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RESUMO

O advento da modernidade, iniciada a partir do movimento das Luzes e da Revolucdo
Francesa (1789-1799), gerou as mais diversas consequéncias para 0S paises europeus.
Politicos e intelectuais procuravam, cada qual a sua maneira, interpretar as novas idéias que
emergiam, relacionando-as com o seu préprio ambiente em questdo. Desses debates surgiam
as correntes politicas modernas: o conservadorismo, o liberalismo e o socialismo. A Espanha,
pais de fortes raizes monarquistas e catolicas, ndo era excecdo nesse importante processo.
Seus debatedores, ao longo de todo o século XIX, pensavam em como conciliar essas
tradigdes com valore iluministas, tais como soberania popular e cultura laica. Um de seus
mais ativos e controversos pensadores, apesar de pouco valorizado e estudado no Brasil, foi 0
advogado e professor Juan Donoso Cortés (1809-1853). Donoso é um dos exemplos da
complexidade do pensamento conservador catdlico espanhol, cuja base, ao contrario do que
muitos comentadores dizem, ndo se resume a restaurar o absolutismo bourb6énico ou apregoar
elementos que estejam localizados no passado medieval. Ao contrario, seu objetivo é propor
uma nova solucdo para a modernidade, ndo renunciando a sua existéncia, mas que nao esteja
amparada pelas vias reaciondria, liberal ou socialista, os trés grandes inimigos politicos de
Donoso. Por meio da anélise profunda de suas obras, percebemos uma série de idiossincrasias
em seu pensamento, o que faz mais do que necessaria uma revisdo. De posse desses materiais,
e a partir de textos tedricos e metodoldgicos do pensamento politico — de onde obteremos as
definicbes para os conceitos de liberalismo, conservadorismo, autonomia; bem como da
moderna historia das idéias — dos quais apreenderemos as no¢des de modernidade e histéria
moderna; e também de historiadores da Espanha e da Europa, procuraremos evidenciar que
Juan Donoso Cortés representa uma linha particular dentro do pensamento tradicionalista
catélico, em especial quando comparado aos pensadores Maistre e Bonald. Categoriza-lo
como reacionario ou regressista ndo € adequado, uma vez que suas premissas tedricas — a
nocdo de liberdade, de historia e o papel do catolicismo — sdo bastante peculiares frente a
conceitos modernos. Disso decorre que Cortés propde uma reforma moral, baseada nos
principios da religido catdlica — tida como o mais perfeito produto da evolucdo religiosa
histérica, sem renunciar a todos os elementos da vida moderna. Encontram-se ai a riqueza
material, a secularizacdo do Estado e algumas manifestacGes de liberdade.

Palavras-chave: Espanha, século XIX, Historia das ldéias, conservadorismo, catolicismo
politico, construgdo da modernidade.



ABSTRACT

The arrival of the modernity, it begun from the Enlightenment and the French Revolution
(1789-1799), produced too much different consequences to the Europeans countries.
Politicians and intellectuals sought, each one by their manner, to interpret the new ideas that
emerged, relating them with their determined ambient itself. From these debates arose the
modern political groups of ideas: conservatism, liberalism and socialism. Spain, country of
strong monarchist and catholic roots, is not a exception in this important process. Their
debaters, trough all X1Xth century, thought how to conciliate that traditions with illuminist
values, such as popular sovereignty and secular culture. One of their most activist and most
controversial thinkers, even though to be underrated and understudied in Brazil, was the
lawyer and professor Juan Donoso Cortés (1809-1853). Donoso is one of the examples of the
Spanish catholic conservative thought complexity, whose base, unlike of many commentators
say, is not consist in to restore the bourbonic absolutism, or to defend elements that are
localized in the medieval past. On the contrary, its objective is to propose a new kind of
solution to the modernity, not renouncing to its existence, but not supported by the reactive,
liberal or socialist ways, the Donoso’s three political enemies. Trough a deep analysis of his
works, we have realized a series of idiosyncrasies in his thought, what makes more than
needed a review. With these materials, and by theoretical and methodological texts of political
thought — from which we will have the definitions to concepts of liberalism, conservatism,
autonomy; as well as the modern history of ideas — from which we will apprehend notions of
modernity and modern history; and also from historicists of Spanish history and Europe
history, we will seek to demonstrate that Juan Donoso Cortés represents a particular line in
the catholic traditionalist thought, especially when he is compared to the names of Maistre
and Bonald. Thus, to categorize him as reactionary or regressive is not appropriate, because
his theoretical premises — the notion of freedom, history and the role of Catholicism — are very
particulars in contrast to modern concepts. It follows that Cortés proposes a moral
reformation, based in the catholic religion principles — taken as the most perfect product of
religious and historical evolution, without to waive to all elements of modern life. For
example: the material wealth, the secular State and some expressions of freedom.

Keywords: Spain, XIXth century, History of Ideas, conservatism, political Catholicism,
construction of modernity.
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INTRODUCAO

"A verdadeira histéria de um ser ndo esta naquilo que fez, mas
naquilo que pretendeu fazer”.
Thomas Hardy

As idéias politicas e a modernidade européia

Os desdobramentos politicos ocorridos a partir da Revolucdo Francesa (1789-1799)
moldaram, de uma forma sem precedentes, as idéias de intelectuais e ativistas europeus ao
longo dos séculos XIX e XX. A construcdo de um novo modelo de homem e de sociedade
estava em jogo. Conservadores, liberais e socialistas, e todas as infindaveis ramificacbes
derivadas dessas trés correntes buscavam dar a Europa uma solucéo para a modernidade que
entdo surgia. As monarquias por direito divino haviam caido ap6s seculos de poder, e 0s
homens, até entdo presos as amarras das hierarquias sociais, eram agora livres. O que deveria

vir no lugar dos governos absolutistas? Deveria vir alguma coisa em seu lugar?

A heranca das Luzes ndo poupava respostas para essas perguntas. Entretanto, ao invés de
solucionar o caso facilmente, inquietava ainda mais o0s espiritos ansiosos por uma verdade
incontestavel, dando margem a outras interrogacfes: O povo € soberano? Quais pessoas
devem participar do jogo politico? Liberdade? De que maneira? Onde ficam as tradicdes e 0s
costumes de cada povo diante de uma raz&o universal que julga a todos da mesma forma? De
fato, “o século XVIII estava impregnado de fé na unidade e imutabilidade da razdo. A razao
[criam os iluministas] é una e idéntica para todo o individuo pensante, para toda a nacdo, toda
a época, toda a cultura” (CASSIRER, 1997, p. 23).

2 13

Se a razdo — “forga criadora unica, de natureza homogénea”, “curiosidade intelectual” — é
capaz de explorar a ordem estabelecida, o Estado e a sociedade, isto €, a realidade com a qual
se defronta 0 homem, ela ndo pode se conformar com essa mesma estrutura. Em termos mais
simples “a sociedade é intimada a comparecer perante o tribunal da razéo, interrogada sobre a
legitimidade de seus titulos, sobre os fundamentos da sua verdade e de sua validade”
(CASSIRER, 1997, p. 39).

O homem iluminista arroga-se um ser em constante construgéo. Ele pretende chegar ao fim
ultimo de todas as coisas. Saber de suas origens significa saber sua legitimidade. Além disso,

e por trabalhar sob uma perspectiva construtivista, langa premissas baseadas em principios
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ideais, por exemplo, “fodos os homens sdo livres e iguais”, a0S quais as pessoas devem

chegar.

A razdo, dessa forma, é avassaladora. Ela cré em um principio Unico de verdade, atingivel por
meio de um progressivo esclarecimento. Capaz de questionar tudo, desde o costume mais
despercebido até a obediéncia a uma determinada autoridade, nenhum dos poderes
constituidos se lhe podia escapar: “por que devo obedecer ao rei se ele ndo esta fazendo a
minha vontade?”’; “Quem outorgou aos nobres e clérigos o direito a privilégios de foro ou

fiscais se a sociedade ¢ um contrato firmado entre partes iguais?”

E claro, as pessoas acusadas pela razdo nio ficavam, de modo algum, silenciados. Se Ihes
chamavam usurpadores, opressores, enganadores, dominadores, manipuladores,
exploradores, por gozarem de direitos ja estabelecidos, respondiam prontamente e
intelectualmente, utilizando-se, para isso, de uma légica nem sempre tdo Obvia: “Ora, quem
disse que o rei deve fazer a vontade dos suditos, se ele ndo representa a soma das vontades
individuais?”’; “De onde surgiu essa idéia absurda de Contrato?”’; “Onde se viu na histdria que

as pessoas devem ser iguais em direitos e obrigacdes?”’

Finkielkraut resumiu essa reacéo a razdo puramente abstrata da seguinte maneira:

[...] Os tradicionalistas fazem tabula rasa do abstrato. Em seu combate contra os
excessos do espirito critico, em seu cuidado de restaurar a razdo na razao, ou seja,
em respeito aos valores tradicionais, fulminam todos os dualismos: a eternidade
deixa de ser oposta ao tempo, a esséncia a existéncia, o possivel ao real, o inteligivel
ao sensivel (...). Seu pensamento intensamente imanente ndo deixa nada subsistir
acima do universo tangivel da histéria. (...) O culto que eles celebram é o do fato.
(...) A exceléncia é um pleonasmo da existéncia. O valor das instituicGes esta (...)
fixado por sua antiguidade e ndo mais por seu grau de aproximacdo a um modelo
ideal. Os costumes sdo legitimos porque sdo seculares. Quanto mais uma ordem ¢é
ancestral, mais merece ser preservada. Se tal opinido comum atravessou os séculos,
é porque é verdadeira. Nenhum argumento racional pode valer contra essa patina da
idade, contra essa consagracdo pelo tempo. Toda metafisica abolida, s6 ha verdade
na longevidade das coisas (FINKIELKRAUT, 1997, p. 32).

Onde estd a verdade? Por um lado, a razdo autocritica e sua crenga no ideal se arrogam o
direito a universalidade, sendo todos 0s homens seres em busca de esclarecimento (a verdade
imaterial, “fora do presente”), capazes de questionarem o real para melhora-lo. Por outro, essa
mesma raz&o, sob uma perspectiva diferente — a de defensora da tradigdo, daquilo que o0s
homens fazem, das suas instituicdes e costumes — é categorica em dizer que o real ja é o
melhor possivel. Tudo o que existe € legitimo, se ndo fosse, estaria mudado naturalmente. E
se houvesse a necessidade mudancas, deveriam essas ser guiadas de forma moderada e

prudente, nunca por meio de revolugfes ou mudancas abruptas.
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Espanha, um caso exemplar

Essas e outras questdes complexas ecoaram pelos quatro cantos da Europa e de uma América
recém saida do dominio metropolitano luso-espanhol. Politica ou filosoficamente, ndo foi
diferente em Espanha, pais de fortes tradicdes catdlicas e meio avessas aos ideais das Luzes. O
clima ideoldgico efervesceria rapidamente. De fato, em menos de 10 anos, de Império no qual
o0 sol nunca se pde (embora em crise desde principios do XVIII), os espanhoéis perderam nao
somente suas colbnias — fonte de riqueza e prestigio no Novo Mundo —, mas também, e

concomitantemente, sua propria soberania.

As tropas francesas lideradas por Napoledo Bonaparte (1769-1821), Imperador da Franca e
baluarte das conquistas ideologicas germinadas com a Revolucdo, fizeram-se presente nas
terras dos Reis Catdlicos no ano de 1808. Carlos IV de Bourbon (1848-1819), 0 monarca na
ocasido, foi deposto. Seu filho, Fernando (1784-1833), embora contasse com a abdicacdo de
jure por parte do pai, ndo chegou a assumir. Os franceses o prenderam, e fizeram coroar José
Bonaparte (1768-1844) — irmdo do imperador — no dia 6 de junho do mesmo ano, rei de
Espanha. Sob o titulo de José I, governou o pais de 1808 a 1813 (ARTOLA, 1997).

