgimento do desafio dos
trabalhadores e dos estratos médios as elites politicas tradicionais da
nagdo e, por fim, a utilizagdo de recursos autoritdrios, militares e
internacionais para manter o poder.

A caracterizaco, feita por Bruneau, de que este processo é
um “desafio sdcio-politico do mundo moderno & Igreja e a sua
influéncia”, é melhor compreendida se inserida na perspectiva mais
ampla de lanni, que vé o periodo como “a crise da sociedade brasi-
leira”, da qual emerge e na qual se situa a crise do catolicismo brasi-
leiro %%,
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E obvio, pois, que o tema é amplo demais ¢ que o nosso
enfoque deve ser seletivo. Vamos, portanto, analisar a crise — na
realidade uma crise dupla — pela qual passou o catolicismo brasileiro
no final dos anos 40 e inicio dos 50. A primeira crise decorreu da
erosdo do monopdlio religioso do catolicismo brasileiro. A segunda, do
colapso, que durou uma década (de 1942 a 1952), da lideranga da
Igreja em termos de seus quadros e organizagdes. Ji4 que nenhuma das
sete monografias analisa, sistematicamente, essas crises na ordem e
nas dimensdes acima apontadas, tentarei fazé-lo neste trabalho.

A erosio do monopdlio religioso do catolicismo significou a
perda de quadros e membros. Neste século, essa erosdo acelerou-se
dramaticamente, em especial a partir dos anos 40, e os esforgos para
deté-la fracassaram. Por sua vez, os poderes coercitivos da Igreja,
derivados em parte do seu monopdlio espiritual, vdo diminuindo
progressivamente.

Pode-se argumentar que os vigorosos reclamos do Estado mo-
derno (sob Pombal, Feijé, Pedro II e os fundadores da Repiiblica
Velha) contribuiram para a atual situagdo. Mas também se deve lem-
brar que o monopdlio catdlico foi, provavelmente, implantado frouxa-
mente desde os tempos coloniais. Além disto, a Igreja, como co-atora
da conquista e do colonialismo portugués, adotou uma politica e uma
postura de classe cujos efeitos a longo prazo parecem se fazer sentir
mesmo apds a independéncia do Brasil. Examinemos este legado com
relagdo a trés dimensdes criticas da erosdo acima apontada, a saber:
o sacerddcio, a religiosidade leiga e os credos alternativos.

O Sacerdocio

A chave para a existéncia do catolicismo € o sacerddcio. Abre-se,
através dele, uma vasta gama de papéis institucionais importantes,
tais como: lider do culto, simbolo do poder e da influéncia da Igreja,
agente burocrdtico, intermedidrio entre a clientela e a autoridade,
ideblogo, recrutador de prosélitos, apenas para lembrar os essenciais.
A manutengao do sacerddcio € crucial para a sobrevivéncia hierdrquica
da prdpria Igreja, e é através das “vocagBes” que ela se reabastece de
poderes e recruta novos.

Historicamente, o sacerddcio no Brasil nunca foi muito forte.
Da expansio européia até recentemente, a cldssica politica da Igreja
com relagdo aos povos coloniais nao-ocidentais foi de oposi¢do siste-
mdtica a formagdo de um clero nativo. As diferengas raciais, reforgadas
pela divisdo do trabalho (no caso do Brasil, a escraviddo), explicam
razoavelmente o porqué da sobrevivéncia da politica de exclusdo,
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muito tempo depois da independéncia das colonias. Além disso, no
Brasil, as facilidades educacionais durante o Império eram poucas e.o
pessoal inadequado. Por sua vez, a vinda de missiondrios europeus em
pequeno numero, mas de forma constante, era suficiente para uma
sociedade agrdria.

Durante a Repiblica Velha, o ndmero de semindrios duplicou.
Gragas 4 boa reputagdo de ensino das Congrega¢Oes que dirigiam os
semindrios (tais' como Lazaristas, Capuchinhos e Beneditinos, cujo
staff era quase todo europeu) e i negligéncia do governo quanto a
educagdo publica, os semindrios para futuros padres eram equivalentes
as universidades seculares para os bacharéis em ascensio. Existem
também evidéncias de que, na virada do século, os dirigentes europeus
dos semindrios n3o consideravam os candidatos brasileiros ao sacer-
décio dignos de ordenagio.

Mais recentemente, a origem de classes como fator de ‘vocagdo”

tem sido mais reconhecida e compreendida. Assim, nio é de admirar
que, em §ua maioria, os padres fossem provenientes de familias de
classe média rural e urbana, onde os pais possufam condigGes para
arcar com as despesas de instrugdo e moradia de uma educagio
seminaristica (que, em principio, nunca foi gratuita). Enquanto o
status social do sacerdocio se manteve alto, pdode competir razoa-
velmente com outras ocupagGes possiveis, abertas a0s mesmos estratos
sociais.
' O avan¢o da sociedade industrial no Brasil (e da sociedade
“p0s-industrial” na Europa Ocidental ¢ na América do Norte) vem
alterando rapidamente o quadro acima. Mais ainda, a educagdo publica
a baixo custo estd mais disponivel, enquanto novas alternativas ocupa-
cionais tornam o sacerddcio menos atraente. Com excegdo dos filhos
homens de grandes familias rurais — que formam mais de 50% do
Clero brasileiro hoje — o ndmero de candidatos ao sacerdécio estd
em franco e perigoso declinio.

Na ultima década, gragas a pesquisas patrocinadas pela Igreja,
tem-se tornado mais fdcil caracterizar o dilema do sacerddcio. Hoje,
no Brasil, para 100 milhGes de habitantes existem cerca de 12.500
padres, dos quais quase 50%-sdo estrangeiros (em 1946 s6 um ter¢o
era de estrangeiros). A paréquia tipica de um padre brasileiro € oito
vezes maijor do que a de um americano ou um alemdo ocidental e
doze vezes maior que a de um espanhol. O atual déficit de 20.000
clérigos ndo pode ser preenchido nem pela ordenagdo anual de 86
clérigos, nem pela importagdo de padres estrangeiros, que também esta
em declinio. Enquanto isso, a Unica estatistica a aumentar € a da
média de idade dos padres. Segundo Ivan Illich, “os clérigos em vias
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de extingdo” (Vanishing Clergyman) constituem uma espécie ameacada
e a Igreja catolica, cu3a estrutura se estriba nos padres ¢ uma insti-
tuicdo que corre perigo 2

Este legado partlcular do colonialismo ndo era perceptivel ante-
riormente? A resposta a esta questdo revela muito sobre a transfor-
macdo dos lagos do catolicismo brasileiro com a Igreja Universal no
ultimo século, um tépico que ndo € tratado de per si em nenhuma
das monografias.

O primeiro esfor¢co para enfrentar o problema do sacerddcio
surgiu em meados do século XIX. Por iniciativa das hierarquias latino-
-americanas, a Santa Sé consentiu em criar um semindrio em Roma para
formar os clérigos da regido. Fundado em 1858, o Colégio Pio Latino-
-americano representou o testemunho da igualdade das jovens Igrejas
latino-americanas pos-independéncia em relagdo as antigas sedes da
cristandade européia. Ao mesmo tempo, o “Pio Latino”, como era
chamado, fornecia a tnica educagdo sacerdotal de importincia para
um contingente ainda mal servido neste campo. Mas a realiza¢do mais
importante parece ter passado completamente inadvertida: no inicio
do século XX, o Pio Latino tornou-se a maior fonte de quadros da
qual Roma selecionava a maior parte dos hierarcas da regido, inclusive
os cardeais. Dois exemplos brasileiros sdo: D. Vital, cuja lideranga na
“questdo religiosa” de 1870 valeu-lhe o epiteto de “piti romano che
brasiliano”, e um de seus sucessores na arquidiocese de Olinda e Recife,
D. Sebastido Leme. Se, portanto, houve marcada semelhanca na
acdo administrativa e pastoral dos bispos brasileiros, ou se houve um
conformismo muito acentuado em relagdo a politica da Igreja Universal,
o Pio Latino, mais que o “cardter nacional brasileiro””, pode ser
considerado o fator decisivo.

De 1930 em diante, os hierarcas brasileiros foram freqiiente-
mente recrutados nas fileiras dos que haviam se diplomado no Colégio
Pio Brasileiro, um ramo da institui¢do irma, fundado por D. Leme
em 1929. Os seminaristas escolhidos para estudar no Pio Brasileiro
sabiam que se preparavam para uma carreira nos mais altos niveis da
lideranga. da Igreja. Neste sentido, Roma eclipsou as fungdes ja secu-
lares dos semindrios de Mariana (Minas Gerais) e Iti (Sdo Paulo).
Uma compreensdo da atual lideranga da Igreja brasileira exige também
que se tenha em mente as divisoes ideoldgicas e regionais presentes
no Pio Brasileiro nos anos 40 e 50.

Recentemente, a Universidade Catélica de Lovaina (Bélgica) teve
um papel similar ao do Pio Brasileiro com relagdo ao treinamento de
padres cientistas sociais da Igreja Latino-americana. As ligBes de
Lovaina, de um lado, ¢ a realidade brasileira, de outro, foram eficazes
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no sentido de fazer com que o desenvolvimentismo caracterizasse a vi-
s30 social da hierarquia brasileira nos anos 60. Uma das institui¢Ges
andlogas importantes, porém com finalidades totalmente diferentes, é
a escola de treinamento militar dos EUA. Como demonstra o Prof.
Alfred Stepan, em seu estudo esclarecedor sobre os militares na poli-
tica, “cerca de um terco dos generais de linha do exército brasi-
leiro, na ativa em janeiro de 1964, haviam estudado nos EUA” %.
O papel das for¢as e burocracias externas nas institui¢Ges nacionais
¢ um dos principios analiticos mais significativos para o estudo da
Igreja catolica. '

O segundo esforgo para enfrentar o problema sacerdotal se deu
na passagem do século e esteve relacionado com a imigra¢do maciga
de italianos e alemaes para o Brasil. Nas zonas rurais, os proprietarios
de terra exploravam de modo extremado seus novos trabalhadores,
a0 mesmo tempo em que O governo temia que os estrangeiros, radi-
cados nas capitais, fossem anarco-sindicalistas, ‘“vermelhos” e agita-
dores. Simultaneamente, no Norte da Itdlia e da Alemanha, por razdes
demasiado complexas para serem aqui discutidas, a Igreja recrutava
um nimero sem precedentes de vocagbes e se fundava novas ordens
religiosas, como a dos Salesianos e a dos Carlistas. Foram esses padres,
especificamente, que vieram dar assisténcia espiritual a seus ignorantes
e cerceados compatriotas. Conseqilentemente, o afluxo de clérigos
estrangeiros para o Brasil, naquele momento, atendeu menos as neces-
sidades dos sempre esquecidos trabalhadores e camponeses nativos,
do que a dupla demanda de pacificagdo e prestagao de servigos aos
compatriotas. Com o passar do tempo, a Igreja dos imigrantes italianos
e alemdes seria incorporada a estrutura brasileira existente. A medida
que cresciam as vocagOes, os descendentes de imigrantes logo come-
¢aram a ocupar grande porcentagem dos postos eclesidsticos mais altos.
No interior da Igreja, “fazer a América” tinha se tornado uma reali-
dade, e a experiéncia de mobilidade ascendente de imimeros filhos
de imigrantes foi considerada um artigo de fé da classe média. De
fato, caso se fizesse uma andlise étnica e de classe da comunidade
catolica brasileira, porventura ndo se descobriria que a forga principal
da Igreja brasileira estd hoje ancorada em seu passado recente de
imigragdo européia?