Exato um més ap0s a coroacao de José |, foi promulgada a Primeira Constitui¢cdo da Espanha,
sendo ela o resultado de um cruzamento entre as instituicdes espanholas e o senatus consultus
de 1804, que dera a Napoledo Bonaparte o titulo imperial. O documento é considerado o
marco final do absolutismo bourbonico, tendo em vista a extin¢do para sempre, por meio dele,
dos regimes senhoriais e da Santa Inquisi¢do, bem como das penas chamadas humilhantes ou
degradantes (ARTOLA, 1997, p. 25).

O sentimento de inquietacdo devido a amarga presenca de um rei estrangeiro, ao contrario do
que se poderia supor, ndo foi abrandada pela restauracdo do trono espanhol pela Casa de
Bourbon. Fernando VII, cognominado o desejado, assumiu ainda em 1814, tentando
restabelecer os principios governativos anteriores a queda de seu pai, o rei Carlos 1V.

Tal restauracdo, ainda que representasse uma repressdo aos liberais e as atividades das Cortes,
ndo permitiu, por exemplo, que a divisdo da sociedade em ordens e 0s senhorios fossem
restabelecidos. No entanto, menos de seis anos depois (1820), os liberais novamente voltavam

ao poder inaugurando, pela primeira vez, uma monarquia parlamentar.
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Como Fernando VII demonstrasse fraco desempenho diante das Cortes, ocorreria uma nova
intervengdo francesa na Espanha, em 1823. Dessa vez absolutista, 0 movimento propunha um
retorno aos moldes do pré-1820 ou do pré-1808, semelhantemente o que propunham o0s
reacionarios francesas para o pré-1788, conhecidos como oitentaeoitistas® (VIERECK, 1956).
De qualquer maneira, as instituicbes do absolutismo espanhol estavam potencialmente
enfraquecidas (ARTOLA, 1997, p. 42).

As disputas pelo poder eram incessantes, o equilibrio politico instavel. Ao mesmo tempo se
formavam partidos e agremiacdes politicas de toda a ordem. Em finais da década de 1820 e
inicio da década de 1830, idedlogos dos mais variados apresentavam suas propostas para o
soerguimento e estabilizacdo do reino. Entre eles se encontrava um jovem advogado,
simpatico a alguns preceitos iluministas, embora ndo deixasse de condenar aqueles que
abrissem mao das tradicdes espanholas (leia-se, monarquicas e catolicas), chamado Juan
Donoso Cortés (1809-1853).

Periodista, orador, deputado, diplomata, confidente de rainhas e reis, embaixador da Espanha
em Paris e tedlogo. A carreira de Cortés, também conhecido por seu titulo Marqués de
Valdegamas, foi breve, porém intensa. Ora, o trabalho de mestrado que procuramos
desenvolver aqui consistira na analise de suas obras, situando-o como um dos maiores nomes

do conservadorismo e do tradicionalismo espanhol.

Donoso Cortés, veja-se, s6 pode ser entendido a partir do contexto histérico no qual ele se
encontrou (SKINNER, 2007). Isto é, somente é possivel compreendé-lo em func¢éo da politica
do rei Fernando VII e de sua quarta esposa, a rainha regente (a partir de 1830) Maria Cristina
(1806-1878). Assim como de todas as guerras civis espanholas, denominados Guerras
Carlistas (1833-1840 e 1846-1849), pela soberania do reino (ARTOLA, 1997). Do mesmo
modo, esteve envolto no debate pela formacdo de um governo constitucional que, de uma
forma ou de outra, estaria ligado a Constituicdo de Cadiz (1812) e a todas as crises surgidas a

partir de sua promulgacdo. Falaremos desses dois pontos, a seguir:

2 Segundo Peter Viereck (1956, p. 11), o termo oitentaeoitistas (tradugio livre de “ottantottist”) apareceu pela
primeira vez na boca de um rei do Piemonte-Sardenha (“Ottantott” significa 88 em italiano). Reacionario, ele
quis dizer que todos os problemas do mundo desapareceriam somente se se voltasse aos pardmetros da Franca de
1788, ano anterior & Revolugéo. Viereck utiliza-se do termo “ottanttotist” para referir-se & faceta contra-
revoluciondria e autoritaria do conservadorismo, opondo-se, por exemplo, ao conservadorismo burkeano —
evolucionario e constitucional. Jamieson (1985, p. 35), por sua vez, refere-se com o conceito, a todos os
pensadores que aboliram a idéia de mudancas de sua agenda politica.
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A Constituicdo de Cadiz, conhecida como La Pepa, surgiu como fruto do trabalho da primeira
geracdo de liberais espanhdis, os quais almejavam uma democracia indireta, moderada e nada
radical (PAYNE, 1978, p. 766). Sua origem remonta a reunido das Cortes® na cidade de
Cédiz, guiada por um carater nacional e de presenca proporcional a populacdo da Espanha.
Desejava limitar os poderes do rei e por fim a sociedade estamental. Foi transformada em
Assembléia Constituinte no mesmo ano para, mais tarde, promulgar a primeira Carta
Constitucional Espanhola (ARTOLA, 1997).

Exemplo de Constituicdo revolucionaria, Cadiz também contou com a influéncia da Carta dos
EUA (1787) e da Franca (1791). Mais tarde (1822), inspirou a elaboracdo da Constituicéo
Politica da Monarquia Portuguesa. Trazia em seu bojo postulados liberais, tais como: a defesa
dos direitos naturais do homem, a questdo da soberania nacional e a proposicdo de divisdo
dos poderes (entre Cortes e Coroa). Embora tenha vigorado por somente 25 anos, serviu como
paradigma para todas as demais Cartas (de duragdo muito mais curta) que se seguiram
promulgando ao longo do século XIX*, seja criticando, seja ratificando seus principios.

As contribuicdes da Carta elaborada em Cadiz foram impares, uma vez que seu texto

[...] legitimé el poder de la burguesia revolucionaria al asegurarle una presencia
mayoritaria en la Unica camara de las Cortes y al conceder a ésta la capacidad de
imponerse a cualquier otro de los actores politicos — corona, gobierno — o de las
instituciones, al no conservar mas consejo que el de Estado. (...) Se mantuviera la
vigencia del régimen constitucional las Cortes conservaban en sus manos la
capacidad de imponer sus decisiones al rey (ARTOLA, 1997, p. 44).

A esses fendbmenos marcantes da politica de Espanha, também se juntavam a influéncia das
idéias francesas, em especial dos chamados Enciclopedistas. A Revolucdo Francesa, as
Guerras Napolednicas (1799-1815) e, em certa medida, a emancipacdo das coldnias
espanholas na América (1808-1826) produziram varias consequéncias, sobretudo no campo
das idéias. As interrogacdes que se colocavam para os intelectuais e 0s homens politicos eram

as mais diversas, porém todas partiam do problema seguinte: se se deveriam adquirir no pais

¥ Nota sobre o termo Cortes: Até 1812, o termo dizia respeito a reunides politicas entre o rei e as diferentes
ordens sociais, freqlientemente com carater consultivo e legislativo. Apds essa data, passou a significar a reuniao
permanente de parlamentares, representantes das provincias da Espanha. Porém, em 1834, com a divisdo da
representatividade entre duas casas parlamentares (Senado e Congresso de Deputados), o termo — Cortes
generales — adquiriu seu significado atual, a saber, o parlamento espanhol, ja em sua forma bicameral.

* Durante todo o século XIX foram redigidas e promulgadas cinco Cartas Constitucionais na Espanha, além de
Cadiz: 1837, 1845 (essas duas serdo citadas e analisadas nesse trabalho), 1856, 1869 e 1876. Todas elas, em
linhas gerais, alternavam-se no cuidado acerca da autoridade real e das Cortes, seja aumentando ou diminuindo
suas prerrogativas, conforme 0 momento em questéo.
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as influéncias oriundas do iluminismo francés, e de qual forma, ou entdo, se deveriam ser

rechacadas em nome de um suposto tradicionalismo espanhol.

Os limites a autoridade real — ja restaurada sob a figura de Fernando VII — serviram de
inspiracdo para os infindaveis debates que se seguiram. O absolutismo havia sido derrubado
apos as invasdes francesas (1808) e a seguida instalacdo do regime monéarquico de José
Bonaparte, o usurpador; embora fossem sucessivas as tentativas para restaura-lo durante o
periodo fernandino (1814-1833). Contrariamente aos partidarios do rei, figuravam os mais
amplos tipos de liberalismo, indo desde os democratas radicais as facgdes que propunham um

equilibrio pleno entre Coroa e Cortes.

As querelas politicas tornaram-se mais incisivas com a morte do rei (em 1833), havendo a
partir dai uma grave crise sucessoria. Absolutistas (defensores da sociedade tradicional, pré-
1808, do direito divino, da unidade e do poder absoluto) e liberais (proponentes da soberania
popular, da divisdo dos poderes e de um Estado unitario e centralista, acima de todas as
provincias) dividiam as consciéncias e o territério dos espanhdis, dando inicio a sangrentos
conflitos. A questdo do sufragio (universal ou restrito) e da concesséo de direitos liberais ndo

deixava de estar na ordem do dia.

Estabeleceu-se, a partir dai, um confronto intenso entre duas fac¢des na disputa pelo trono: os
carlistas (que defendiam a posse do irmdo mais novo do falecido rei, D. Carlos de Bourbon
(1788-1855)) e os cristinos ou isabelinos (partidarios da vitva do rei D* Maria Cristina e de
sua filha mais velha, a infanta D? Isabel (1830-1904)). Por detras desse embate aparentemente
familiar, segundo Artola (1997, p. 55), o confronto encobria o conflito entre duas tendéncias,
e entre dois setores da sociedade espanhola cujas demandas se excluiam mutuamente. A
saber, de um lado a tentativa de restauragdo do regime absolutista (carlistas), de outro os

liberais, em suas varias fac¢oes, exaltados ou moderados (cristinos ou isabelinos).

D. Carlos e seus apoiadores, se chegassem ao poder, fato que ndo ocorreu, modificaria ndo
somente a dinastia governante da Espanha, mas também poria em pratica o que Stanley Payne

chamou de “neotradicionalismo reacionario” (1978, p. 767).
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Em termos mais simples, o carlismo, muito como a sua correspondente portuguesa de
miguelismo®, era um movimento politico legitimista de carater antiliberal e anti-
revolucionario que pretendia o estabelecimento no trono espanhol de um ramo alternativo da
dinastia dos Bourbons, e que nas suas origens defendia o regresso ao modelo politico e social
vigente antes da invasdo napolednica e da promulgacdo da Constituicdo de Céadiz. Artola
(1997, p. 56), entretanto, o destaca como um movimento rural, de limitada localizacdo

geografica.

Todas as questbes, é claro, ndo estavam desligadas das idéias que pululavam nos circulos
académicos e nos debates parlamentares. Estas, por sua vez, traziam em seu seio nocdes a
respeito do homem, da monarquia, da historia, e da Espanha como um todo. Cortazar &
Vesga (1993, p. 440) dizem sobre esse momento que “sobre el escenario de uno
constitucionalismo vulnerable, los partidos, la prensa y el ejército seran los verdaderos

protagonistas del drama de renovacién en Esparia .

Com a derrota dos carlistas e a ascensdo de Isabel Il como rainha, surgiram na Espanha outros
problemas, configurando uma nova paisagem politica enfrentada por Donoso Cortés. A época
das chamadas Revolucdes de 1848°, sobretudo apés o aparecimento de Proudhon (1809-
1865), dos ideais socialistas’, anarquistas ¢ comunistas, tidos como “destruidores da ordem
politica e fomentadores da desagregag¢do social” (HOBSBAWM, 1981). Aqui, de fato,
diferentemente das décadas anteriores, estava-se discutindo a mudanca radical dos costumes,
e a destruicdo da propria sociedade. Seria, portanto, uma nova problemaética na qual Cortés

precisaria se inserir.