O terceiro e ultimo esfor¢o para enfrentar o problema sacerdotal
foi empreendido nos anos 40. Padres americanos, retirados pela guerra
das missoes da Asia, aproveitaram-se da politica de boa vizinhanga
para fazer um reconhecimento da América Latina. Com o passar do
tempo, aumentaram suas incursdes pelo sul, refletindo a integragdo
crescente da regido na esfera de influéncia dos EUA. Estas viagens
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de inspegdo, porém, revelavam o interesse da minoria catdlica americana
em se apossar da vida catélica da América Latina. Segundo eles, ela
estava sendo cada vez mais ameagada pelos compatriotas protestantes,
pelo seu proselitismo religioso e sua considerdvel influéncia sobre as
formulagdes governamentais estadunidenses com respeito a politica
interamericana. A “‘compreensao” que aqueles padres tiveram da fé
histérica da América Latina nasceu de suas experiéncias praticas, ativas
e francamente democrdticas. O que viram foi uma Igreja estruturada
rigidamente em termos de classe, composta de leigos privilegiados e
desengajados e de uma massa de pobres “semi-homens supersticiosos”,
nenhum deles capaz de resistir as ideologias rivais. Em suma, de acordo
com um jesuita americano, eles viam o “desastre escrito nos céus” *’.
As ameagas imediatas eram, para eles, o “proselitismo protestante
financiado pelos norte-americanos” e a ‘‘agitagdo sindical instigada
pela Unifo Soviética”. Novas estruturas precisavam ser construidas
para acabar com estas ameagas. Mas “no fundo (os problemas da
regido eram) ... o problema das vocagdes” ?%. E as solugBes variaram
desde o treinamento em massa de seminaristas mexicanos no Texas,
até o lancamento de um “‘apelo por 40 mil missiondrios”, para que
descessem imediatamente para a América Latina e levassem a terra
firme o barco de Pedro prestes a submergir.

Ndo havia nenhuma loucura na proposta americana. Jd em 1946,
quase 40% dos missiondrios norte-americanos e mais de 50% dos reli-
giosos (homens e mulheres) na América Latina estavam localizados
estrategicamente em trés paises onde as missGes protestantes eram
mais ativas: Porto Rico, Brasil e Cuba ?°. Haveria ainda mais missio-
ndrios disponiveis depois que as missGes da China e das antigas colonias
da Asia e da Africa fossem fechadas nos anos 50 e 60, respectiva-
mente. Em 1960, o Pe. John Considine, um missiondrio americano
“Maryknoll” que, em 1945, havia convocado os “40 mil”, assumiu
o comando nacional (a pedido do préprio Papa Jodo XXIII) para
mobilizar e enviar 20.000 missiondrios norte-americanos para a América
Latina, no espago de uma década. Daf por diante, a Igreja Catélica
Norte-americana — enriquecida pela prosperidade dos anos 50 — come-
¢ou a desempenhar dois outros papéis significativos: tornou-se uma
das principais fontes do Vaticano para financiar a Igreja Latino-ameri-
cana (a outra era a Alemanha Ocidental) e, além disso, seu programa
de excedente alimentar, conhecido como Cdritas, ¢ desenvolvido em
associagdo com o Departamento de Agricultura dos EUA, tornou-se,
em pouco tempo, o sangue vital dos programas de bem-estar social
patrocinados pela Igreja Latino-americana, de tendéncia impressionan-
temente paternalista.
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Por volta de 1966, entretanto, ndo chegavam a 1.700 os norte-
-americanos que haviam atendido ao apelo do Papa Joao XXIII (este
niimero inclui freiras, irmdos e padres). A proporgio que as vocagoes
norte-americanas e européias comegaram a diminuir, a Gltima esperanga
de resolver o problema sacerdotal “ao sul da fronteira” foi se enre-
dando em ruidoso desespero %,

Religiosidade Leiga

\

A religiosidade leiga se refere a4 vida espiritual dos leigos, ou
seja, da clientela do padre e de sua Igreja. O apostolado leigo, uma
forma de espiritualidade especifica para as classes médias, a que nos
referimos anteriormente, era o dominio proprio de militantes esco-
thidos e ndo dos fiéis arrebanhados indistintamente. Para estes, a reli-
giosidade ou espiritualidade era desenvolvida quase que exclusivamente
através de ampla variedade de rituais oficiais e devog¢Ges populares.
A mais essencial foi sempre a obrigatoriedade de assistir a missa aos
domingos e receber a comunhio. Estes ritos sdo tao centrais na espi-
ritualidade catélica que os soci6logos pastorais modernos os utilizam
como indicadores principais do “catélico praticante™ .

Analisado a partir desses indicadores, o catolicismo no Brasil se
mostra dramaticamente diferente daquele que aparece no censo oficial,
que identifica quase todos os brasileiros como catélicos. A porcentagem
da populagio catélica que participa da missa de domingo nas grandes
cidades, como Sdo Paulo e Rio de Janeiro, onde hd grande quanti-
dade de padres, oscila entre 3% e 8%. Nestas cidades, a propor¢ao
de padres para paroquianos é de um para 17.000; nas dreas rurais, a
proporgio é consideravelmente inferior. Alves, por exemplo, faz notar
que numa cidade satélite de Brasflia hd somente duas Igrejas para
66.000 habitantes, dos quais mais de 90% sao considerados catélicos
pelo censo. Se a participa¢gdo na missa de domingo é uma medida
vilida, entdo, na melhor das hipdteses, hd de trés a oito milhdes de
catélicos no Brasil e ndo os 93 milhdes apontados.

Mas que importincia tem a “fé do povo”, reconhecida pela
tradigdo, ou que os antropélogos mais facilimente identificam como
catolicismo popular (do qual excluo as variantes sincréticas pronun-
ciadamente africanas, que discutirei mais abaixo)? A sindrome religiosa
altamente ortodoxa, mas popular, associada & devog¢do dos nordestinos
ao Padre Cicero oferece, na minha opinido, um modelo de catolicismo
popular, cuja esséncia é a ambigliidade diante da autoridade clerical
da Igreja. Esta ambigliidade ndo deriva do moderno anticlericalismo
europeu esclarecido e arraigado na classe operdria; deriva, sim, da
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percepgdo, por parte do trabalhador rural, do sacerdote como a sintese
da autoridade civil-religiosa, simultaneamente opressora e libertadora
do explorado.

Joazeiro testemunha ainda a clareza de visio e a compreensio
das autoridades da Igreja para com o inerente potencial dos homens
explorados, tanto de rebelido quanto de docilidade. No caso de
Joazeiro, as autoridades eclesidsticas trabalharam sistematicamente, de
fins de 1890 até hd pouco menos de uma década, visando a conter e
condenar os devotos do ‘“‘milagreiro”. Naturalmente, muito do que
fizeram foi em nome da ortodoxia, mas também com clara compreensdo
da importante ¢ milenar missdo da Igreja de preservar a ordem e pre-
venir a violéncia entre os trabalhadores do nordeste rural.

O catolicismo popular — que infunde nos homens iletrados ora
“supersticdo”, ora resignacio, ora coragem sem paralelos — ndo §é
simplesmente produto da famosa inadequagido dos servigos sacerdotais
através dos séculos. Reflete, antes, os imperativos funcionais da classe
social. E verdade que, até recentemente, a Igreja negou obstinada-
mente a realidade das classes sociais e das tensbes de classe em nome
do principio paulino da aplicabilidade universal do Evangelho e da
harmonia que deveria governar os homens *. Mas ¢ inegivel que a
propria viabilidade institucional da Igreja no meio rural brasileiro
continua a residir, em grande parte, na dependéncia dos catdlicos das
classes baixas e populares com relagdo aos seus patrdes clericais de
classe média, refletindo, como observam De Kadt e outros, o sistema
essencialmente de clientelismo do Brasil rural .

No Nordeste existe, aparentemente, pouco atrito no controle
clientelistico que a Igreja exerce sobre milhdes de catélicos “popu-
lares™. Mas, onde quer que ocorram transformagSes econdmicas, eles
ndo sé abandonam a Igreja, como abragcam uma variedade de outros
credos. Enquanto o nordeste permanece economicamente inerte, o
centro-sul continua sua efervescente industrializagdo, que vai do Oceano
Atlantico as barrancas dos Rios Parand e Paraguai. A necessidade
voraz das indidstrias por novos trabalhadores gera a transferéncia em
massa da for¢a de trabalho do nordeste para o sul. No novo ambiente,
eles deixam de ser clientes, e se véem finalmente livres para abragar
novos credos.

Credos Alternativos: Péntecostalismo e Marxismo

Como observaram os padres norte-americanos em 1945, “o
protestantismo estd crescendo por todo lado em toda a América
Latina”, e em nenhum lugar mais rapidamente do que no Brasil.
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Contudo, ndo foram os chamados “ddlares de Judas™ dos protestantes
norte-americanos, nem suas obras de caridade, nem suas institui¢Ges
educacionais de nivel superior que angariaram adeptos para a “Re-
forma”. Foi, antes, um conjunto de complexos elementos socio-eco-
ndmicos, td0 convincentemente ilustrados pelos estudos de Emilio
Willems.

Willems indica que o protestantismo de classe média das Igrejas
histéricas, com missGes patrocinadas pelos EUA, ndo estd crescendo.
Ao contrdrio, cresce o pentecostalismo, comunidades autdnomas nas
quais os crentes tém a experiéncia direta de Deus. As congregacdes
pentecostais brasileiras, ndo mais vinculadas institucional ou financeira-
mente aos missiondrios, desfrutam de plena independéncia e de uma
taxa de crescimento surpreendentemente acelerada. Emilio Willems
observa, de forma penetrante, que “a suposi¢do de que a difusdo do
protestantismo tem sido grosso modo paralela aos processos de indus-
trializagdo e urbanizagdo, ¢ que as maiores concentragdes de protes-
tantes proselitistas (isto €, pentecostais) encontram-se em dreas onde
estes processos tém sido mais intensos, é confirmada por niimeros rela-
tivos ao crescimento da forca de trabalho industrial e sua distribui¢do
no Brasil*.