As novas ideologias produziram movimentos fragmentarios dentro da ala moderada do

partido liberal, sem, no entanto, dar origem a novos partidos. J& 0s progressistas passaram por

® Miguelismo é a designagdo dada na historiografia portuguesa ao partido defensor da legitimidade do rei D.
Miguel | de Portugal (1802-1866). A designacdo também diz respeito as praticas absolutistas como forma de
governo, em oposicao aos liberais que pretendiam a instauracdo em Portugal de um regime constitucional.

® Dé-se 0 nome de Revolucdes de 1848 & série de revolugdes na Europa central e oriental que eclodiram em
funcdo de regimes governamentais autocraticos, de crises econdmicas, de falta de representacdo politica das
classes médias e do nacionalismo despertado nas minorias, que abalaram as monarquias da Europa, onde tinham
fracassado as tentativas de reformas politicas e econdmicas. Também chamada de Primavera dos Povos, este
conjunto de revolugdes, de carater liberal, democrético e nacionalista, foi iniciado por membros da burguesia e
da nobreza que exigiam governos constitucionais, e por trabalhadores e camponeses que se rebelaram contra os
excessos e a difusdo das praticas capitalistas (HOBSBAWM, 1981).

" Segundo Artola (1997, p. 387), a penetracio na Espanha das diferentes correntes socialistas foi muito desigual.
Os espanhois eram dependentes do socialismo francés dito utopico (Fourier (1772-1837), Saint Simon (1760-
1825), Cabet (1788-1856)), sua principal fonte de inspiragdo. Porém, ndo é contra eles que Donoso vai se
posicionar. Como estivesse na Franca, seus escritos surgirdo para desqualificar Pierre Joseph Proudhon, seu
contemporéaneo imediato.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Bourbon
http://pt.wikipedia.org/wiki/Antigo_Regime
http://pt.wikipedia.org/wiki/Miguel_I_de_Portugal
http://pt.wikipedia.org/wiki/Revolu%C3%A7%C3%A3o
http://pt.wikipedia.org/wiki/1848
http://pt.wikipedia.org/wiki/Europa_central
http://pt.wikipedia.org/wiki/Europa_oriental
http://pt.wikipedia.org/wiki/Nacionalismo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Burguesia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Nobreza
http://pt.wikipedia.org/wiki/Capitalismo
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uma cisdo de grande envergadura, formando alas democréticas e radicais. O programa do
partido progressista democratico, por exemplo, além de atrair-se pelo extremismo
republicano ou socialista, estava estruturado nos seguintes pontos: 1) defesa dos direitos
naturais do homem, acrescentando-se a ele a liberdade de consciéncia, bem como os direitos
de associacdo, reunido e instrucdo primaria gratuita; 2) luta por uma radical transformacao do
regime, a qual passaria pelo crivo da soberania popular, do sufrdgio universal e da formacéo
de uma assembléia parlamentar unicameral (sem o Senado, casa tradicionalmente ligada aos
interesses do monarca); 3) a intervencdo do Estado nas relacdes sociais. Tudo isso, é claro,
sem esquecer-se do papel da Coroa. Com efeito, ndo é possivel que se pense em liberalismo
hispanico querendo compara-lo a de demais paises europeus (leia-se Inglaterra e Franca),

onde o componente monarquico do poder era tradicionalmente mais fragil.

Outras camadas progressistas eram menos crentes na realizacdo desses ideais. Algumas
faccbes, por exemplo, temiam o radicalismo democratico e se opunham as tendéncias

socialistas, negando a luta de classes.

Entretanto, nem s de liberais e socialistas viviam as idéias politicas espanholas nesse
periodo. Com efeito, o pensamento catolico e a chamada neoescoléstica ganharam forga por
meio de suas duas correntes: o tradicionalismo (maioria) € 0 neotomismo (minoria),
especialmente a partir de meados do século XIX. Ambas interpretavam 0s ensinamentos
biblicos e as doutrinas da Igreja, de modo a defender costumes de uma sociedade cada vez
mais secularizada. As prerrogativas reais, claro estd, ndo seriam esquecidas, embora fosse
clara a insisténcia de alguns autores catolicos, em especial Donoso Cortés, de influéncia

liberal, para a limitacdo do poder monarquico.

Suas caracteristicas ficaram resumidas nas palavras de Artola:

[...] En la época de lucha contrarrevolucionaria la férmula de la defensa del altar
conduce al sacrificio de la razén humana, declarada incapaz de llegar por si sola al
conocimiento. (...) “El hombre es un ser esencialmente enseriado”, tal es la
expresion sindptica de la doctrina tradicionalista. En Espafia el tradicionalismo fue
la corriente dominante hasta la década de los sesenta y tuvo en Donoso, Balmes y
Francisco Javier Caminero sus figuras mas representativas (ARTOLA, 1997, p.
390).
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Juan Donoso Cortes — uma possibilidade de analise

A obra politica de Donoso Cortes, criada por essa situacdo e para propor solucdes a esses
problemas é bastante ampla. Seus primeiros escritos de relevancia datam de 1828, ja os
ultimos se encontram as vésperas de sua morte, em 1853. Entre uma data e outra sdo muitas as
mudancas de estilo e no pensamento do autor, embora guardem algumas constancias, como a
necessidade de se ter um principio que unifique a sociedade, assim como a imensa valorizacdo

concedida a religido cristd e a Igreja, como construtoras da modernidade européia.

E fato notdrio que os muitos comentadores de Cortés, entre os quais podemos citar os de
maior envergadura: Carl Schmitt (1963 e 1996), Antonio Regalado Garcia (1967), Santiago
Herrero (1953 e 1956), dentre outros, procuram interpretar esse pensador de uma forma
dualista. Isto €, primeiramente Donoso é encarado como um politico liberal (dentro dos
padrGes da Espanha, obviamente) em sua juventude (até 1847), crente na razdo iluminista e
em outros aspectos advindos com a Revolugdo de 1789. Defensor de uma monarquia
constitucional e parlamentar, supostamente acreditava ser possivel aos homens serem felizes

por meio do conhecimento racional.

Esses primeiros anos de Donoso Cortés, quando ndo simplesmente esquecidos pelos
comentadores, e também por uma série de outros autores que citam Cortés em suas obras e 0
interpretam (MANOEL, 2001; PAYNE, 1978; RODRIGUES, 2005; ROMANO, 2005;
SILVA, 1996), sdo estigmatizados como uma época imatura, sonhadora e pouco relevante.
Por isso, suas obras ndo merecem muitas andlises, quando muito para demonstrar a

transformacé&o pela qual passou Donoso.

Ainda dentro dessa perspectiva dualista, apos 1849 (HEGUY Y LOZADA (1965) dizem
1847), com o motivo da morte de seu irm&o, Donoso sofreu uma crise espiritual intensa, a
qual o fez abracar o catolicismo de um modo explicito. Esta conversdo se traduz, segundo a
maior parte dos autores citados, em uma nova atitude intelectual e politica. Também seriam
circunstancias para essa modificacdo, os acontecimentos deflagrados na Franca de 1848. Esse
ultimo fato merece certa observacdo, e voltaremos a falar sobre ele em um momento

adequado.

Somente a partir de entéo, € que esses autores citados, e outros que tratam da filosofia politica
em geral, procuram analisar as obras de Donoso, consideradas nesse momento como maduras

e permanentes. Um exemplo relevante disso é que quando se comentam ou se citam as idéias
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do pensador como um todo, se diz (SILVA, 1996, p. 19) que sdo “reacionarias”, ou que
“procuram reconstruir um passado medieval”, envolvendo-se com um cristianismo militante e
a reconstrucdo da unidade cristd, perdida desde aqueles tempos. Ao contrario dos
conservadores, idéias como as de Donoso se encontrariam, desse ponto de vista, “fora do

campo da modernidade”.

Diante disso, fica bastante clara a importancia da religido cristd (leia-se, do catolicismo) na
transformac&o ou evolucgéo politica de Cortés, posto que representou um verdadeiro marco em
suas idéias. Sua conversdo o teria feito esquecer os principios liberais que defendia até ent&o,
criticando o lluminismo e a Revolugdo — tidos como perniciosos as tradicdes catolicas

espanholas.

Todos esses comentadores tém a sua importancia, e cada um deles serd trabalhado
separadamente no primeiro capitulo desse ensaio, onde mostraremos os méritos ali contidos,
tanto para se entender Donoso Cortés, quanto para contribuir a Histéria das Idéias de um
modo geral, e ao conservadorismo, em particular. No entanto, essa andlise totalizante, que
concebe um Donoso Cortés dual (um liberal esquecido e o outro catolico reacionario) carece
de maiores observacdes e de estudos mais profundos. Como ja foi dito anteriormente, a obra
donosiana é ampla e complexa, abarcando um longo e perspicaz periodo da primeira metade
do século XIX.

Além disso, leva-se em consideracdo que como nao existe a no¢do de Contrato para Donoso,
ou seja, como ele ndo advoga os principios liberais de constitucionalismo — vistos como
vagos, 0 que realmente importa é a efetivacdo do poder, a sua acdo, a sua aplicabilidade. O
soberano seria ou deveria ser ilimitado (SCHMITT, 1996). Isso levaria a crer que Cortés
pretendesse restaurar a ordem na Espanha, por meio de uma monarquia hereditaria e
autoritaria, amparada pelos dogmas da Igreja — algo como o direito divino dos reis. N&do €
estranho, portanto, encontrar autores como Rodrigues (2005) e Romano (2005), que o situem
ao lado de outros pensadores reacionarios e restauradores, como Louis de Bonald (1754-1840)
e Joseph de Maistre (1753-1821), como se bebessem das mesmas estruturas de pensamento e

formassem uma espécie de triade catolica contra-revolucionaria.

Sendo assim, diante desse breve quadro, pretendemos com essa dissertacdo propor uma nova
visdo para Donoso, que abre algumas possibilidades para repensar o proprio conservadorismo.
E necessario dizer que, por meio das analises das fontes documentais, se percebe que a

conversdo de Donoso, por conseguinte, sua transformacéo, deve ser tratada com cautela. Em
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muitas partes, interpretadas de acordo com o periodo histérico no qual elas foram escritas
(ALFEREZ, 1995; ARTOLA, 1997; CORTAZAR, 1993), ele se mostra contrario as nogoes
de direito divino e de restauracdo do absolutismo carlista, provando-o em sua vida politica ao

sempre apoiar o partido cristino, contra as pretensées do infante Carlos de Bourbon.

Da mesma forma, sdo muitas as criticas de Donoso ao autoritarismo dos monarcas e a
pensadores como Joseph de Maistre e Louis de Bonald, o que seria incompativel com a idéia
de situé-lo ao lado de ambos. Suas discussfes acerca da natureza humana, da liberdade e da
religido — e suas conseqiiéncias para 0 meio politico — sdo variadas demais para serem
esquecidas ou englobadas sob o rétulo de restaurador catélico. E preciso, entdo, oferecer-lhe

uma alternativa de leitura.

Para compreendermos melhor o autor, e ja que existem muito poucos trabalhos sobre ele no
Brasil — o que justifica a nossa pesquisa — € necessario analisar desde seus escritos da
juventude até suas obras derradeiras. E preciso deixar claro que, ndo obstante as mudancas,
algumas estruturas de pensamento e de metodologia em Donoso permanecem as mesmas. Em
termos mais simples, e exemplificando, nosso autor sempre defendeu a idéia de um principio
unificador para a sociedade, isto é, algo que seja capaz de dar aos individuos as no¢des de
sociabilidade e, consequentemente, de governabilidade. Em um primeiro momento, ele dird
gue essa missdo cabe a Razdo, a Inteligéncia, mais tarde, ele conclui que essa causa deve ficar

a cargo da religido catolica.