Além do fator urbanizagido-industrializagio, o sucesso do pente-
costalismo pode ser explicado por dois outros fatores. O mais Gbvio
deles é que a religido original do migrante, a saber, o catolicismo
popular, facilita sua presteza em aceitar a mensagem da nova fé
centrada em Cristo. Menos 6bvio é o papel da contradi¢do na conversio.
O pentecostalismo se apresenta como uma contradi¢cdo bdsica do cato-
licismo: enquanto a estrutura deste se estriba no clero, a daquele
repousa nos leigos; um dd énfase ao celibato, o outro ao casamento;
um ¢é hierdrquico, o outro comunitdrio; um apresenta graus, o outro
¢ igualitdrio. Evidencia-se, a partir disto, que a conversdo individual
se aproxima da realizagdo experimental de importante principio peda-
gogico, articulado por Paulo Freire: a contradi¢do ¢ a praxis da liber-
tagdo . Mais interessante ainda € notar que este processo, entre
migrantes nordestinos analfabetos e pobres, ocorre “espontaneamente”,
sem ajuda (e sem impedimento) de patrdes, burocratas ou intelectuais.

ImpGe-se ainda uma udltima questdo: a “prixis da libertagdo”
pentecostal conduz a agdo politica? Se sim, de que tipo? A resposta s
pode ser condicional. No Brasil pré-64, os pentecostais pareciam parti-
cipar cada vez mais da alta politica urbana de centro, entdo em voga.
Certos lideres angariavam votos para um “filho favorito”, em troca
de favores de politicos. Este era um padrio perfeitamente razodvel
para uma religido de “experiéncias de conversio”, cuja fun¢do invo-
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luntdria é a “reintegra¢@o” do convertido no novo ambiente de trabatho
(casualmente, o padrdo é compardvel ao que, segundo o falecido
Thomas O’Dea, prevalesce nas Igrejas Pentecostais “de fachada” de
Nova York, entre os trabalhadores rurais porto-riquenhos, que vieram
trabalhar em fdbricas e setores de servicos da cidade). Resta saber se
a “experiéncia de conversio” pode levar a4 militincia sindical ou a
politica classista. Seriam necessdrias condi¢des mais fluidas do que,
de modo geral, aquelas que prevalecem hoje em dia no setor industrial
brasileiro. Em suma, a dire¢do politica do pentecostalismo brasileiro
assemelha-se mais 4 da classe trabalhadora britdnica em meados do
século XIX do que a da classe trabalhadora da Europa Continental
de 1850 em diante. S6 o tempo dird se, no Brasil, esta dire¢do é um
estagio inicial que levard a esta Ultima e num processo continuo e
singular.

O pentecostalismo, que conta com cerca de 75% dos quase oito
milhGes de protestantes brasileiros, também comparte outras impor-
tantes estatisticas com grupos religiosos de rdpido crescimento, como
o espiritismo e os cultos afro-brasileiros — cuja andlise ultrapassa o
ambito deste trabalho. E suficiente observar, com Bruneau, que o
espiritismo pode estar sendo praticado, atualmente, com freqiiéncia
um pouco menos regular do que a assisténcia & missa aos domingos,
por cerca de 30% dos brasileiros. Imunes as pressdes do clero catolico,
os espiritas ndo encontram em seus principios nada que seja incon-
sistente com a sua adesdo ao “‘catolicismo”. Os cultos afro-brasileiros
também estdo em expansio. Na Bahia, como um todo, o nimero de
seus membros tem crescido cerca de 180% por década, enquanto nas
cidades e sedes episcopais o crescimento foi de 224%.

Além do mais, o crescimento futuro destes credos alternativos
parece assegurado, a longo prazo, por dois poderosos compromissos
institucionais: a obrigag¢do constitucional do Estado brasileiro de fazer
vigorar a tolerdncia religiosa e a promessa pos-conciliar da Santa Sé
de promover a causa do ecumenismo. A primeira faz parte da heranga
republicana da nagdo, e é a condi¢do sine qua non do pluralismo
cultural inerente 4 moderna ordem industrial do Ocidente. A segunda
é o produto da paz finalmente estabelecida entre as diversas Igrejas
cristds origindrias da Europa Ocidental, como resultado da descolo-
nizagdo pés-guerra no Terceiro Mundo e da acentuada secularizagdo
da Europa Ocidental desde o boom dos anos 50.

A doutrina do ecumenismo, enunciada pelo Vaticano II, ao
ser aplicada 4 América Latina, levou a uma inesperada suspensdo da
até entdo ativa oposi¢do catolica frente as missGes protestantes. Além
do que, o ecumenismo nega legitimidade ndo apenas ao mito de
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Leme — da Nagdo Catdlica — mas também a convengdo, derivada do
mito e ndo questionada, de que a hierarquia catdlica fala “‘em nome
da nag¢do”. As evidéncias comegam a sugerir que, numa tipica manha
de domingo, em Sdo Paulo, hi mais pentecostais orando do que
catolicos na missa, e que hd tantos pentecostais no Brasil quanto
catélicos praticantes. O ecumenismo prenuncia um desgaste mais acen-
tuado do monopdlio religioso do catolicismo.

Outra fonte de desgaste é o Marxismo, em suas variantes socia-
lista e comunista. Desde a passagem do século, os pontifices romanos
langaram um andtema contra a doutrina “ateista”. Ao final da Primeira
Guerra Mundial, o Marxismo havia tomado o lugar da secularizagdo
e do liberalismo como o maior flagelo para a cristandade. Parecia obra
do deménio que, para a sua realiza¢do, milhdes de pessoas tivessem
comprometido suas vidas e seus bens. Historicamente, o Marxismo
no Brasil emergiu entre trabalhadores imigrantes europeus e, mais
tarde, entre intelectuais de classe média. Durante décadas, seus adeptos
adotaram uma posi¢8o cautelosa, de pequeno impacto real na socie-
dade. Com a criagdo do Partido Comunista Brasileiro, em 1921, a
doutrina e o sonho se institucionalizaram 37, mas esta sua nova mani-
festagdo encontrou hostilidade por parte do Estado.

A repressio de Vargas ao Partido, em 1935, paradoxalmente,
contribuiu para que seu etermno lider, Luis Carlos Prestes, e seus
companheiros conseguissem retumbantes mandatos nas elei¢des de
1945. Ironicamente, sua vitdria levou o Partido a ilegalidade, no ano
seguinte. Entdo, quando as forgas soviéticas invadiram a Tchecoslo-
vaquia, em 1948, as linhas contririas ao Marxismo se fortaleceram
por toda parte: sob a lideranca dos EUA e com o apoio da Igreja
Catolica Romana foi langada a cruzada contra o Comunismo, também
chamada de “Guerra Fria”.

No Brasil, a clandestinidade envolveu o Partido num manto de
heroismo e popularidade, embora o niimero de seus membros jamais
tenha sido excessivamente grande. Seus lideres e seus quadros eram
extremamente dedicados e, a despeito de sua subserviéncia tedrica para’
com Moscou, possuiam aspiragGes altamente nacionalistas. Tiveram
sucesso apenas parcial na organizagio dos trabalhadores industriais
brasileiros, cujo apoio foi parcialmente capitalizado pelos recursos
e estratégias superiores do Partido Trabalhista Brasileiro, bem como
pela politica paternalista do Ministério do Trabalho. Foi entre inte-
lectuais, especialmente estudantes universitirios, que nao s6 o Partido,
mas também o corpo da doutrina marxista se enraizou.

A este respeito, Floridi analisa com propriedade o centro de
atividades da juventude de classe média nos anos 50 — a Unido Nacional
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dos Estudantes (UNE) — sua oposigdo radical a Vargas, no fim dos
anos 40, e sua crescente polarizagdo entre liberais e marxistas nos
anos 50. Trata-se de um pungente testemunho da perda de influéncia
da Igreja sobre a juventude de classe média, principalmente quando se
recorda que, em 1950, cerca de 75% dos estudantes de segundo grau
haviam estudado em escolas particulares catolicas *8. A Igreja, aparen-
temente sem saida, voltara contra si até mesmo estes privilégios educa-
cionais, remanescentes do favoritismo do Estado Novo.

\4!

O sacerdécio, a religiosidade leiga ¢ o crescimento de credos
alternativos constituiram a crise religiosa interna do catolicismo, no
fim da era de Vargas. A medida que suas dimensSes comegaram a se
tornar claras para a hierarquia, a segunda crise, igualmente multipla,
evidenciou-se: nfo havia lideres nem organizagGes capazes de manter o
monopdlio da Igreja sobre a vida religiosa brasileira.

O colapso da lideranga foi bastante concreto. D. Jaime de Barros
Camara, um conhecido professor de Historia da Igreja € um homem
de rara humildade, ocupou inadequadamente a vaga deixada pela
morte de Leme, em 1942. N3o se comparava a seu extraordindrio
predecessor nem pela inteligéncia nem pelo tino politico. Quanto
a perspectiva ideoldgica, era radicalmente mais conservador (o que,
paradoxalmente, ndo o impediu de nomear jovens clérigos notada-
mente progressistas como bispos auxiliares da arquidiocese do Rio
de Janeiro).

Foi como Cardeal Arcebispo da capital politica da nagdo que sua
lideranga deixou mais a desejar. Com o tempo, até mesmo o poderoso
movimento, que Leme colocou em ag¢do para centralizar a hierarquia
sob o comando dos superiores do Rio, se desmantelou. O poder eclesias-
tico, como de costume, refluiu novamente para as dioceses isoladas
e seus ocupantes.

No fim dos anos 40 e inicio dos 50, esta mudanga, € verdade,
deu origem a muitos experimentos e ao surgimento de vérios bispos de
talento. Os esforgos de D. Eugénio Sales entre os camponeses nordes-
tinos recebeu aten¢do internacional e, mais tarde, tornou-se o tram-
polim para a mobilizagdo de trabalhadores rurais pela Igreja Brasileira.
A estatura de homens como D. Vicente Scherer, de Porto Alegre, e de
D. Carlos Carmelo Vasconcelos Mota, de Sdo Paulo, foi importante
no sentido de afirmar a vitalidade da Igreja e sua presen¢a por toda
a nagdo. Mas nenhuma publicidade favordvel poderia dissimular a
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profunda descentralizagdo da Igreja Catélica no exato momento em
que o sistema politico do pafs caminhava firmemente rumo a acen-
tuada centralizagdo.

O colapso das estruturas leigas, com origens anteriores 4 morte
de D. Leme, foi paralelo ao colapso de lideranga. Conta-se que, no seu
leito de morte, ele chorou inconsolavelmente pela quase total inércia
em que havia caido a Agdo Catdlica Brasileira. Os Circulos Operérios,
como vimos, desapareceram apos a derrota de seu benfeitor, Getilio
Vargas. Somente a LEC continuou a mobilizar o voto catdlico, mas,
como observa Bruneau, suas atividades padeciam de improvisagdo
cronica e acabaram por ser inteiramente' subordinadas ao controle de
D. Jaime.

O Centro D. Vital, o principal centro intelectual do catolicismo
brasileiro até o estabelecimento da Universidade Catolica do Rio de
Janeiro, em 1941, também ndo era promissor. E verdade que o
brilhante sucessor de Jackson de Figueiredo, Alceu Amoroso Lima
(também conhecido sob o pseuddnimo de Tristdo de Athayde), havia
definitivamente se afastado do Fascismo, depois de 1937, para abracar
e advogar o centrismo democratico do Humanismo Integral de Jacques
Maritain. E também verdade que Alceu possuia muito mais abertura
para um mundo em transforma¢do do que muitos de seus contempo-
raneos. Indubitavelmente, era ele a escolha Obvia para chefiar o novo
movimento intelectual. A opinido de De Kadt, no entanto, soa verda-
deira: o centro D. Vital “nunca se tornou o foco real donde se espra-
iasse uma ideologia especifica. Nunca se tornou pivé de um movimento
social engajado na sociedade. Seus lagos com a diocese do Rio, dirigida
desde 1943 pelo Cardeal Cimara, um prelado conservador, impossibi-
litaram este engajamento” °.