Isso ndo quer dizer que Donoso sO passasse a conferir importancia ao cristianismo e ao
espirito religioso apos sua chamada conversdo. Pelo contrario, em todas as suas obras ha uma
constante referéncia as religies (inclusive para se interpretar a historia) e as interferéncias do
Divino na vida dos homens. Estas irdo se apresentar de forma mais enfatica com o passar do

tempo, e com o desenvolvimento de suas idéias, mas ja existiam anteriormente.

Sobre a religido, o que importa em Donoso ndo é a doutrina, o valor espiritual ou teolégico
por si s6, mas sim as conseqléncias politicas que eles acarretam. Ou seja, de que maneira o
catolicismo auxilia na preservacdo das sociedades, dos governos e na busca pela felicidade de
todos. Entdo, ao exalta-lo, o autor ndo o faz apenas devido a um sentimento individual, que o
possibilite alcancar a salvagdo eterna, mas sim por fornecer as condi¢bes necessarias a uma

boa sociedade.
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A nocdo de que o homem é um ser individual, e de que é a partir das suas conviccbes
(inclusive e especialmente religiosas) somadas com as dos outros homens que se cria a
sociedade e 0 governo, leva a crer que o individuo é o elemento ultimo para se descobrir uma
solucdo para os problemas sociais. Essa € uma premissa desenvolvida por Donoso Cortés no
comeco dos anos 1830, e que terd implicagfes nos escritos da maturidade, entre o final da
década de 1840 e inicio da década de 1850.

Hipdtese de trabalho e Instrumental teérico-metodolégico adotado

As fontes primarias utilizadas por n6s provém de duas coletaneas de Donoso Cortés. A
primeira, de tamanho menor, intitula-se EI pensamiento politico hispanoamericano: Juan
Donoso Cortés (1965), dirigida e organizada por Guillermo A. Lousteu Heguy y Salvador M.
Lozada, e publicada pela Editora Depalma, de Buenos Aires. A selecdo é composta de uma
introdugdo bem breve, e de seis obras do autor, compreendendo um periodo que vai de 1830 a
1852.

A segunda coletanea, por sua vez, € infinitamente mais extensa do que a primeira, e intitulada
Obras Completas de Donoso Cortés (1970a e 1970b), organizada e comentada por Carlos
Valverde, e publicada pela Editorial Catolica de Madrid, fazendo parte da Colegdo Biblioteca
de autores cristianos. Diferentemente da anterior, essa edi¢do esta dividida em dois volumes
com cerca de 1000 paginas cada um, compreendendo a esmagadora maioria das obras de
Donoso, excetuando-se apenas cartas pessoais, poemas e despachos (irrelevantes nessa
ocasido). Ao todo, sdo mais de 70 fontes, entre cartas, ensaios, artigos de jornal, discursos e
outros. A introducdo de quase 200 péaginas, 0s comentarios e as notas de Valverde, que
permeiam toda a edicdo sdo, sobretudo, o grande mérito dessas Obras.

De posse desses materiais, e a partir de textos tedricos e metodoldgicos do pensamento
politico como: Skinner (2007), Nisbet (1985 e 1987), Vincent (1995), Viereck (1956), Bobbio
(1988) e Merquior (1991) — de onde obteremos as defini¢des para os conceitos de liberalismo,
conservadorismo, autonomia, etc.; bem como da moderna histéria das idéias: Koselleck (1999
e 2006), Ribeiro (1993), Reis (1996 e 2006) e Lowy (1993) — dos quais apreenderemos as
nogdes de modernidade e historia moderna; e também de historiadores da Espanha
(ARTOLA, 1997), e da Europa (HOBSBAWM, 1981), procuraremos oferecer uma nova
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possibilidade para os estudos sobre Donoso Cortés, a qual ficard traduzida na seguinte
hipotese:

Juan Donoso Cortés representa uma linha particular dentro do pensamento tradicionalista
catolico, em especial quando comparado aos pensadores Maistre e Bonald. Categoriza-lo
como ‘“‘reacionario” ou “regressista’ ndo é adequado, uma vez que suas premissas teoricas
—anocdo de liberdade, de histéria e o papel do catolicismo — sdo bastante peculiares frente

a conceitos modernos.

Disso decorre que Cortés propde uma reforma moral, baseada nos principios da religido
catdlica — tida como o mais perfeito produto da evolucéo religiosa histérica, sem renunciar a
todos os elementos da vida moderna. Encontram-se ai a riqueza material, a secularizacdo do

Estado e algumas manifestacdes de liberdade.

Seja contra o carlismo (em um primeiro momento), seja contra o liberalismo e o socialismo
(em um segundo momento), que propunham reformas ou revolucbes feitas a partir das
instituicdes sociais, ou mesmo da propria sociedade, Cortés situa a reforma (moralizacao) nos

préprios individuos.

De posse da moral, os individuos (divididos em soberano e suditos) se harmonizariam, posto
que os dogmas cristdos, dentro dessa visdo, tém a capacidade de, simultaneamente, servir a
limitacdo do poder e a sua efetiva manutencdo. Ou seja, existe outro caminho para a
circunscricdo do poder absoluto, que ndo a tradi¢do liberal. Este caminho é feito pela moral,
isto €, pelo catolicismo. Autores como Carl Schmitt, por exemplo, equivocam-se, porque
dizem que Donoso s6 se importa com a decisdo politica em si, enquanto que, na verdade, ele

também esté preocupado com o conteldo da mesma.

Em linhas gerais, para Donoso, a moral é o fim Gltimo da politica — 0 que € tipico do ponto de
vista do pensamento politico espanhol tradicional. Ele é outro tipo de conservador,
pertencente a uma tradicdo bem particular — que ndo pode ser equiparada nem ao
conservadorismo inglés (Burke), nem ao conservadorismo francés (De Maistre e De Bonald),

0 que também ¢ defendido por Viereck (1956).

Para que essas premissas sejam provadas, é necessario compreender Donoso Cortés ndo de
forma dual, mas completamente. Em seu pensamento sempre sdo importantes os valores da
religido catolica, do recurso a Historia, e da organizacao social, ndo devendo ser esquecidas as

modificagdes de idéias.
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No primeiro capitulo, faremos uma exposi¢do acerca dos novos estudos para o conceito de
conservadorismo, e de como essa corrente politica — da qual Donoso faz parte — ndo pretende
necessariamente retornar aos valores e as estruturas do passado absolutista, mas que também
se utiliza de conceitos modernos. De fato, trata-se de outro caminho para lidar com o0s
problemas e as contradi¢des do mundo moderno, ndo aderindo nem ao liberalismo, nem ao

socialismo.

Ainda nesse capitulo, exporemos alguns dos primeiros escritos de Cortés, conjuntamente com
0 contexto histérico no qual elas foram elaboradas. Além disso, em um tdpico a parte,
faremos uma revisdo de literatura, destacando os comentarios interpretativos sobre Donoso.
Proporemos alguns méritos e falhas de cada um dos autores, e em que contribuem para o
estudo do autor e do pensamento politico conservador. O capitulo sera encerrado com
algumas conclusdes preliminares, tentando questionar alguns preconceitos e idéias correntes

sobre ele.

O segundo capitulo ira tratar de forma mais especifica a respeito da importancia e do valor
concedido a religido por Donoso, compreendendo seus escritos mais remotos — em um tépico,
e também os mais proximos ao fim de sua vida — em outro topico. Ambos servirdo para
mostrar como é problematico dizer que o pensador passou por uma conversao, “abragando o
catolicismo de forma avassaladora” (LOZADA, 1965).

Destaca-se, igualmente, o que Schmitt (1996) chamou de Teologia Politica, isto é, um
conjunto de idéias donosianas que afirmam ser as estruturas politicas e governativas um
resultado direto das concepcGes religiosas. Nesse capitulo, mostraremos como a religido
catélica teve o papel de servir a nocdo de liberdade donosiana, rejeitando algumas nocées

modernas e evidenciando outras.

O terceiro e ultimo capitulo, por fim, tratara a respeito da interpretacdo histérica de Donoso
Cortés, e de como ele recorre a Historia para legitimar ou desmerecer projetos politicos. Da
mesma forma, como nosso autor busca um sentido através da historia da Espanha, isto &,
elementos que sirvam ao carater ou ao espirito® espanhol, seu pensamento histérico n&o esta

relacionado com uma historia circular, de exemplos a serem imitados (Historia magistra

# O termo espirito, em Donoso, foi tomado de empréstimo do conceito mais antigo Volksgeist, ou seja, espirito
nacional, elaborado por Johann Gottfried Herder (1744-1803). No entanto, ambos fazem referéncia as teses de
Montesquieu (1689-1755), e dizem respeito a maneiras Unicas e peculiares de um povo agir: Idéias, leis,
religiGes, habitos, costumes e maneiras que tornam uma sociedade insubstituivel e inconfundivel
(FINKIELKRAUT, 1988, p. 16).
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vite). Um dos caracteres da modernidade é a mudanca de nogdo histdrica para uma historia

linear e progressista.

Com relagdo ao progresso®, sobretudo o material, Cortés nunca o contestou. Sua critica era
direcionada a lei do progresso, como propalada pelos iluministas. O hoje foi melhor do que
ontem, e ainda podera ser melhor se as pessoas seguirem alguns principios, que podem néo
ser os paradigmas iluministas, mas sim os ensinamentos da Igreja. Isso ndo é nenhuma
impossibilidade, pois os homens, se ndo sdo bons em si mesmos, também ndo sdo malignos.
No momento vivido pelo pensador, o0s espiritos humanos estdo danificados, mas podem ser
aperfeicoados. Se tanto governantes quanto governados conseguirem cumprir sua missao, ndo

havendo desordem ou tirania, a sociedade caminhard rumo a um progresso permanente.

Estamos propondo uma releitura do pensamento desse autor, criticando as generalizacdes e 0s
esteredtipos dos quais € vitima. Sua obra é vasta e complexa, embora continua, caminhando
por entre as varias correntes de pensamento, tentando encontrar uma solucéo pratica para 0s

problemas especificos de sua época.

% Para a definicéo do termo Progresso, utilizaremos nesse ensaio da obra de Robert Nisbet denominada Historia
da ldéia de Progresso (1985). Por ela, o conceito é definido como a crenca ou idéia de que as sociedades
humanas, como um todo, passam de um estagio inferior para um superior. Elas melhoram com o desenrolar da
histéria.
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1. A REDEFINICAO DE DONOSO CORTES NO AMAGO DO
PENSAMENTO CONSERVADOR

"Uma tradicdo ndo é outra coisa sendo um progresso que
triunfou”.
Maurice Druon

“As leis, na sua significagdo mais extensa, sao as relacdes
necessarias que derivam da natureza das coisas”.
Montesquieu

1.1. O conservadorismo e os estudos modernos

O ponto de partida dessa pesquisa se encontra no interior do pensamento conservador europeu
em geral, e do espanhol em particular. Tido como uma forma de solucionar os problemas
socio-politicos pelos quais passavam as populacbes européias, 0 conservadorismo ndo pode
ser visto, ao contrario do que se estabelece no senso comum, como um mero conformismo.
Mais do que isso, e discordando de Payne (1970, p. 765), essa corrente do pensamento
politico contemporaneo, também nascida a partir da eclosdo da Revolu¢do Francesa, ndo pode
ser tratada como um “tendéncia a manter o status quo independentemente do que ele possa

9

Ser.

Embora haja autores, como Trindade (1978, p. 39) que localizem o pensamento conservador
muito antes da Revolugdo Francesa (questdo que ndo cabe espaco para discutirmos aqui),
situaremos nossos estudos a partir desse evento (1789), indo até a primeira metade do século
XIX (1853). E o que Vincent (1995, p. 65) chama de “a maneira técnica de empregar o termo

conservadorismo”.