Parece que dois esforgos distintos foram desenvolvidos para
superar esta crise de homens e estruturas. Ambos comegaram a se
desenvolver em 1947, um ano depois que a nova Constitui¢3o recon-
firmou, superficialmente, os privilégios anteriormente concedidos a
Igreja por Vargas, muito embora o espirito exuberante da Democracia
pos-guerra levasse a crer que o novo Brasil apoiaria a Igreja com menos
boa vontade do que o Estado Novo. Nenhum destes esfor¢os conse-
guiria total apoio de algum setor da hierarquia. Caracterizavam-se
ambos por um espirito de espontaneidade, sendo cada qual uma clara
resposta ao vazio da administragdo de D. Jaime.

O primeiro dos dois esforgos que, em ultima andlise, deu em
nada, parecia destinado a ganhar maior apoio popular. Alceu Amoroso
Lima, sob a ascendéncia ideoldgica de Maritain, fundou, em 1946,
juntamente com Eduardo Frei, o Movimento Democrata Cristdo para
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a América Latina. Em 1948 criava-se, no Brasil, um partido com este
nome. O PDC esteve, desde os seus primordios, ligado ao clero, mas
aqueles -elementos do clero menos vinculados as politicas a nivel
local e estadual. De fato, foi um padre, Mons. Arruda Cimara (sem
nenhum parentesco com D. Jaime), de Recife, quem presidiu a jovem
falange durante os primeiros anos. A despeito da marcada pretensdo
de Arruda em apresentar o Partido como uma entidade verdadeiramente
nacional (o que, na verdade, nenhum partido -pré-64 chegou a ser),
seus lideres cada vez mais provinham do centro-sul, especialmente de
Sdo Paulo, onde, em 1958, foi instalado o quartel general do PDC
Brasileiro, e onde uma forte base eleitoral havia se solidificado em
1960.

Realmente, o PDC Brasileiro, como os seus correspondentes no
Chile e na Venezuela, mobilizou agilmente muitos jovens catdlicos
urbanos, descontentes com o coronelismo conservador, encantados com
a visdo de Maritain a respeito de progresso, catolicismo e Democracia,
e confortados pelos estrondosos sucessos e aberturas amistosas dos
partidos fundadores na Furopa (Itdlia, Alemanha e Franga). No seu
auge (e isso foi em 1962), o PDC Brasileiro reuniu 5,7% dos votos ao
Congresso, cifra pouco impressionante mas suficiente para colocar o
Partido como o quarto mais forte do pais. Por que, entdo, falhou
como novo instrumento pelo qual a Igreja pudesse resistir as tempes-
tades futuras?

Virios fatores se constituiram em obstaculos: a antipatia de
muitos bispos; a relutancia da hierarquia em contrariar as linhas tragadas
pelo falecido Cardeal Leme e criar um “‘Partido Catélico” confessional
{que ndo era o caso do PDC); a necessidade de evitar divisdes ideolo-
gicas; a descentraliza¢do fundamental ou o localismo da politica brasi-
leira. Fica por determinar, ainda, a importincia de cada fator. Para o
momento, nio nos parece forgado sugerir que o fracasso relativo do
PDC foi inversamente proporcional ao sucesso do esforgo alternativo
iniciado pelo atual Arcebispo de Olinda e Recife, D. Hélder Cimara *'.

Em 1947, D. Hélder Camara (sem parentesco com D. Jaime
nem com Mons. Arruda) foi nomeado assistente nacional da Ac¢do
Catllica Brasileira. Em 1950, tornou-se Bispo auxiliar do Rio de
Janeiro. Antes destes compromissos, havia trabalhado com a juven-
tude operdria, com o movimento sindical ¢ com jornalismo, em seu
estado natal, o Ceard. Sua atuagdo 14 provocou seguidas controvérsias,
devido a seu passado de defensor do Integralismo. Foi na capital
federal, entretanto, que ele se revelou um lider excepcional, dotado
de incomum capacidade de levar as pessoas a se empenharem em tarefas
extraordindrias. Pacifista, defensor dos pobres, suas idéias logo encon-
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traram eco além das fronteiras do Brasil. E dificil avaliar a estatura
de um homem em vida, mas ndo resta diuvida de que D. Hélder faz
par com Getilio, como lider politico consumado. Ao lado de Arco-
verde e Leme, perfeitos hierarcas, estd entre os maiores lideres reli-
giosos no Brasil dos dltimos 100 anos.

Em 1947, quando ele ¢ o advogado mineiro, membro da Ag¢do
Catélica, Vieira Coelho, se manifestaram pela primeira vez sobre a
construgdo de uma barca totalmente nova para que a Igreja pudesse
velejar no mar dos tempos modernos (de acordo com entrevista no
Jornal do Brasil, em 1972)*?, sua carreira ainda ndo estava em evi-
déncia. Hélder rabiscou algumas linhas, criticando a Igreja, na espe-
ranga de reescrever o seu futuro. Para tanto, a estrutura ainda sem
nome que Hélder propds formalmente em 1950 a Mons. Carlo Chiari,
Nincio apostdlico no Brasil, visava a cobrir trés tarefas “adminis-
trativas™: revitalizar as linhas de comunicagdo entre os bispos do
pais; superar as lacunas individuais dos membros do episcopado
nacional; prover uma unidade minima 4 administragdo cotidiana e a
outros esforgos da Igreja. Mons. Montini, ajudante do nuncio e futuro
Papa Paulo VI, prometeu criar a “Conferéncia”. Um ano depois,
Hélder foi novamente a Roma e, somente em 1952, a Santa Sé houve
por bem permitir o nascimento da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil (CNBB) 43,

A aparente simplicidade dos objetivos da “Conferéncia” ndo
deve ocultar o significado sem paralelos da decisio do Vaticano.
Nunca houve, no Direito Candnico (compilado em 1908) e na pritica
romana, qualquer precedente para a criagdo de uma estrutura perma-
nente do tipo da CNBB e seu secretariado. Além disso, em nenhum
pafs da América Latina, até entdo, o Vaticano havia querido desem-
penhar um papel direto nos assuntos internos da Igreja “Nacional” de
uma nagdo independente e autonoma. O uUnico caso semelhante foi
Cuba sob Fidel Castro. Sem duvida, a erosdo do monopdlio religioso
do catolicismo, no “maior” pais catdlico do mundo, desempenhou
um papel nesta importante decisdo politica.

Dois anos apés a criagdo da CNBB, a Santa Sé enviou ao Brasil
um dos seus mais hdbeis diplomatas, D. Armando Lombardi. O papel
do novo Niincio, por mais de uma década (1954/64), foi tdo funda-
mental para a politica, orientacdo e sustentagdo da unidade da CNBB
e de seu secretariado, sob a chefia do préptio D. Hélder — e tdo
essencial para os argumentos que mais tarde desenvolverei — que cito
por extenso algumas afirmagGes fidedignas sobre Lombardi, emitidas
por Bruneau, a partir de extensas entrevistas com bispos, clérigos e
leigos através do Brasil *:
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Engquanto a maioria dos meus informantes sobre as relagbes
entre Roma e a Igreja no Brasil criticava a Curia Romana, o
Secretariado de Estado e a “maneira romana” da Igreja Universal,
todos confessaram-se muito bem impressionados com D. Arman-
do. Notaram que era inteligente, ativo, consciente dos problemas
e responsabilidades da Igreja em um pais em desenvolvimento
como o Brasil, convicto do papel que devia desempenhar na
renovagdo da Igreja no Brasil. O seu canal de renovacdo foi a
CNBB. Encontrava-se semanalmente com D. Hélder, planejava
estratégias para mudanga, assistiu a maioria dos encontros da
CNBB, onde foram formuladas declaragbes sociais avangadas
(por exemplo, em Campina Grande em 1956, Natal em 1959 e
Sdo Paulo em 1960) e apoiou publicamente essa orientagdo.
D. Armando influiu na nomeacdo para bispos de um grande
numero de jovens progressistas, que viriam a ser os lideres do
setor ativo de pos-64. O Nuncio também defendeu os “‘excessos”
da ACB junto aos bispos que a criticavam, e em vdrios encontros
tornou claro seu apoio d Organizagdo. De modo geral, apoiou
a CNBB como instituicao, tanto quanto os individuos que
constituiam o grupo, assistiu aos seus encontros e utilizou-se
do seu orgido, o Comunicado Mensal, para publicar seus comu-
nicados. E impossivel saber ao certo se, neste apoio @ CNBB e
sua orientagdo, D. Armando estava simplesmente representando
os trés Papas (Pio XII, Joao XXIII e Paulo VI), ou se agia com
certo grau de independéncia. Provavelmente, a primeira das hipo-
teses é a mais provavel. . .

Prescindindo da personalidade de D. Armando Lombardi, e enfo-
cando principalmente seu cargo de prestigio como emissario do Santo
Padre, é possivel chegar a uma primeira conclusio: a partir da data
de chegada de D. Armando ao Brasil, em 1954 (ndo a data da criagdo
da CNBB em 1952), a CNBB tornou-se o porta-voz mais autorizado
da Igreja Catdlica no Brasil. Como coroldrio, a CNBB — e ndo o Cardeal
Arcebispo D. Jaime de Barros Cimara — tornou-se o verdadeiro
sucessor do Cardeal Leme, enquanto o Secretirio-Geral da CNBB,
D. Hélder Camara, emergiu como o lider de fato da Igreja Brasileira.

A criagdo de um mecanismo sofisticado como a CNBB pode
parecer desproporcional a tarefa de transferir poder de um bispo a
outro. Mas, como o Direito Candnico ndo provia regras de dispensa,
remogdes e promogdes ““laterais”, o mecanismo da CNBB permitiu ao
Cardeal “‘reinar sem governar”. Politicamente, era essencial para D.
Jaime reter algum poder e lideranga, na medida em que representava
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poderosa ala de conservadores na Igreja Catdlica no Brasil. A virtude
final da CNBB, como observa Alves, foi que, com o tempo, seu
secretariado conseguiu — de forma *“profissional”, para o que faltava
tecnologia a Leme — “um semi-monopdlio sobre as comunicag¢Ges
entre a Igreja e o poder civil e entre a Igreja e as forcas estrangeiras” **.

Com base no estudo de Bruneau, chega-se a uma segunda conclu-
sio (ou melhor, a uma tentativa): a instituicdo da CNBB ajudou a
manter uma divisio permanente no interior da hierarquia da lIgreja
Catdlica. Examinemos o argumento. No seu estudo sobre os militares
brasileiros, Stepan percebeu a existéncia e persisténcia inevitavel de
divisdes no interior das grandes e complexas burocracias, como a
militar. A Igreja ndo é exce¢do, como demonstram vdrias das mono-
grafias discutidas. Enquanto Bruneau tendeu a focalizar com simpatia
as forgas progressistas contempordneas na Igreja Catdlica, somente
Alves e, numa contribuicdo recente e esclarecedora, Niehaus e Tyson
tentaram tratar sistematicamente das fac¢Ses conservadoras, de sua
origem e significagdo *°. ’

A literatura corrente abre duas dreas de controvérsias: o rationale
das divisGes e seu ponto de origem. Para as divisGes, os autores evocam
um continuum politico-ideoldgico, cujos termos polares s3o o progres-
sismo e o conservadorismo. A posi¢do de uma facgdo no continuum
deriva de sua atitude para com a mudanca, a natureza da Igreja,
o grau e o tipo de colaboragio com o Estado, etc.. Na maioria das
vezes, dd-se pouco peso a outras causas possiveis para a divisdo, como,
por exemplo, o uso e controle do poder burocratico.

A respeito do ponto de origem das divisGes hd menos consenso.
Antoine o data desde o conflito entre diversas organizagdes catolicas
de juventude — e a posi¢do que os bispos nelas tomaram — do periodo
imediatamente pré-revoluciondrio (1963/64). Os outros analistas —
Alves, Bruneau, De Kadt e Floridi — situam sua origem em 1960,
quando um pequeno nucleo de bispos conservadores discordou do
apoio da CNBB ao programa governamental de reformas de base,
especialmente a reforma agrdria e quando, no mesmo ano, um grupo
de leigos extremamente conservador fundou um movimento conhecido
como Sociedade para a Defesa da Tradigdo, Familia e Propriedade
(TEP) . A verdade é que os bispos dissidentes de 1960, D. Antonio
de Castro Mayer, da diocese de Campos, e D. Geraldo Proenca
Sigaud, de Diamantina, e o fundador leigo da TFP, Professor Plinio
Correa de Oliveira, haviam militado previamente na A¢do Catolica
nos anos 30. Em 1943, os trés denunciaram o “modernismo™ (isto é,
0 Maritainismo) da Agdo Catolica Brasileira e, desde 1951, colaboraram
juntos num semindrio catélico conservador, O Catolicismo 48
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Se esta divisdo realmente data dos anos 30, surgem virias outras
questdes importantes: que papel as discorddncias no interior dos circu-
los eclesidsticos quanto ao Integralismo desempenharam na configu-
ragdo das divisGes dos anos 60?7 As discorddncias entre D. Hélder e
seus colegas episcopais também se originaram nos anos 30, ou surgiram
depois que D. Hélder assumiu a assisténcia nacional da Ag¢do Caté-
lica Brasileira, em 19507 A andlise de geragGes, tdo essencial para
nossa compreensdo dos militares brasileiros, pode ser igualmente util
para a Histéria da Igreja. '

Retomemos nossa segunda (ou melhor, tentativa de) conclusdo,
sugerida pela revisdo precedente da literatura: a criacdo da CNBB
perpetuou (e, provavelmente, intensificou) a divisdo da hierarquia
brasileira. A despeito dos fatores ideologicos, a concentragdo de poder,
recursos e acesso a Roma pelo Secretariado da CNBB, tendeu a excluir
e marginalizar a direita catdlica. Como isto ocorreu? Em primeiro
lugar, pareceria que D. Lombardi ndo era, em absoluto, um personagem
neutro. Seu forte apoio & “institui¢do” da CNBB foi equivalente a
uma defesa partiddria da facgdo progressista, que administrava o secre-
tariado. Ndo € este o significado real do retrato do Nincio pintado
por Bruneau, ora como defensor do secretariado, ora advogado de
suas politicas, ora apologista dos seus “excessos” frente a “‘bispos
criticos” (isto €, politicamente conservadores)?

Em segundo lugar, tal partidarismo — confirmado também em
outra descri¢do de Alves, na qual a intensa e intima colaboragdo entre
D. Hélder e D. Armando se tornou assunto de dominio publico *° —
tornou a aproximagdo das fac¢des uma causa perdida. Na medida em
que as distingGes necessarias e desejdveis entre Roma e Rio eram
obliteradas, a fun¢do do Nuncio, como observador imparcial e corte
de penyiltimo apelo, atrofiou-se. '

Em certo momento, Bruneau nos leva a crer que a unanimidade
e auséncia de compromisso, com a qual a CNBB manejou seus assuntos,
foram resultados genuinos de um longo processo socioldgico (“insti-
tucionalizagdo™ e coeréncia ideoldgica). Em outro momento, porém,

Bruneau — como Alves — admite claramente que a politica, os progra-
" mas e pronunciamentos da CNBB, feitos em nome de toda a hierar-
quia brasileira, originavam-se exclusivamente dos contatos com o
Niincio, o Secretariado da CNBB e seus oito ou 10 aliados 5°.

Como reagiu a direita catélica diante desta marginaliza¢do invo-
luntaria? Fazem-se necessdrias mais pesquisas a este respeito. Mas a
imagem de bispos conservadores, retornando a pastagens distantes para
proteger seus rebanhos, € irresistivel e, em certo sentido, correta.
Independentemente do alegado radicalismo da CNBB, os anos 50
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foram de intensa piedade e devogdo publica ao nivel paroquial e
diocesano. Associagbes de devotos, ji fora de moda, participavam
em massa dos Congressos Eucaristicos e promoviam ativamente cam-
panhas nacionais como as peregrinagdes anti-comunistas da imagem de
Nossa Senhora de Fdtima e a Cruzada do Rosario em Familia, do
padre Peyton que, no catolicismo norte-americano, constituia alter-
nativa ao Revdo. Billy Graham.

O reflexo politico da liturgia — também evidente nos tempos
de Leme — ndo estd em questdo aqui. E interessante, porém, assinalar
que, em 1960, quando tensdes e frustagbes entre o catolicismo brasi-
leiro ¢ a sociedade comegaram a vir a tona, o Professor Plinio Correa
de Oliveira organizou um movimento “mindsculo e fanitico” que,
em mais ou menos cinco anos, arranhou apenas a superficie da vida
politica brasileira. A CNBB, ao contrdrio, abriu profundos sulcos na
politica da época.

VII

Apesar das acusagdes de radicalismo da parte da direita catdlica,
a politica e os objetivos da CNBB no periodo de 1954/64 foram
desenvolvidos, em sua maior parte, em harmonia com as metas do
Estado Brasileiro, independentemente dos individuos momentanea-
mente no poder. Quatro de nossas monografias oferecem material
tdo rico a este respeito, que seria redundante reproduzi-lo aqui. Contu-
do, faz-se pertinente, para nosso argumento, demonstrar a harmonia
ideologica que aproxima Igreja e Estado neste periodo.

O crescente e intenso componente nacionalista da politica brasilei-
ra (que se evidenciou especialmente a partir do segundo governo de Var-
gas) ndo enfraqueceu a politica essencialmente anti-comunista realizada
por todas as administragOes brasileiras, desde 1930. Nos anos 50, o
anti-Comunismo fazia parte da “Guerra Fria”, sendo o Estado teorico
da defesa da “civilizagdo ocidental e cristd” *'. Apés a descolonizagdp
da Africa e da Asia, nem mesmo o suposto alinhamento da politica ex-
terna brasileira como politica de “Terceiro Mundo” (entre 1960 e 1964)
impediu a implementacdo de uma politica anti-comunista nas frentes
domésticas — apesar das criticas, naquela época e agora.

Realmente, como sugere Skidmore, o “‘terceiro-mundismo” na
politica externa (que manteve a reboque os nacionalistas) e a politica
interna anti-comunista (que, embora menos alardeada no Brasil, man-
teve os EUA como interessado pretendente) eram uma formula viavel
para a nova era de Fidel e Kennedy 52 Todas as administragdes brasi-
leiras trabalharam no sentido de evitar uma Sierra Maestra ao longo
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das barrancas do Rio S. Francisco. E, por outro lado, nenhuma admi-
nistragdo podia recusar-se a encher os cofres com os cobres da Alianga
para o Progresso.

No caso do Brasil, a excessiva dependéncia em relagdo aos
EUA, que trés décadas de industrializagdo haviam estabelecido, tornou
essencial a existéncia de relagGes cordiais. Ndo hd davida de que as:
viagens a Washington~dos Srs. Kubitschek, Quadros e Goulart nio
foram meramente simboélicas, na medida em que a campanha interna
contra o Comunismo era exatamente a moeda para pagar o pato.

E a posicdo ideologica da Igreja? Foram os liberais norte-ame-
ricanos da geragdo de Truman que inventaram a “Guerra Fria”, e ndo
a Igreja, assim como foi a CEPAL* que inventou o “desenvolvimen-
tismo” e ndo o Conselho Episcopal Latino-americano (CELAM), reu-
nido em Mar del Plata, em 1966. A Igreja Brasileira comegou a con-
cordar com estas posi¢ges 2 medida que ganhavam aceita¢do no Brasil.
A Igreja também apoiou os governos que promoveram estas e outras
politicas, nos tempos dureos da CNBB. Tal é, segundo me parece,
o significado da seguinte afirmagdo de Alves: com uma possivel exce-
¢do, diz ele, ““... os pronunciamentos da hierarquia catdlica sobre
problemas sociais sio concomitantes ou posteriores nos projetos e
pronunciamentos do governo” 5.

Quais eram, entdo, os projetos e pronunciamentos da Igreja?
Para nossos propositos basta um delineamento das atividades e inten-
¢Oes da CNBB para encerrarmos o argumento deste esbogo historico.
Uma vez mais, a combinagdo da profundidade de De Kadt, Bruneau
e Alves, nesta fase da vida da CNBB, torna absolutamente desnecessaria
qualquer repeticdo mais longa. Talvez a atividade mais importante
da CNBB ndo se constituiu num projeto. Era uma das preocupagdes
constantes de Roma o estado da Igreja Catdlica no Brasil, a “maior
do mundo”. As solugdes adotadas foram, ao mesmo tempo, tradi-
cionais e inovadoras, tendo abarcado grande variedade de estratégias,
mas, ao final de duas décadas, falharam na produgdo de resultados:
o namero de padres permanecia inadequado para a tarefa.”*

CEPAL ¢ a sigla da Comissio Econdmica para América Latina, das
Nagoes Unidas. Seus economistas, nos anos 50 e 60, promoveram o
“desenvolvimentismo”™ como uma variante do crescimento econdmico
capitalista.

ok Desde 1964, o foco deixou de ser a expansio das fileiras clericais e
passou a ser a criagdo de Comunidades Eclesiais de Base, dirigidas por
leigos. Ver A. GREGORY (orig.) — Comunidades Eclesiais de Base, Utopia
ou Realidade (1973) e M. Baraglia — Evolugdo das Comunidades Eclesiais
de Base (1974), ambos da Editora Vozes, Petrdpolis.
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Nos tempos de D. Armando Lombardi, constituia uma estratégia
a rdpida expansdo do episcopado. Entre 1950 e 1964, o nimero de
jurisdi¢Oes eclesidsticas cresceu de 116 para 178, taxa de crescimento
superior a 50%. Além disso, atribuem-se a sua direta intervengdo 48
novos bispados, 11 arcebispados e 16 prelazias. Segundo Bruneau, o
Niincio esteve também diretamente envolvido na indicag¢do de 109 pos-
siveis candidatos para 116 dioceses e 24 para 31 arcebispados 5%,

Infelizmente, o significado destas estat{sticas nem sempre ¢ claro.
Bruneau e Alves nos fazem crer que Lombardi indicou para os cargos
um grupo de progressistas, enquanto Antoine suspeita que isto estd lon-
ge de ser verdadeiro. Além disto, ndo hd estudos sobre as origens sociais
do episcopado compardveis a andlise penetrante feita por Stepan, dos
oficiais militares brasileiros. Alves é quem mais se aproxima do proble-
ma, reunindo os dados existentes. Mas, infelizmente, os estudos ori-
ginais deixam a desejar **. O que, entdo, pode ser dito?