Nisbet (1987, p. 16), porém, diferencia dois momentos dentro dessa temporalidade. Segundo
ele, na década de 1790, o conservadorismo nasce em sua substancia filosofica, como reacdo a
Revolucdo (sobretudo aos jacobinos). Contra aqueles que apregoavam as conquistas
revolucionarias como a “era da igualdade, da liberdade e da fraternidade, onde as massas se
libertaram” os conservadores tinham para esse periodo o epiteto de “era de assassinatos de
inocentes” (VIERECK, p. 10). Almejava-se, pois, uma restauracdo politica e clerical aos

moldes da Franca pré-revolucionaria.

Ja apds 1830 e, sobretudo, 1848, ele faz parte do discurso politico de modo mais profundo. O

conservador, contando ou ndo com elementos liberais, tais como as liberdades individuais,
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enfoca os perigos das revolugdes sociais, da industrializagdo (mas ndo em todos os casos) e da

democracia.

Assim, as idéias do conservadorismo diriam respeito ndo somente a um “impulso”
(TRINDADE, 1978), a um simples “desejo de manter as tradicoes” (NISBET, 1987), ou a um
“comportamento natural, intuitivo de lutar contra o aparecimento de novidades no campo
politico ou moral” (KIRK, 1993), mas sim a um conjunto de idéias especificas e
historicamente situadas (VINCENT, 1995).

Em outras palavras, os autores conservadores do periodo que propomos acima pretendem, em
contrapartida aos teoricos liberais ou socialistas, criar uma via alternativa de acesso para o
mundo moderno, aceitando em maior ou menor grau temas presentes no pensamento
iluminista. Claro esta que a trilha a ser desenvolvida serd bem diferente dos projetos
progressistas, mas ndao necessariamente oposta. Alias, nem mesmo os proprios conservadores
possuem um projeto homogéneo com relacdo a isso, 0 que deixa claro como essa corrente

politica é complexa e repleta de possibilidades interessantes.

De forma alguma é o conservadorismo uniforme. Mesmo se isolado para a passagem do
século XVIII para o XIX, pode-se observar fendmenos ideoldgicos que podem ir desde uma
reacdo intolerante e extrema aos chamados direitos naturais, até um espirito moderado e
evolutivo, que os conceba de maneira diferenciada. Ou seja, desde o autoritarismo ao

liberalismo.

Isso é correto, pois, sendo um conjunto de idéias especificas, opositoras aos ideais iluministas
e as praticas revolucionarias francesas, o conservadorismo possui um Vviés circunstancial onde
ocorre (VINCENT, 1995, p. 71). Nem todos os paises da Europa sofreram as mesmas
influéncias iluministas, nem tiveram estas os mesmos alcance e profundidade quando do
expansionismo napolednico. Dessa forma, ndo ha um conservadorismo mundial, mas um
britanico, outro alemdo, outro espanhol, etc. assim como o proprio liberalismo ou socialismo

também se ramificam.

Em cada um desses lugares, como diria Merquior (1991), ha tradigdes e linhas de pensamento
proprias, no que tange as concepcdes acerca do governo, as nogdes de liberdade, as visoes de
historia e ao trato concedido ao individuo. Em todos eles, portanto, o iluminismo e o

liberalismo colheram frutos os mais diversos (muitas vezes contraditérios). Ndo e de se
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estranhar que, também, haja vérias diferencas e peculiaridades ao se tratar dos

conservadorismos nesse lugares.

Para Peter Viereck (1956) o pensamento conservador contemporaneo tem seu inicio com
Edmund Burke (1729-1797) e as suas Reflexdes sobre a Revolugdo em Franca, tido como
“forca posta em atividade pela Revolucdo e operativa contra as tendéncias que ela
desencadeou”. Apesar desse marco zero, o autor vai além, dizendo que Burke nao ¢ suficiente
para resumir o fenémeno, tendo os méritos que, por exemplo, Robert Nisbet (1987) nédo tem,

ao centrar suas analises a respeito do conservadorismo basicamente nos escritos burkeanos.

Viereck vai ao encontro de Vincent (1995) e sua analise circunstancial do conservadorismo,
mostrando que o fendmeno pode ser entendido como um universo no qual caminham os mais
diferentes tipos de autores'®. Seus dois exemplos maiores sdo, além do préprio Edmund
Burke, o francés Joseph de Maistre. Ambos (assim como boa parte dos conservadores), apesar
de lutarem contra a idéia da bondade natural do homem e o direito instintivo das massas, a
favor das tradi¢bes contra certas inovacgdes, enfatizardo aspectos diferentes, dando margem a

projetos politicos também diferentes.

Etimologicamente, conservadorismo tem sua origem na palavra latina conservare
(“preservar”, “manter”, “conservar”). Viereck parte dai rumo a uma consideracao
interessante: J& que conservadorismo diz respeito a conservar, o que se deve conservar?

Quais elementos da tradicdo (ja que ndo sdo todos) devem ser enfatizados?

De um lado, o inglés Burke dird que sdo as liberdades tradicionais, ou seja, as configuracdes
politicas parlamentares assim como estabelecidas pela Revolucdo Gloriosa de 1688, contra
algumas inovacdes apregoadas pelo rei da Gra-Bretanha George Ill, o louco (1738-1820).
Liberdade, em Burke, longe de ser um direito natural, diz respeito a privilégios possuidos
pelos parlamentares, contra os reis e contra as massas. Uma monarquia hereditaria, limitada
pela constituicdo e pelas Camaras, seria seu projeto, embora coadunada com algumas

mudancas e reformas, feitas de forma lenta e ponderada.

Por outro lado, o francés Maistre defende uma conservacdo em nome das autoridades
tradicionais, a saber, 0 aumento dos poderes monarquicos tanto do rei da Franga (soberano

secular), quanto do Papa (soberano eclesiastico). Para ele, esses dois icones de poder foram

10'Na visdo circunstancial de Vincent, o conservadorismo francés é mais “religioso e moralista”, o alemao, “mais
metafisico e historico” e o norte-americano, “age em defesa do liberalismo classico” (VINCENT, 1995, p. 71ss).
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violados, em nome de uma pretensa soberania popular. Como essa idéia é absurda, a defesa
do absolutismo dos reis e do papa é a palavra de ordem, restaurando-se, dessa forma, as

configuracdes de 1788.

Burke e De Maistre almejavam conservar aquilo que, no seu entendimento, fosse o bem mais
precioso da sociedade na qual (e para a qual) escreviam, respectivamente, as liberdades e a
autoridade. Tanto um quanto o outro, da mesma forma, tinham por necessidade enfatizar
aquilo que, na sua acepcdo, fosse mais tipico ao seu povo. Com os demais conservadores nao
sera diferente essa regra. O que muda, porém, € o conteudo das tradi¢cGes a serem preservadas,

de acordo com o local e o contexto em questéo.

Donoso Cortés, espanhol e situado um pouco mais a frente dos dois pensadores anteriores,
ndo procura somente uma conservacgdo das liberdades, ou da autoridade. Em sua acepcdo, o
ponto mais importante a ser preservado, e que estaria sendo colocado para debaixo do tapete,
era a cultura, os costumes, a religido e a moral crista catolica. Para ele, em um mundo cada
vez mais secularizado e individualista, as pessoas se esqueceram dos compromissos cristaos,

dos quais, no seu entender, a Espanha era grande e tradicional defensora.

De posse dessa moral, tanto 0s governantes quanto os governados se tornariam conscientes de
seus direitos e deveres. Ambos teriam, nesse sentido, prerrogativas e limites a acdo um do
outro, o que implica na apologia de um regime nem absolutista, nem liberal. Isso é, uma
monarquia hereditaria constitucional e parlamentar, de restrito sufragio. Nao tdo autoritaria

quanto apregoava Maistre, nem parlamentarista aos moldes da Inglaterra de Burke.

As trés tradicdes a que fazem mencdo Burke, De Maistre e Cortés sdo semelhantes ao nédo
aceitarem, a0 menos em seu sentido integral, algumas nocdes chaves do pensamento
iluminista. N&o se trata de preservar qualquer tipo de tradicdo, conforme advertiu Silva (1996,
p. 10), mas daquelas que, na acepcdo dos autores, servem como arsenal de idéias contra as
no¢Oes de Direitos Naturais, Natureza Humana como benéfica, Contrato, soberania popular,

visdo de futuro como ruptura, racionalidade frente a tradicdo, apriorismo.

A critica que se faz a tais preceitos estaria baseada na apreciagdo de que a humanidade tem
uma capacidade pequena de altruismo, limitada a familia e aos amigos. Nesse sentido, seria
muita ingenuidade supor que 0 homem, racionalmente dado, seria capaz de criar um governo,
uma lei ou uma sociedade tendo por base somente sua consciéncia critica. Ha outros

sentimentos em jogo, como a vontade, as paixdes, 0 egoismo, 0s costumes, etc. Logo, ndo é
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correto chamar a natureza humana boa, nem tampouco ponderar direitos naturais em seu

nome.

Historia versus Contrato: ceticismo politico versus impeto universalista iluminista

A concepgdo conservadora de historia é bastante criteriosa, feita de mudangas muito lentas,
sem intervencdes abruptas. Melhor dizendo, as transformacfes, em si mesmas, ndo s&o
reprovadas, mas nao devem ser feitas pela via revolucionaria, uma vez que o ser humano néao
seria capaz de construir uma sociedade apenas e tdo somente pela vontade politica. Dessa
forma, deve ser considerado nessa empreitada o presente histérico, a realidade empirica, tidos

como o resultado de um processo continuo de desenvolvimento.

Na sociedade, a partir desse ponto de vista, ndo existem identidades individuais antes de uma
identidade coletiva (como no liberalismo contratualista). A familia, a religido, os grupos e
corporagdes, as hierarquias sociais, enfim, o presente ndo é simplesmente fruto de vontades
individuais pré-sociais, mas sim dados pré-existentes a acdo individual, aos quais ndo é
possivel se furtar.
[...] A sociedade ndo nasce do homem, por mais longe que se retroceda na historia, €
ele que nasce em uma sociedade ja constituida. E obrigado, desde o principio, a nela
inserir sua acdo, da mesma maneira que aloja sua fala e seu pensamento no interior
de uma linguagem que se formou sem ele e que escapa a seu poder. Desde o

principio (...) o homem entra em um jogo no qual ndo Ihe cabe fixar, mas aprender e
respeitar as regras (FINKIELKRAUT, 1988, p. 24. Os grifos sdo nossos).

Mesmo assim, como vimos anteriormente, a questdo do combate a qualquer mudanca também
¢ fruto do senso comum, que procura tratar as visdes conservadoras como antiquadas,
obsoletas e, por conseguinte, negativas. Nisbet (1987, p. 53) afirma que ser conservador ndo é
ser totalmente tradicionalista, mas sim selecionar certos aspectos da tradicdo, aquilo que faz a
ponte entre 0 presente e 0 passado. Logo, ndo se procura, dentro dessa visao, repelir qualquer
mudanca, mas sim o culto @ mudanca em si — 0 que seria pernicioso quando aplicado as

instituicbes humanas, uma vez que ndo lhes garante estabilidade e funcionabilidade.

Sendo a grande preocupacdo dessa corrente politica a producdo e/ou a manutencdo de
instituicOes estaveis, que sobrevivam ao tempo, os conservadores de finais do século XVIII
até meados do XIX serdo grandes defensores das monarquias e da Igreja. Ora, se tais
instituicbes surgiram num determinado momento histérico e vieram acompanhando o

desenrolar da historia, é porque os homens assim quiseram, ou melhor, as referidas
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instituicOes sdo fruto das condicOes e das agdes humanas, respondendo, ainda que ndo de

maneira perfeita, as suas necessidades.