Os comentdrios a seguir ndo sdo por demais precipitados. Pri-
meiro, a rdpida expansdo das posi¢Oes executivas de qualquer organi-
zagdo ndo 6, necessariamente, garantia de uma lideranga competente.
Isto é especialmente verdade em uma organizagdo como a Igreja, onde
o recrutamente a nivel sacerdotal havia previamente indicado declinios
a longo prazo. Segundo, quando se trata do comportamento dissidente
entre os membros de uma institui¢do, a base é mais propensa a tal
conduta do que os oficiais executivos. No caso do Exército e da
Igreja, raro € o comandante ou bispo que, tendo alcangado alto posto
e idade avangada, escolha a via nio-conformista. Terceiro, 60% da
hierarquia eclesidstica brasileira, em meados dos anos 60, eram origi-
nérios dos estados industriais mais avangados da Unido, embora, mais
provavelmente, de suas dreas rurais (das gquais vém, como vimos, cerca
de 60% dos padres). Em quarto lugar, bispos de origem rural, prova-
velmente, tendem mais a reafirmar as estruturas autoritarias vigentes
de sociedade rural do que a desafia-las. Finalmente, hd um fato que
todos estes estudos sugerem: durante o mandato de Lombardi, nenhum
conservador foi nomeado bispo. Se isto é verdade, trata-se de exemplo
pungente da marginalizagdo da direita cat6lica com relagdo a CNBB.

Quanto ao sacerdocio, o problema, como foi anteriormente des-
crito, estava na base da politica de Lombardi: a mobilizagdo maciga
de clérigos europeus e norte-americanos como ‘‘missiondrios” no
Brasil. Entre 1946 e 1964, os clérigos estrahgeiros passaram de um
tergo a quase metade do total de clero no Brasil. Estes esforgos,.
especialmente coordenados pelo Vaticano e pela hierarquia norte-ame-
ricana, falharam na sua maior parte. Em compensagdo, a hierarquia
italiana atuou commais entusiasmo: hoje em dia, cerca de 25% dos
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padres estrangeiros no Brasil sdo italianos (os quais, até 1974, pareciam
ser os catdlicos menos afetados pelas inovagdes e contestagdes ideo-
logicas da década anterior).

A importagdo macica de clérigos estrangeiros, norte-americanos
‘inclusive, criou problemas mais do que os resolveu. Neste periodo,
requisitados pelos bispos, os estrangeiros atuaram numa vasta gama de
posicOes que, comparadas com as grandes responsabilidades assumidas
pelos missiogdrios no século anterior, davam muito menos prestigio.
Choque cultural, preparagdo inadequada, obsticulos de lingua, nacio-
nalismo — estes e outros empecilhos para uma atuagdo eficiente (para
ndo falar dos altos custos de manutenc¢do e das desisténcias anuais) —
deram origem a inimeros institutos de treinamento para clérigos en rou-
te. Mas, em 1967, Ivan Illich, que por uma década dirigiu em Guerna-
vaca, México, o programa de treinamento mais importante da Igreja,
recusou-se a continuar “escorando um navio prestes a submergir” *.

Empreenderam-se, durante este periodo, fervorosos esforgos para
habilitar tecnicamente os clérigos brasileiros natos. O CERIS™ deve
sua existéncia a esta politica, sendo administrado pela Universidade
Catélica de Lovaina. Entretanto, ndo existem estudos sobre o papel
dos clérigos “‘tecnocratas” brasileiros e a possivel conseqiiéncia de
seus lagos intelectuais e financeiros com fundagGes, hierarquias estran-
geiras, etc., que se possam comparar a provocante andlise de Mutchler
sobre o Chile ¢ a Coldmbia %’

Finalmente, assuntos como: concilios de padres, elei¢do de bispos
por padres ao invés de nomeagOes pelo Vaticano e pela hierarquia e,
acima de tudo, o celibato sacerdotal, cuja solugdo urgente foi salien-
tada de modo pungente pelo “Caso Danielou”, ndo eram centrais nos
debates do perfodo pré-64. Ao se encerrar o Concilio Vaticano II, o
marcante encontro dos bispos da América Latina, em Medellin, s6 se
daria quatro longos anos depois.

VII

Voltemo-nos agora, sucintamente, para os programas sociais da .
CNBB, que se desenvolveram em trés dreas de importancia critica para.
as missGes da Igreja: meio estudantil, operdrio e camponés. Nio-é de
admirar que os programas em questdo correspondessem s preocupagdes
dominantes do Estado Brasileiro, no momento preciso em que foram
estabelecidos. Cabe aqui relembrar a observagdo de Alves de que a

* CERIS, Centro de Estatisticas Religiosas e Investigagdes Sociais, é o
instrumento de pesquisa do Episcopado Brasileiro.
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Igreja, sempre que tomou posigdes, ela 0 fez concomitantemente ou
posteriormente ao governo.

A iniciativa desta politica teve origem em Roma? Ou emergiu
primeiro no Brasil, a partir da experiéncia concreta dos anos 50, e s6
depois, por volta de 1961, tornou-se politica oficial do Vaticano?
O apelo dramdtico do Papa Jodo XXIII, logo apds a Revolugao Cubana
de 1961, € um documento importante, no qual o Vaticano apdia a
cooperagdo fintima entre a Igreja Catdlica no Brasil e o Estado
Brasileiro %®. “Os bispos deveriam demonstrar aos governos e a
todos os responsaveis, a urgéncia de reformas estruturais e melho-
ramentos para as massas subdesenvolvidas. A hierarquia e a Igreja,
de forma subsididria, deveriam cooperar nesta melhoria e dela parti-
cipar ativamente.”

Inequivocamente, trata-se de um compromisso do Papa com
governos reformistas da época. Muitos analistas, neste periodo, perce-
biam o “reformismo” ou o ‘“desenvolvimentismo” como alternativas
vidveis para as retribui¢Ges injustas de um Estado socialista autoritdrio
e as retribuicGes desiguais de uma economia capitalista sem freios.
Em outras palavras, era uma alternativa entre o modelo cubano, que
acabava de emergir, e o modelo da Repiiblica Dominicana, que difamou
justamente o Continente. Tinha-se de encontrar uma nova alternativa
¢ a Igreja deveria ser sua parteira.

O modelo social que o Papa Jodo XXIII recomendava aos fiéis
e ao governo era nebuloso e ainda ndo havia sido experimentado. Por
outro lado, o compromisso que propunha, entre as hierarquias nacio-
nais e as politicas do Estado, tinha um prego: a subsidiariedade. Segun-
do o principio da subsidiariedade, o Estado ndo deve empreender
esfor¢os sociais que possam ser executados, de forma competente,
por institui¢es privadas; além disto, institui¢bes privadas empenhadas
em realizar algum ‘“beneficio” social tém direito a uma “parte do
dinheiro do Estado”. Os democratas cristdos do Chile que, por esta
época, viam-se a si mesmos como a exemplar alternativa latino-ameri-
cana entre Comunismo e Capitalismo, totalitarismo e individualismo,
muito fizeram no sentido de definir concretamente a subsidiariedade.
Os sindicatos operdrios e camponeses, as escolas e outros empreen-
‘dimentos nos quais a Igreja estava ativamente engajada, seriam idoneos
recipientes dos “beneficios” dos tempos modernos ¥,

O catolicismo estava, pois, comprometido com o *“desenvolvi-
mentismo”. Distante do Capitalismo e do Socialismo, a Igreja procla-
mava a participagdo nos frutos do trabalho social. Sob o “mito da
Nagdo Catolica”, que o Estado Brasileiro convenientemente susten-
tou, pluralistas (entre os quais catdlicos) e outros criticos achavam

42



quase impossivel desafiar os privilégios que o Estado concedera de bom
grado a Igreja.

Foi do meio estudantil — um dos alvos da CNBB — que a
Igreja recebeu as mais severas criticas e onde, nos anos 50, sua influén-
cia havia sido muito fraca. A criagdo da Pontificia Universidade Cato-
lica do Rio de Janeiro (PUC), apés a guerra, contribuiu para esta
situagdo, uma vez que o corpo dos estudantes catélicos viu-se, desse
modo, isolado das Universidades do Estado, onde era intenso o debate
publico. A maior contribui¢do da PUC para os debates da época veio
do seu cenhecido Reitor, o Pe. Fernando Bastos Avila, S.J., que ela-
borou, no inicio dos anos 60, uma doutrina social de centro, que a
Igreja pudesse apoiar. A proposta ndo era distinta da “revolugdo com
liberdade” encontrada, meia década antes, nas pdginas do semandrio
jesuita chileno, Mensaje .

O centro do pensamento e a¢do dos estudantes catélicos ndo foi
a Universidade Catdlica, mas o movimento estudantil conhecido como
JUC — Juventude Universitdria Catélica — fundado em 1950 como
ramo especializado da Acdo Catdlica. Dois anos antes havia sido
fundada uma estrutura correspondente para jovens trabalhadores,
conhecida como JOC — Juventude Operdria Catélica. Nio di para
contar aqui toda a sua histéria. Mas pode-se contar sua luta pela
liberdade °'.

A maioria dos escritores se refere 4 JUC e a JOC como simbolos
de uma guinada na vida catdlica brasileira e de um estreitamento dos
lagos com o pensamento catdlico radical francés. Ambas as visdes sdo
corretas. O modelo italiano corporativista de Ag¢do Catdlica, estabe-
lecido por Leme, acabou dando lugar ao modelo de “classe” franco-
-belga. Mas ndo € preciso exagerar. As novas organizagdes eram tdo
subordinadas @ hierarquia quanto as antigas. Além disto, os assistentes
(padres conselheiros) exerciam uma influéncia tdo penetrante, que as
principais orientagoes da JUC, por longo perfodo, foram obra de sacer-
dotes como Mateus Rocha, Almery Bezerra, Romeu Dale, Thomas
Cardonnel, Henrique Vaz. Sem duvida, as doutrinas eram provocantes,
humanistas e libertadoras — como o tempo viria parcialmente confir-
mar — mas a idéia de que a Agdo Catdlica p6s-1950 tornou-se “demo-
cratica” é, evidentemente, falsa. Além disto, até 1958, a JUC era
considerada, nas palavras de De Kadt, “um movimento que discutia . . .
textos bem preparados e altissonantes, mas que na realidade signifi-
caram muito pouco para a vida concreta do movimento”. Acrescenta
o autor que a JUC era “ineficaz”, “incapaz de influenciar outros que
ndo os (seus proprios) lideres”, dadas as ‘“‘discussGes e orientagdes
tedricas excessivamente abstratas. ..” %2,
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A JUC — exatamente como a JOC que, por uma série de razoes,
era menos clerical e refletia a militdncia operdria moderada de seus
quadros “white collar” — espelhava suas origens de classe média e média
alta. Ambas as organiza¢Ges eram essencialmente grupos de discussdo,
apesar da importante capacidade de facilitar contatos humanos pelo
pais e no exterior, uma das fun¢des mais significativas dos movimentos
de juventude neste periodo. E verdade também que os lagos da JUC
e JOC com a hierarquia, pelo menos viag assistentes, foram bastante
intensos por toda uma década.