Dessa forma, os conservadores sdo bem mais contextualistas do que seus adversarios
iluministas. Os costumes, as tradicdes, a moral e, mais especificamente, o direito e as leis,
nada mais seriam do que um reflexo empirico, ou ainda, a melhor solucéo possivel para os

problemas ali colocados.

Vé-se, entdo, que o conservadorismo concede grande importancia aquilo que os homens
produzem, fazendo frente a idéias mais abstratas como a nocdo de Contrato, a qual ndo
encontra respaldo na Historia, mas se trata apenas de artificios ou invencdes a fim de
legitimar ou justificar projetos politicos. Em oposicdo a isso, o papel da Historia é
fundamental no pensamento conservador, pois apresenta uma estrutura a qual os individuos

devem se posicionar, seja para confirméa-la ou para muda-la, obedecendo a certos principios.

Observando a historia, os conservadores podem definir elementos pelos quais um povo ou
uma sociedade se identifica. Comparando o presente com o passado, € possivel obter
caracteristicas — “uma maneira de ser tnica e insubstituivel” (FINKIELKRAUT, 1988, p. 16)
— para esse mesmo povo ou sociedade, as quais fazem deles uma entidade especifica, imune

aos valores universais das Luzes.

Mais do que isso, como o presente € uma continuacdo do passado, ndo se podem extinguir
certas instituicbes de uma hora para outra. Da mesma forma, projetos ou idéias politicas s
poderdo dar certo se forem ao encontro dos caracteres Unicos da sociedade. Por exemplo,
qguando se diz que é do espirito ou € tipico de um Estado ser monarquico, haja vista que
nunca deixou de sé-lo ao longo da histdria, ndo se pode apoiar uma mudanca nas leis que o
tornem republicano. Isso ndo quer dizer que ndao fosse possivel defender uma monarquia
constitucional, nem que nunca o pais seria republicano. No entanto, o dia em que isso
acontecesse estaria tdo distante do presente, que as pessoas nao deveriam se preocupar em

querer acelera-lo.

Outro exemplo: digamos que essa mesma sociedade constate que suas prerrogativas
monarquicas foram ou estdo abaladas de alguma forma (como quando se oferece muitos
poderes ao parlamento). Nesse sentido, deve-se propor e apoiar leis que garantam a primazia
do poder real, isto é, que aumentem sua autoridade e, por conseguinte, mudem o panorama

politico.
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Vé-se, portanto, que seja pela via da conservagdo ou pela via da mudanca, a chave do
processo ideoldgico esté relacionada ao carater do povo revelado pela histéria. Logo, nem
sempre a concepcao conservadora de historia diz respeito a “confirmagdo de uma ordem
determinada e vigente”, ao contrario do que afirma Nisbet (1987, p. 48). De toda forma, as
mudancas ou as permanéncias estariam condicionadas a aspectos empiricos (a0 menos que se

querem empiricos) da formacéo social em questdo

Entretanto, isso ndo quer dizer que 0s conservadores propusessem uma Visao historica mais
pura do que seus adversarios iluministas, muito pelo contrario. Albert Hirschman (1992)
destacou bem claramente quais seriam os desdobramentos dessa visao, classificando como um
modo de encarar negativamente as mudancas (reacionarismo™) e que tem como principios

basicos as seguintes teses: 1) da perversidade; 2) da futilidade; 3) da ameaca.

A tese da perversidade se mostra presente quando as pessoas que reagem as mudancas,
utilizando-se do exemplo historico ou ndo, “vivem em um mundo hostil” (HIRSCHMAN,
1992, p. 18). Argumentam, quase sempre, que uma acdo proposta pelos progressistas
produzira, ndo-intencionalmente, o exato oposto do objetivo perseguido. Em outras palavras,
“a tentativa de empurrar a sociedade em determinada direcdo fara com que ela se mova, mas
na dire¢do contraria”. Por exemplo, a busca pelo que os liberais chamam de liberdade,

produzira escravidao; a busca pela democracia produzira oligarquia e tirania.

A tese da futilidade (HIRSCHMAN, 1992, p. 43), por sua vez, estaria relacionada com a
crenca de que qualquer tentativa de mudanca é sempre abortiva, isto é, os seus efeitos sdo
sempre “de fachada”, pois as estruturas da sociedade (consideradas em uma longa duragao)
permaneceriam intactas. Dessa forma, a tentativa de mudanga teria resultado nulo.
Exemplificando, a tentativa de derrubar um governo monarquico por meio de um golpe de
Estado republicano, ainda que tivesse sucesso, seria indcua. Seja na monarquia, seja na
republica, sempre havera os que mandam e os que obedecem. Aos olhos do homem comum, 0

semelhante golpe seria irrelevante.

Por fim, a tese da ameaga (HIRSCHMAN, 1992, p. 73) defende que a mudanca proposta €

sempre ruim, pois acarreta custos ou consequéncias inaceitaveis as instituicdes ja existentes.

0 termo ReagAo surge a partir dos desdobramentos da Terceira Lei de Isaac Newton (1643-1727), pela qual
toda acdo corresponde a uma reacdo de mesma direcdo e intensidade, mas de sentido oposto. Logo,
inicialmente, ndo possuia nenhuma conotagdo politica, quanto mais pejorativa. Esta foi adquirida ap6s a
Revolucdo Francesa, como embate a idéia iluminista de progresso permanente, assim como o principio de que
toda mudanga € sempre feita “para melhor” (HIRSCHMAN, 1992, p. 16).
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Em outras palavras, para aqueles que desejam mudangas de toda ordem, “as conquistas e
realizacbes mais antigas (...) podem ndo ser tomadas como certas, e seriam ameacadas pela
reforma [pela nova mudanga].” Novamente um exemplo, dessa vez dado pelo proprio
Hirschman (1992, p. 79-80): a ampliacdo do direito de voto na Inglaterra, por meio dos
Reform Bills de 1832, poriam em risco o equilibrio realeza/aristocracia/democracia, um

caminho para os pobres espoliarem os ricos.

Albert Hirschman ainda nos afirma que essas trés teses estdo amparadas por mitos, e podem
ser contestadas facilmente no campo das idéias. Se os reacionarios acusam 0s progressistas e
liberais de serem artificiais, utopicos e idealistas, eles também néo estdo livres da formulacéo

de esquemas e visdes de mundo comprometidas, devido ao seu ceticismo politico.

O ceticismo conservador com relacdo a fé de que é possivel melhorar uma sociedade apenas
por meio da vontade politica, é bastante patente. Embora Silva (1996, p. 17) advirta que a
oposicdo iluminismo X conservadorismo seja falha, uma vez que existam autores como
Edmund Burke, George W. F. Hegel (1770-1831), e Leopold Von Ranke (1795-1886) que
ndo sdo adeptos do progresso liberal, mas sdo racionalistas e apontam por uma histria em
movimento, o pensador conservador tende a crer que os individuos do presente (e de qualquer
época) sdo insignificantes ou despreziveis diante de um legado trazido pelo passado. O
presente ndo seria livre para modificar a estrutura social, pois ndo seria desligado do passado,

como queriam os racionalistas ou 0s contratualistas.

Mais ainda, segundo o conservadorismo, o futuro ndo € uma ruptura, mas uma continuidade.
Portanto, ndo é possivel criar uma sociedade a partir do nada, como supostamente queriam 0s
revolucionarios franceses de 1793. Nesse caso, pela via liberal, existe a crenca iluminista de
que as sociedades caminham rumo a um progresso permanente, movidos unicamente pela
razdo. E mais, chegard um dia em que todas as pessoas se verao livres das suas crendices e

supersti¢bes do passado.

No entanto, segundo querem 0s conservadores, sdo justamente essas crendices e supersticoes,
e ndo a Razdo universal e abstrata, os elementos capazes de oferecer solugdes aos problemas

sociais.
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Liberdade e tradigdo

A nocdo de liberdade conservadora é ainda melhor verificada quando posta em oposi¢do ao
universalismo e as abstragdes iluministas, cujo fim se encontram na nogdo de Direitos
Naturais — véalidos para todos os homens, em qualquer sociedade, independentemente da
época em questdo. Tais direitos podem ser descritos na forma de liberdade de expresséo,
liberdade de iniciativa (intelectual, religiosa, etc.), liberdade econémica, enfim (Merquior,
1991).

Embora se pretendam universais, esses direitos nada mais sdo, acusam os conservadores, do
que uma contraposicdo a sociedade do Ancien Régime, contexto no qual foram criados. 1sso
significa que aquilo que é chamado pelo liberalismo de natural, genérico, universal, ndo
passa de um produto inventado por um grupo, um perfil em especifico, direcionando-se a um
tipo determinado de pessoas, sendo, portanto, parcial. Essa € uma grande censura feita pelos

conservadores, transformar algo especifico em universal, valido para todos os homens.

Isso é correto se observarmos o primeiro artigo da criticada Declaracdo dos Direitos do
Homem e do Cidaddo (1789): “Os homens nascem e vivem livres ¢ iguais perante as leis”
(HOBSBAWM, 1981, p. 77), mesmo gue esse ndo seja 0 seu desejo. Em termos mais simples,
na perspectiva liberal, nenhuma pessoa é livre para escolher ndo ser livre, se manter
vinculado a algum senhor em uma relacdo de dependéncia. Portanto, ao universalizar suas
prerrogativas, a filosofia liberal se tornaria irretorquivel, utilizando-se como modelo para
qualquer sociedade e em qualquer época, tratando como inferiores ou despreparados

individuos e sociedades que ndo sigam o0s seus padrdes de autonomia e independéncia.

Autores como Burke, De Maistre (apud NISBET, 1987, p. 54) ou mesmo Cortés, fariam a
seguinte analise sobre a Declaragdo: “Os homens nascem e vivem livres e iguais perante as
leis”. Mas o que sdo esses “homens”? De quais homens se estd falando? Em qual sociedade?
A qual época se refere? Existem diversas sociedades, diversos povos e diversos tipos de
homens: franceses, ingleses, espanhois, americanos, orientais. Analisando de uma perspectiva
antropoldgica, ndo se pode falar em “humanidade” ou “universalidade” para os
conservadores, ja que os homens ndo sdo iguais, e as sociedades que os englobam também
ndo o sao, tendo cada qual o seu proprio modo de funcionar, como se fossem organismos

VIVOS.
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Dessa maneira, se cada sociedade funciona como um ser em especifico, cujas funcbes lhe sdo
peculiares, ndo se podem transplantar idéias, modos de governo, instituicbes de uma para
outra, o que contradiz os anseios iluministas. Além disso, como cada sociedade cria 0s meios
necessarios a sua propria sobrevivéncia, da melhor maneira que cré possivel, cada uma delas
tem o direito de viver de acordo com os costumes e tradi¢des que Ihe s&o proprias (viver como

Ihe apraz) — eis a nocéo de liberdade (e também de Historia) para os conservadores.

Segundo Silva (1996, p. 18), se compararmos a nocao de liberdade liberal e a de liberdade
conservadora, perceberemos que a primeira diz respeito a esfera de a¢cdo do individuo; ao
passo que a segunda faz mencdo a garantia de autonomia dos diversos corpos sociais (a
familia, a Igreja, a nobreza senhorial, ou mesmo o rei). Estas estruturas intermediarias,
dispostas entre o individuo e o Estado, também correspondem a outras formas de poder e
autoridade, e sdo legitimas, pois fazem parte do desenvolvimento histérico. E, como diz
Nisbet, “ndo podemos saber onde estamos e muito menos para onde vamos se nao soubermos

onde estivemos. Esta ¢ a posi¢ao conservadora da historia” (1996, p. 52).

Vincent (1995, p. 85) também alerta a respeito da concepcdo de liberdade conservadora, se
aproximando do que dissemos de Nisbet anteriormente: “a liberdade ndo diz respeito a
autonomia individual, mas, pelo contrario, a conservacdo de determinados direitos
tradicionais em um Estado estabelecido”. Nesse sentido, os iluministas estariam errados, uma
vez que desconsiderariam qualquer autoridade tradicional, como os reverendos catolicos,

classificando-os apenas como supersticiosos, enganadores ou irracionalistas.

Vamos dar um exemplo: goste-se disso ou ndo, as pessoas seguem aquilo que é proposto
pelos membros do clero, tendo-os na mais alta devogdo. E por meio dos padres que elas
obtém conforto e seguranca, ndo sendo necessario questionar a sua legitimidade. E mais,
como ndo ha manipulacdo de mentes ou uma ideologia enganadora por parte dessas
autoridades religiosas, mas apenas a vontade das pessoas de ouvi-los, tal autoridade pode ser
entendida como legitima e, por isso mesmo, deve ser preservada e ndo suplantada por um
Estado que englobe todos os poderes. Disso decorre que a autoridade dos conservadores nao
estd somente nessa Ultima instancia, mas também em formas de poder que agem a margem do

poder estatal, contribuindo para a sua descentralizacdo, a saber, a Igreja e a Nobreza.

Louis De Bonald (apud NISBET, 1987, p. 70) reitera essa proposi¢do da seguinte maneira: a

soberania so existe plenamente em Deus, 0 qual delega poderes igualmente as instituicoes
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presentes na sociedade, no caso, a familia, a Igreja e o governo politico. Cada uma dessas

esferas deve ser suprema em seu dominio.

Nesse sentido, a violagdo de uma esfera pela outra, como ocorre na constru¢cdo do Estado
Absoluto ou Soberano (ndo necessariamente absolutista’?), onde o soberano (monarca,

conselho ou assembléia) esta acima de todos, constitui uma tirania.

Ora, segundo o pensamento conservador, e ao contrario do que teorizam os iluministas, 0s
homens ndo sdo suficientemente independentes sem a existéncia das instituicdes que criam:
linguagem, costumes, habitos, rituais, concepc¢des acerca do poder, religiosidade. Assim, se,
por um lado, os contratualistas estdo certos em dizer que “as tradigdes sdo invengdes”, por
outro, os conservadores também estdo, ao afirmar que, por sua longevidade, essas invencoes

sdo tratadas como eternas, a qual seria impensavel alterar em poucas geraces.

Sobre esse problema, Alain Finfielkraut nos da a seguinte contribuicdo ao analisar 0s escritos

do abade revolucionério francés Sieyes (1748-1836):

[...] Foi ao grito de “Viva a nacgdo!” que os revolucionarios destruiram o Antigo
Regime, mas 0 que caracterizava esse novo sujeito coletivo néo era a originalidade
de sua alma, era a igualdade reinante entre seus membros. Vejam Sieyes: “A nagdo é
um corpo de associados vivendo sob uma lei comum e representados pela mesma
legislatura”. Associados: esse Unico vocabulo eclipsava um passado milenar e, em
nome da nagdo, dispensava brutalmente a historia nacional. A divisdo em ordens
estava abolida: ndo existiam mais nem nobres, nem padres, nem juizes, nem plebeus,
nem camponeses, mas homens beneficiarios dos mesmos direitos e submetidos aos
mesmos deveres. Em uma palavra, Sieyés proclamava o fim do sistema hereditario
(FINFIELKRAUT, 1988, p. 21-22. As aspas € os grifos sdo do autor).

O grande temor dos conservadores era de que todas as tradi¢cdes fossem suplantadas por um
Estado, isto €, uma Unica forma de poder, bastante artificial e estranha a um homem comum,
A partir dai, elas desapareceriam em importancia, deixando os homens completamente livres,

isto €, sem vinculos entre si, rumo a desagregacao social, a desordem.

12 Thomas Hobbes, nas obras O Leviata (1974) e Do Cidad&o (1998) sempre teorizou um Estado Absoluto, isto
é, um Estado cuja fonte Gltima do poder fosse Gnica. Disso decorre que a forga de tal Estado deve estar acima de
todas as pessoas, de todos os poderes locais, de todas as religifes, de todos os grupos, faccdes ou seitas, da
prépria familia; tratando-os de forma equanime. Nesse sentido, e apenas nesse, pode-se dizer que, em Hobbes,
todos os suditos sdo iguais. Uma democracia moderna, como no Brasil, pode ser entendida como um Estado
Absoluto, ja que sé é legitimo aquilo que ¢ definido pelo Estado, ainda que dividido em trés poderes diferentes.
Mais do que isso, somente ele possui 0 monopolio da coercao legitima. O Estado Absolutista, por sua vez, diz
respeito a concentracdo de todos os poderes em uma s@ pessoa. Porém, como o termo foi cunhado
pejorativamente a partir do pensamento iluminista e da Revolugdo Francesa, servindo para indicar a época que
deveria ter fim, ndo se sabe se aquele Estado realmente chegou a existir, ou se foi apenas uma expressdo de
carater estigmatizante.
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As revolugdes sociais, inaugurando novos establishments a partir de uma idéia, e ndo de
condi¢des materiais (ndo no sentido marxista), trariam o risco de transformar os homens em
atomos, dissociando-os em virtude da destruicdo dos lacos tradicionais. Nas palavras de
Nisbet (1987, p. 82), “[os governos revolucionarios] tentaram misturar toda a espécie de
cidaddos numa massa homogénea, e depois dividiram este amalgama num ndmero de
republicas incoerentes”. E tal fato, segundo o mesmo autor, seria um caminho aberto a
formacéo de homens-massa — “um agregado discernivel menos pelo numero do que pela falta
de estrutura social interna integrando a tradi¢ao e valores morais compartilhados” (ORTEGA

Y GASSET, apud NISBET, 1987, p. 81).

Essa igualdade e nivelamentos forcados (como no voto per capita, onde o valor de qualquer
pessoa é equiparado, independentemente de sua origem ou de sua histéria) atrofiariam a
liberdade e a competéncia dos mais fortes, dos mais brilhantes. Ao contrério das premissas
liberais, um conservador tende a tratar os homens como diferentes naturalmente, cabendo a
cada um deles um papel diverso no organismo vivo chamado sociedade. Estes ndo poderiam

ser forcados a, por exemplo, participarem do ato politico, se ja ndo o fizessem abertamente.

1.2. Juan Donoso Cortés, um exemplo da complexidade conservadora

O espanhol Juan Donoso Cortés é um exemplo paradigmatico de como o pensamento
conservador é deveras amplo, e dificil de ser rotulado de qualquer maneira, fazendo-nos

compreender melhor o que foi exposto no topico anterior.

Cortés nasceu em 1809, em Don Benito, vilarejo de Badajoz, uma das duas provincias da
regido de Extremadura®®. O lugar era bem préximo & fronteira com a Franca, e a conjuntura
politica era de bastante tensdo e perigo as populac@es que ali habitavam, devido as invasdes
francesas capitaneadas por Napoledo Bonaparte. Miguel Artola (1997, p. 20) diz que essa
intervencdo produziu varios movimentos de contestacdo e repressdes. Apesar de ser uma
regido bastante miseravel, com grande dependéncia dos aristocratas rurais, Cortés era de

familia abastada e pode estudar as linguas classicas, como o latim, desde cedo.

3 A Extremadura de inicios do século XIX é apresentada, segundo Valverde (1970, p. 28-29), como uma das
regides mais miseraveis daquela Espanha. Pouco habitada (cerca de 10 habitantes por km?2), estendia-se por
imensas planicies desertas, sem estradas ou escolas. Os povoados eram formados por trabalhadores pobres, as
vezes miseraveis, que dependiam de proprietarios aristocratas ou burgueses ricos. “Pueblos, en consecuencia,
retrasados, tristones, desapacibles, desalifiados”. Mesmo assim, o vilarejo de Don Benito ndo figurava entre os
de condicOes mais paupérrimas. Atualmente, o municipio de Don Benito tem area de 644 km2 com populagdo de
35.550 habitantes (2007) e densidade populacional de 56 hab./km2.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Quil%C3%B3metro_quadrado
http://pt.wikipedia.org/wiki/2007
http://pt.wikipedia.org/wiki/Densidade_populacional
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O clima familiar e de infancia, segundo Carlos Valverde (1970a, p. 31), era 0 mesmo de
muitas familias burguesas da época, fortemente marcada pela educagdo cristd e por tradigdes

tipicas do campo.

Com 11 anos de idade, em 1820, o pequeno Juan foi transferido para a Universidade de
Salamanca, onde permaneceu por apenas um ano. Nesse interim guardava uma grande
devocgéo pela Virgem (HERRERO, 1956, p. 2) base do seu processo de defesa do catolicismo

alguns anos mais tarde.

Transferido para Céaceres, ao colégio de S&o Pedro, concluiu os dois anos necessarios para
estudar jurisprudéncia em Sevilha, com apenas 14 anos de idade. Alias, nessa mesma época, 0
jovem estudante também contou com uma aproximacao por temas historicos. Algum tempo
depois, quando se tornou um brilhante ensaista, deixou transparecer marcas desse
aprendizado, sendo o recurso a Histéria Universal e a argumentacdo juridica seus tragos mais
marcantes. Assim, dele falou Carl Schmitt, “[Donoso] permanece bem na linha do
pensamento medieval, cuja estrutura é juridica. Todas as suas percepcdes, todos 0S seus
argumentos sao juridicos” (SCHMITT, 1996, p. 120).

A partir dai, Donoso se dirigiu a Madrid, onde entrou em contato com circulos literarios e a
imprensa, também atuando como professor. Em 1830, casou-se, passando a trabalhar como
advogado, junto ao pai, D. Pedro Donoso Cortés. Dessa forma, Valverde (1970a, p. 36) 0
concebe como um “eclético progressista”, criagdo tipica da época, por admirar trés
fendmenos: a religido cristd, enquanto formadora da modernidade européia; a ldade Média,
como momento de alto valor moral (embora recriminasse o feudalismo e a barbarie social); e

a filosofia das Luzes, caminho para a construcao de uma sociedade melhor no futuro.

Exemplo importante de suas visdes nesse momento se encontra no Discurso de abertura en el
Colegio de Caceres (In: CORTES, 1970a, p. 182-205), promovido em 1829. Este documento
atesta que Donoso era um critico do feudalismo (época de descentralizacao politica, desolacdo
e miséria), confiante na razdo humana e simpatizante com as revolugdes. Seu interesse pelo
historico (tido como o “desenvolvimento do espirito”) também era ponto pacifico, e nunca iria
abandona-lo. Assim como muitos outros intelectuais, o pensador extremenho concebia 0
século XIX, momento de onde falava, como o cume da realizacdo de todos os séculos

anteriores:

[...] Un siglo solo puede ser juez de los demas cuando retine en un solo punto todas
las fuerzas que el espiritu humano ha podido adquirir. (...) Considerad (...) los
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progresos del espiritu humano en la época presente. (...) Todo (...) respira el aura
de la felicidad en derredor de este Colegio [de Cé&ceres]; los siglos que pasaron
reclinan sobre el su frente para enriquecerle con sus tesoros; el siglo en que nace le
sefiala con el dedo la carrera de la perfeccion. Aun la Naturaleza, que esquivo
siempre las miradas de los hombres, cediendo a la fuerza irresistible del destino ha
abierto ya su seno entre sus manos, y las ciencias naturales, casi desconocidas en
los siglos anteriores, brillan en este con todo su esplendor (CORTES, 1970a, p.
203-204).