As observagOes seguintes nio pretendem minimizar a profunda
transformacgdo pela qual passou a JUC (e depois a JOC) — apesar da
hierarquia — no comeg¢o dos anos 60 e para a qual a recente tese
do socitlogo brasileiro, José Oscar Beozzo, é um guia util . Essa
transformagdo — que se tornou perceptivel no X Congresso Anual,
em 1960, e cujo testamento é o famoso documento O Ideal Histo-
rico — envolvia trés tarefas: a redefinicdo do mundo moderno
em termos mais seculares; um compromisso, inspirado pelo Evangelho,
no sentido de transformar o mundo; e, finalmente, a convic¢do de
que a a¢do politica direta era o unico meio eficiente para atingir
esses objetivos.

Inicialmente, esta metamorfose encontrou apojo entusiistico
entre os assistentes da JUC. De fato, um deles, Pe. Almery Bezerra,
€ que havia delineado e proposto O Ideal Histérico. Mesmo a hierarquia
conseguit momentaneamente moderar seus temores com relagdo a
iminente secularizagao (laicizacao) dos JUCistas, a medida que as
vitérias eleitorais da JUC sobre candidatos estudantis marxistas esta-
beleciam uma “influéncia catdlica” entre os jovens intelectuais, como
em neénhuma outra fase da moderna ‘Hist6ria do Brasil.

De fato, a politizagdo da JUC prosseguiu implacdvel e dialetica-
mente. Eventualmente, a colaboragdo com marxistas no movimento
estudantil e o subseqiiente repidio da JUC ao “desenvolvimentismo”,
em favor do “Socialismo” e da “Revolugdo Brasileira” levariam a
organizacdo a um conflito com a hierarquia. Documentos eclesidsticos, -
entre 1961 e 1963, revelam o estado de alarme do episcopado e sua
oposi¢do a crescente autonomia da JUC em relagdo a autoridade epis-
copal, a0 seu questionamento sistemdtico da adequagdo do corpo de
“ensinamentos e doutrinas sociais” da Igreja e, finalmente, a sua
presungdo de falar sobre problemas politicos em nome do catolicismo
e do cristianismo. Assim, por volta de 1961, o debate permanente a
respeito de grupo de interesse ou partido politico foi dar na redefini¢do
da natureza da prépria Igreja (um assunto que s6 ganhou terreno nos
anos 70).
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A andlise que De Kadt faz deste periodo sugere, de modo correto,
que o desafio da JUC a hierarquia nada mais era do que uma luta
pela liberdade dos impedimenta de uma Igreja nos moldes de “neo-
-cristandade”, uma declara¢do dos direitos do leigo de agir sobre o
mundo da maneira como ele, enquanto cristdo e cidaddo, julgasse
correta e necessdria.

Isto ndo quer dizer que JUC, JOC — e MEB, talvez a mais interes-
sante experiéncia desenvolvida pela Igreja (com subsidios estatais) para
libertar cat6licos “populares” da supersticao e da serviddo humana —
tivessem o monopdlio da verdade. De fato, apesar da magnanimidade
e generosidade de indmeros rapazes e mogas, que a posteridade se
contentard em saudar simplesmente como a “base”, a estratégia essen-
cial de enviar “monitores” de classe média para libertar a classe
trabalhadora e camponesa tinha sérias limitagGes.

Nao obstante isso, a hierarquia mostrou-se consistente nos seus
interesses e, conforme as palavras de De Kadt, “... foi de cabega
erguida ao encontro do desafio da JUC ...”. Primeiro, desarticulou
a JUC e, logo depois, a JOC e o MEB. Em menos de uma década, as
trés experiéncias centrais da renovagdo catdlica tinham chegado ao
fim. A baixa foi horrenda. Deixava a Igreja a juventude catélica dos
anos 60. Teria sido a ultima geragdo generosa e ainda leal ao Evangelho?
Em nenhum momento da histéria brasileira recente a hierarquia caté-
lica esteve tdo sozinha na formulagdo das relagbes da Igreja com a
sociedade brasileira.

E o nordeste, anfiteatro no qual a Igreja, o Estado e uma legido
de outros grupos de interesse esperavam mobilizar e liderar os campo-
neses? Nesta regido, a Igreja pode exercer mais influéncia — apesar
de sua pobreza — do que a maioria das outras institui¢des. Foi no
nordeste que a CNBB alcangou éxito em manter lagos cordiais com o
governo, sem ter que influenciar, pressionar ou coagir seus jovens
quadros. Em primeiro lugar, os lideres dos Sindicatos Rurais da
Igreja n3o eram estudantes e sim padres, mais diretamente sujeitos a
disciplina da hierarquia. Por outro lado, estavam indelevelmente mar-
cados por um rigido anti-Comunismo, razdo fundamental que os
impeliu a esse trabalho. Um observador partiddrio sentiu que os
padres, longe de serem “comunistas”, como os latifundidrios os
chamavam, eram desde o inicio “contra-revoluciondrios”, procu-
rando “desviar o movimento trabalhista rural das metas radicais
fixadas por Francisco Julifo e outros”. Outro observador, simpati-
zante da Igreja, admite que o “exemplo competitivo das Ligas
Camponesas de Julido foi cerfamente importante na determinagdo
da politica da Igreja” **.
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De modo geral, nio deixa de ser bizarro que a presenca da
Igreja no meio rural continue a ter maior impacto — ou pelo menos
maior durabilidade — .do que no meio estudantil. Pode ser conse-
qiiéncia dos fortes lagos entre Igreja e Estado, que prevaleceram desde
os anos 50, quando o Niincio, Mons. Chiarli, pela primeira vez convo-
cou uma reunigdo de padres e oficiais do governo para combater a
“miséria” rural. Pode ser também, como demonstra inquestionavel-
mente o recente trabalho do australiano Rowan Ireland 5, que os
pdrocos rurais continuem projetando a imagem de patrdo, burocrata
e intelectual, imagem que os catblicos “populares” ambigilamente
mantém e da qual deriva seu poder — e, por extensdo, o da Igreja.
Saber exatamente o que significava o nordeste, para a Igreja e para
o Estado Brasileiro, no passado remoto da SUDENE, das Ligas e
Sindicatos, exigiria o trabalho decifrador de algum historiador obsti-
nado. Para o escritor, advogado e jornalista norte-americano Joseph
Page, por exemplo, significou The Revolution that Never Was — a revo-
lugdo que nunca ocorreu — em grande parte gragas 4 Igreja .

Resta ainda uma ultima questdo: como pode um relato como este,
sobre a Igreja no Brasil, propositadamente excluir qualquer mengéo ao
Concilio Vaticano II e a Revolugdo de 19647 De fato, ambos sdo
eventos significativos e em curso, cujos efeitos eram dificilmente mensu-
raveis em 1964, data em que este estudo chegava ao fim.

Parece-me, entretanto, que nenhum dos dois eventos realmente
mudou o curso da Igreja. Antes, reforgaram e aceleraram as diregdes
diversas nas quais a Igreja Brasileira jd havia comegado a movimentar-se.

Um exemplo disto é o fato de que a Revolugdo de 1964 nio
criou o setor “tradicional” catdlico. Antes, deu dquele setor a.opor-
tunidade de polarizar todo um conjunto de recursos que o grupo da
CNBB parece ter negligenciado completamente. Se foi realmente este o
caso, e se a benéfica negligéncia derivou de urha politica de marginali-
za¢do, nenhuma das nossas fontes o diz com a certeza desejada.

Todavia, a direita catlica organizou o sistema escolar catoélico, as
conferéncias paroquiais de S. Vicente de Paula, organiza¢Ges femininas,
as Congregagdes Marianas, enfim, todo o aparato de movimentos que,
conforme alguns observadores do comego dos anos 60, estariam, sem di-
vida, destinados aos museus. Ao invés disso, eleg desfilaram em Sdo Pau-
lo e no Rio de Janeiro e, desde entdo, continuam a exercer mais influ-
éncia do que em 1935, se aceitarmos o que dizem Todaro e Antoine.

Por outro lado, o Concilio Vaticano II também sancionou um
novo sentido de Igreja que, no calor da politica eclesidstica, de sua
retorica ¢ de suas expectativas no final dos anos 50 e inicio dos 60,
poucos realmente perceberam. O encontro de Medellin chamou esta
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nova Igreja de “Povo de Deus” (Santo Agostinho provavelmente a ela se
referia, ao falar da “Cidade de Deus”) e um grupo de bispos do Terceiro
Mundo a invocou poeticamente como “comunidades abradmicas”.

Sua forma ndo ¢ discernivel. A JUC, hoje em dia, inevitavel-
mente, faria da liberdade da dominacdo eclesidstica uma condigdo
essencial da nova comunhio. O MEB, para contribuir, preferiria
tornar-se rhais pentecostal, isto é, mais igualitdrio e menos paterna-
lista, nas suas insisténcias sobre a auto-libertagdo. Mas a qualidade
essencial desta alternativa do “Povo de Deus”, pelo menos para alguns
observadores, € a sua aspiragdo de privar-se do poder, mantendo simul-
taneamente sua coesdo universal e institucional, uma tarefa até agora
encarada como sociologicamente impossivel.

Na melhor das hipéteses, o Concilio Vaticano II e a Revolugdo
de 1964 podem ter propiciado conjuntamente a emergéncia de uma
terceira realidade na Igreja Catodlica no Brasil, uma emergente Jgreju
Pastoral que, evidentemente, compromete significante maioria de
bispos e padres. Embora seu componente leigo ndo seja inteéiramente
discernivel, trata-se do grupo que herdou a CNBB nos udltimos dias
do Concilio Vaticano II e que, com grandes dificuldades, vem tentando
reconciliar sua preocupagdo com os pobres e a defesa dos direitos
humanos com a situagdo em que se encontra hoje. ‘

A existéncia desta Igreja Pastoral tem sido surpreendente para
qualquer observador que fizesse predi¢des no comeg¢o dos anos 60,
pois as pessoas tendem a ver o que querem € nao o que existe.

Uma andlise do papel desta Igreja Pastoral no Brasil estd além
do escopo histérico deste trabalho. Que ela nio estd sozinha na Amé-
rica Latina demonstrou-o a Igreja Chilena, no comego de 1974.
Defrontados com um momento historico sem paralelos, os Bispos
chilenos enfatizaram, em unissono, sua preocupagdo eminentemente
pastoral, ao condenar o “clima de medo e inseguran¢a” reinante
no pais. Para muitos, a Igreja Pastoral do Chile ndo pode assegurar
o futuro do cristianismo mas, no momento, o mundo opta por ouvi-la
e unir-se a ela na afirmacdo dos direitos de todos os homens, sem
considera¢do de raga, cor, credo, condi¢do politica e econOmica.

IX

N

Chegamos i nossa tarefa final: como o papel da Igreja em um
pais latino-americano se confronta com o modelo sociolégico elabo-
rado por um cientista social?

A visdo de Vallier da hierarquia como promotora da mudanga
social precisa ser mais explorada. E verdade que, no Brasil, a hierarquia,
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desde Leme até a CNBB, persistiv na defesa de seus proprios interesses
institucionais que, por sua vez, foram definidos pelo declinio da
qualidade da vida religiosa catolica e pela irreversivel erosio do mono-
polio religioso do catolicismo. Se a politica dos bispos tivesse sido
.diferente e mais de acordo com as predi¢Ges de Vallier, o catolicismo
teria sido uma forga crescente como a do pentecostalismo? Utilizando
outro veio de questionamento comparativo: o que diria, precisamente,
a hipétese de Vallier sobre o catolicismo, hoje, em Cuba ou, caso o
governo Allende tivesse se mantido, no Chile? Parece-me que pesquisas
futuras devem explorar a visio de Vallier através de estudos de caso
sincronico e diacronico. O estudo de Ireland, acima citado, representa
importante passo nesta diregdo.

A visgo de Sanders, segundo a qual os inovadores leigos parti-
cipam de uma comunidade permanente de influéncia sobre a hierarquia
e de que suas visOes a respeito do mundo secular s3o recebidas pelos
bispos com interesse e confianga, e entdo transmitidas a toda a Igreja,
simplesmente nao se confirma. O caso brasileiro sugere que, quando a
inovagdo ameaga romper o controle da hierarquia sobre estruturas
legais, aquela agird para conter e até erradicar as causas dessa inovagdo.

Ademais, o modelo de inovagdo que estamos considerando dd,
até aqui, uma importancia inesperada ao poderoso papel das forgas
eclesidsticas externas sobre a hierarquia nacional. De certo modo,
isto ndo € surpreendente, dada a natureza transnacional da Igreja
Catolica. Contudo, tem sido convencional ver somente o protestantismo
latino-americano como um conjunto de valores e estruturas dependen-
tes de fontes externas. Talvez toda a histéria do moderno catolicismo
na América Latina deva ser reescrita com énfase nesta relagdo, agora
evidente e significativa.

O que dizer da visdo da “Rand”, de que a Igreja estd tentando se
desvincular da politica partiddria? Esta visdo, que apareceu em conse-
qiéncia de Medellin, nio pode ser propriamente aplicada a este estudo
que termina em 1964. Entretanto, sua importdncia se encontra no pro-
cesso inverso, isto é, ndo na tentativa de desvincular-se, mas na intro-
miss3o na politica partiddria. O caso brasileiro aqui apresentado sugere
que o conteudo ideoldgico do Estado raramente foi questionado quando
ia ao encontro dos interesses da Igreja como instituicdo. Monografias
futuras devem comparar o caso do Brasil com o de Cuba e da Polonia.

NOTAS

(1) Os seguintes “surveys” a respeito desta literatura sdo de interesse: Gerhard
Drekonja — “‘Religion and Social Change in Latin America”, Latin
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(5)
6)

(7)

®
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10
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12)
(13)

(14)

American Research Review, VI:1 (Spring, 1971), 53/72; Thomas C.
Bruneau — “Power and Influence: Analysis of the Church in Latin
America and the Case of Brazil”, Latin American Research Review,
VII:2 (Summer, 1973), 25/51; e o excelente estudo de Brian H. Smith,
S.J. — “Religion and Social Change: classical theories and new formu-
lations in the context of recent developments in Latin America”, trabalho
apresentado no VIII Congresso Mundial da International Sociological
Association, em Toronto, Canadd, em agosto de 1974.

Ivan Vallier — Catholicism, Social Control and Modernization in Latin
America (Englewood Cliffs, N.J., Prentice Hall, 1970), pags. 76/77;
114/119; 158/159.

Thomas Sanders — “The Church in Latin America”, Foreign Affairs,
48:2 (January, 1970), 285/299; ver pags. 288/289 ¢ 299.

Luigi Einaudi, M. Fleet, R. Maulin & A. Stepan — ‘““The Changing
Catholic Church” in Beyond Cuba: Latin America takes Charge of its
Future, Ed. L. Einaudi (N. Y., Crane Russack & Co., 1974), 75/96,
pag. 91.

Ibidem, 91/92.

Neste trabalho, todas as referéncias sio da edi¢do americana de 1973,
citada acima.

Ocorreram varias alteragdes bibliogrdficas desde a primeira preparagio
deste trabalho. As mais significativas foram: o aparecimento, em 1974,
de uma versdo em lingua portuguesa do livro de Bruneau — O Catoli-
cismo Brasileiro: época de transi¢do, das Edigoes Loiola de Sio Paulo;
pode-se encontrar excertos da tese de Todaro nos seguintes trabalhos:
Margaret Todaro Williams — “Integralism and the Brazilian Catholic
Church”, Hispanic American Historical Review, 54:3 (August, 1974) e
“The Politicization of the Brazilian Catholic Church: the Catholic Elec-
toral League”, Journal of Inter-American Studies and World Affairs, 16:3
(August 1974), 301/325; a tese de Marcio Moreira Alves também foi
publicada — L’Eglise et la Politique au Brésil (Paris, Les Editions du
Cerf, 1974), embora todas as indicagSes deste estudo refiram-se a pagi-
nagdo da tese original. Acabo de ser informado da existéncia de uma
versao brasileira da obra do Pe. Ulisse Alessio Floridi, S. J., O Radica-
lismo Catdlico Brasileiro, trad. de Lenildo Tabosa Pessoa (Sdo Paulo,
Hora Presente, 1973). Todas as citagdes, porém, sd3o da edigdo italiana.
De Kadt, 54/55; Todaro, 28; Bruneau, 36, n® 70, 74.

Bruneau, 36; Todaro, 28/32.

A “‘romanizacgio” ¢é discutida no artigo classico de Roger Bastide -
“Religion and the Church in Brazil”, in Brazil: Portrait of Half Continent,
eds., T. Lynn Smith e Alexander Marchant (N. Y. Dryden Press, 1951),
334/355. David Mutchler em The Church as a Political Factor in Latin
America: with Particular Reference to Colombia and Chile (N. Y.,Praeger,
1971) discute a dependéncia da Igreja nos dois pafses citados no titulo.
O tnico trabalho que conhego que diz respeito ao Brasil é o estudo,
ainda ndo publicado, do socidlogo australiano Rowan Ireland — ““Catholic
Clergy in the Northeast: An Elite for Modernization?” (1974), texto
Mimeo, apresentado na Conferéncia sobre o Nordeste, realizada em
novembro de 1974, em Racine, Wisconsin.

De Kadt, 56; Todaro, 63/143 e sobre as origens sociais dos membros
do Centro D. Vital, pags. 252/254.

Bruneau, 38/39. )

Irmd Maria Regina do Santo Rosdrio, O. C. D. (Laurita Pessoa Raja
Gabaglia) - O Cardeal Leme (Colegao Documentos Brasileiros, 113),
Rio de Janeiro, José Olympio Editora, 1962, esp., pags. 216/226.
Ibidem, 228, grifos nossos.
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Ibidem, 227.

O discurso de Leme é citado por extenso por Todaro. Bruneau cita a
observagdo de Oswaldo Aranha: ‘‘Quando chegamos do sul (Rio Grande
do Sul) tendiamos para a esquerda. Mas apoOs ter visto os movimentos
religiosos populares, em honra a Nossa Senhora Aparecida e ao Cristo
Redentor, compreendemos que n3o podiamos nos opor aos sentimentos
do povo!”, pdg. 40. Originalmente citado por Regina do Santo Rosario,
289.

Pe. Geraldo Fernandes, C. M. F. — “A Religido nas Constituigoes Repu-
blicanas do Brasil”, in Revista Eclesidstica Brasileira, 8:4 (Dezembro,
1948), 830/857.

Bruneau, 41/45; Todaro, passim; Wiarda, 15; e Reivindicagoes Catélicas
(Rio de Janeiro, Edi¢do do Centro D. Vital, 1932).

Gianfranco Poggi — Catholic Action in Italy: The Sociology of a Spon-
sored Organization (Stanford Univ. Press, 1967), 239.

Alves, 43.

Regina do Santo Rosario, 310; Bruneau, 46.

Poggi, ob. cit., 18/24.

Bruneau, 29; Wiarda, 14/15; o artigo de Todaro aparecera em Hispanic
American Historical Review, 54:3 (August, 1974). Ver o impressionante
estudo de’ Hélgio Trindade — Integralismo (o fascismo brasileiro na
década de 30), DIFEL-URGS, Sio Paulo, 1974. Corpo e Alma, XL.
pag. 155, n9 16.

Octavio lanni — Crisis in Brazil (N. Y., Columbia University Press, 1970).
Ver Bruneau. A citagdo do texto refere-se ao titulo do capitulo 7. Outras
dimensdes de mudanga global sdo: democratizagdo politica, descoloni-
zagdo, “Guerra Fria”, policentrismo no campo socialista, realinhamento de
estruturas corporativas como as forgas armadas e religides organizadas,
ou as Igrejas. '

Ver Bruneau, passim, para dados estatisticos, esp. 242/247. Ivan Illich —
“The Vanishing Clergyman”, in Celebration of Awareness (New York:
1969), 69/94.

Alfred Stepan — The Military in Politics — Changing Patterns in Military
Civilian Relations in Brazil (Princeton University Press, 1971), 131.
Peter MastenDunne, S. J. — A Padre Views South America, (Milwaukee,
19435), IX.

John J. Considine — Call for Forty Thousand (New York, 1946); ver
capitulo III, “The State of the Faith”.

Ibidem, 305/306. i

Ver Illich e Mutchler, ob. cit.. Sobre Caritas, ver Bruneau, 69, n® 4.
Os escritos de Thales de Azevedo retomam o debate sobre a aplicabi-
lidade dos indices de appartennance, desenvolvidos pela escola francesa
de sociologia pastoral, para o caso do Brasil. Ver seu trabalho — Catoli-
cismo no Brasil, Rio de Janeiro, Ministério de Educagio e Cultura, 1955.
O conceito do leigo como “cliente” é desenvolvido em um estudo
recente, ndo publicado, do sociblogo paulista Douglas Teixeira Monteiro,
“Sertdo e Civilizagdo: Compassos ¢ Descompassos” (dezembro de 1974).
Alves, 46; Ralph Della Cava — Miracle at Joaseiro, (N. Y., 1970), passim.
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