No entanto, em contraposicdo a esse impeto otimista, Donoso também se deparava com o
problema sucessorio na Espanha apds a morte do rei D. Fernando VII. Diante dessa grave
problematica, em 1832, Donoso escreveu Memoria sobre la situacion actual de la
Monarquia, obra em que fez um louvor ao governo de Fernando VII, criticando os partidarios

de seu adversario politico, D. Carlos, conforme dissemos na introducéo.

Dentre esses criticos do carlismo, Donoso procurou aderir aos principios liberais espanhdis
“con un sentido conservador e burgués” (HERRERO, 1956, p. 3), fazendo parte do partido
dos moderados™. De fato, essa posicdo conservadora classica se definiu, segundo Payne
(1978, p. 768), entre 0s anos de 1833 e 1843, e era estabelecida em 4 pilares: a) defesa de uma
monarquia limitada pela constituicao vigente (a de Cadiz, de 1812); b) processo eleitoral para
o0 Parlamento por meio de um sufréagio restrito; ¢) no campo econémico, procurava mesclar a
nocdo de propriedade privada com algumas medidas protecionistas; d) avango nos
prognosticos liberais e, por conseguinte, na secularizacdo do governo, sem procurar romper

abruptamente a relacdo estabelecida com a Igreja.

Para além de todas essas caracteristicas, as idéias de Donoso, exemplificadas na Memoria,
representavam sua atitude politica pratica contra o carlismo. Diferentemente do Discurso de
1829, ele ndo via com bons olhos nenhum tipo de revolucgéo, seja a protagonizada pelas
massas ou pelos carlistas. Sua meta era defender uma monarquia apoiada nas classes médias
intelectuais e ilustradas, e isso porque se tratava, no caso da Espanha, de uma institui¢do

legendéria, que vinha se perpetuando com estabilidade h& muitos séculos.

Assim, a monarquia hereditaria, cuja sucessdo caberia a esposa e a filha de Fernando VII,

% A partir do momento em que comecaram as sessdes das Cortes de 1820 se iniciou realmente a primeira
experiéncia de monarquia parlamentar na Espanha, dado que durante os anos da guerra entre liberais e
absolutistas, as Cortes haviam tutelado sem dificuldade as devidas regéncias. Ali, ante um monarca que utilizava
as possibilidades constitucionais para frear as reformas, os liberais se dividiram, dando origem aos primeiros
partidos politicos. Os moderados, 0s quais se identificavam com os defensores da Constituicdo de Cadiz de 1812
(los doceafiistas), e que propunham uma solugdo transacional, isto é, a participacdo da Coroa no governo. Os
exaltados pensavam ser impossivel semelhante colaboragéo e tratavam, por conseguinte, de reduzir as fungdes
do monarca as puramente executivas. Ambas as posi¢des correspondiam a idéias distintas acerca da natureza do
regime constitucional. Para os moderados se tratava de conseguir sua aceitacdo pela coroa, amenizando o
programa revolucionario, enquanto os exaltados entendiam que nao poderiam triunfar se ndo sobre as ruinas do
Antigo Regime (ARTOLA, 1997, p. 52).
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[...] se reviste de un caracter sagrado, les da aquella perpetuidad solemne que
acompafa todas sus decisiones, les imprime la sabiduria de los siglos, y pasan a la
veneracion de la posteridad méas remota. Sefior: en la voz de la nacion reposa el
porvenir de toda la Monarquia; en su voz reposa el porvenir de las augustas
sucesoras de Vuestra Majestad (CORTES, 1970a, p. 218).

As aspiracdes de Donoso conseguiram obter sucesso, ja que o fim do conflito entre carlistas e
cristinos ocorreu em 1839, com a ascensdo de D? Maria Cristina como rainha regente
(enquanto D? Isabel fosse menor de idade) e, mais importante, “com a derrota completa da
causa absolutista” (ARTOLA, 1997, p. 56)*°.

O que Donoso Cortés quis deixar claro nesse caso foi que todas as sociedades de um modo
geral, e a sociedade espanhola em particular, possuem suas proprias caracteristicas de maneira
sui generis. Isto é, institui¢fes, costumes, formas de governo, aspectos religiosos e culturais,
0s quais emergem a partir das necessidades do momento, e sdo reconhecidos por meio da
historia e de seu estudo — o espirito de uma sociedade: “Una nacién no puede existir sino con

los elementos que encierra dentro de si misma” (CORTES, 1970a, p. 220).

No ano de 1834, Donoso passou a fazer parte de um ministério cujo governo era liberal, ainda
que classificado como moderado. Em outras palavras, temia-se que o individualismo e a
nocdo de soberania popular pudessem dar margem a desordem. Nesse ambiente, escreveu
Consideraciones sobre la diplomacia y su influencia en el estado politico e social de Europa
desde la Revolucién de julio™ hasta el tratado de la Cuadruple Alianza’, onde procurou
consolidar as idéias constitucionalistas presentes em sua Memoria. Mostrou-se partidario do
governo pela inteligéncia, isto é, pela razdo, principio que haveria de conservar por muito

tempo: “La razon nos dicta y la Historia nos ensefia que sélo en nombre de la inteligencia se

> A Segunda Guerra Carlista ou Guerra dos Matiners (em portugués, madrugadores, referéncia a que as
batalhas fustigavam as tropas nas primeiras horas da manhd) teve lugar fundamentalmente na Catalunha entre
Setembro de 1846 e Maio de 1849 devido, pelo menos teoricamente, ao fracasso das tentativas de casar Isabel Il
com o pretendente carlista, Carlos Luis de Bourbon, que tinha sido pretendido por diferentes setores. No entanto,
Isabel Il acabou por se casar com o seu primo Francisco de Assis de Bourbon (1822-1902).

'8 Nos dias 27, 28 e 29 de julho de 1830, conhecidos como os trés dias gloriosos, 0 povo de Paris e as sociedades
secretas republicanas, liderados pela burguesia liberal, fizeram uma série de levantes contra o Rei Carlos X
(1757-1836). Temerosa do radicalismo das classes que haviam feito a Revolucdo (pequena burguesia e
proletariado urbano), a alta burguesia instalou no poder o primo do rei, Luis Filipe de Orleans (1773-1850), o Rei
Burgués, monarca constitucional e liberal de outro ramo da nobreza francesa. Governou uma conturbada Franga
de 1830 a 1848.

"Quéadrupla Alianca é a designacdo dada ao tratado assinado em Londres, a 22 de abril de 1834, entre 0s
governos de Guilherme 1V do Reino Unido (1765-1837), Luis Filipe da Franca, D. Pedro 1V de Portugal (1798-
1834) (o mesmo que, sob o titulo de D. Pedro I, foi o primeiro imperador do Brasil, de 1822 a 1831, e que, na
ocasido do tratado era regente em nome de sua filha D. Maria Il (1819-1853)), e a regente de Espanha, D. Maria
Cristina de Bourbon, visando impor regimes liberais nas monarquias ibéricas. Tais medidas implicavam na
garantia da expulsdo dos infantes D. Miguel de Braganca (1802-1866) de Portugal e D. Carlos de Bourbon de
Espanha, mesmo que obrigassem a entrada de tropas estrangeiras nos respectivos territdrios.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Portugu%C3%AAs
http://pt.wikipedia.org/wiki/Catalunha
http://pt.wikipedia.org/wiki/1846
http://pt.wikipedia.org/wiki/1849
http://pt.wikipedia.org/wiki/Isabel_II_de_Espanha
http://pt.wikipedia.org/wiki/Carlismo
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Carlos_Lu%C3%ADs_de_Borb%C3%B3n_e_Bragan%C3%A7a&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Francisco_de_Assis_de_Borb%C3%B3n
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puede dominar, porque solo a ella pertenece el dominio absoluto de las sociedades”

(CORTES, 1965, apud HERRERO, 1956, p. 3).

Para compreender melhor o que o autor entendia por inteligéncia, faz-se necessario citar um

trecho de outra obra sua, intitulada La Ley Electoral. Complementando o que foi dito

anteriormente,
[...] sélo la inteligencia puede establecer la unidad entre los individuos, que vivirian
aislados si no fueran inteligentes. Y sélo la inteligencia puede conservar esa unidad,
y con ella a las sociedades, porque sélo la inteligencia sabe prever, y las sociedades
no se conservan sino por medio de una constante prevision en el poder que las
dirige, que es idéntico siempre al que las ha constituido. Si esto es asi, solo sera
legitimo el poder de la inteligencia, porque sélo la inteligencia puede constituir y
sabe conservar; si esto es asi, todo poder que no tenga en ella su origen y que no

haya recibido en ella su mision, es un poder efimero y bastardo (CORTES, 1965, p.
4-5).

Nesse sentido, Donoso queria dizer que os homens vivem em sociedade porque pretendem
atingir algum tipo de beneficio. E este beneficio, por sua vez, sé seria possivel no meio de
outros homens, gracas a capacidade que eles tém de sociabilizarem-se — a inteligéncia. Se ao
invés do uso da razdo, os seres humanos fossem dotados de instintos apenas, ndo haveria

sociedade, mas no maximo bandos de animais em busca da sobrevivéncia.

Consequentemente, um governo legitimo seria aquele que consegue manter os individuos
unidos, em instituic6es duradouras e funcionais, ja que somente assim eles terdo as condi¢des
plenas para alcancar a felicidade e o beneficio que almejam. Por isso é dito que poderes ndo
provenientes da inteligéncia s@o efémeros e inconstantes. Ou seja, governos e poderes que nao

atentem para ela certamente tombardo em meio a desordem e a desagregagdo social.

Essa preocupacdo de Donoso, presente desde hd algum tempo, ficou patente quando o
governo espanhol, diante dos problemas sociais e do caos institucional instalado no pais, fez
oportuno assegurar o0 poder sobre bases mais solidas que aquelas em que se apoiava o fragil
trono da infanta Isabel (sob a regéncia de sua méae D.2 Maria Cristina). E isso se deu, segundo
Miguel Artola (1997, p. 63) em trés frentes: 1) a producdo de um regime constitucional; 2) a
proclamacdo do Estatuto Real, obra de cunho centralizador, conferindo maiores poderes a
Madrid; 3) estabelecimento de um sufragio restrito, limitando o corpo eleitoral em mais ou
menos 16.000 homens, ou seja, menos de 0,15 % da populagéo, para frustracdo dos liberais

mais radicais.

O Estatuto Real previa a formacdo de duas camaras: Proceres ou Senado (alta) e

Procuradores ou Congreso de los Diputados (baixa); os primeiros eram indicados, ja 0s
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ultimos eleitos pelo voto popular. Se, por um lado, sé poderiam deliberar assuntos enviados
pelo monarca, por outro lado, o rei sé poderia aumentar os tributos com o consentimento de
ambas as casas. Ou ainda, o rei poderia dissolvé-las, mas tinham de se unir em menos de um
ano. De qualquer maneira, houve muitos descontentamentos a essas leis de um modo geral, e
ao Estatuto em particular, sobretudo por parte dos chamados progressistas (ou exaltados,

idealizadores de uma monarquia com mais prerrogativas parlamentares).

Donoso, por sua vez, imediatamente apoiou a causa de Madrid e procurou, por meio de seus
escritos de 1835, deixar claro que qualquer mudanca na politica deveria ser feita de forma

moderada, visto que ndo é facil romper com as tradicdes ou 0s costumes:
[...] Como todo esta enlazado en el espiritu humano por una cadena invisible, en la
que, si bien se repara, no se encuentra nunca solucion de continuidad, no hay época
ninguna que no sea la heredera de todas las que le preceden; negar esta verdad, es
negar la ley del progreso y de la perfectibilidade humana; esta ley tiene dos
condiciones: primera, que toda época dada se ha de diferenciar de las que la
precedieron, porque, si no se diferenciara de ellas, ni existiria ni tendria un nombre.
(...) La segunda condicion es que toda época dada (...) se parece a ellas porque las

continia; esta verdad es tan evidente y necesaria como la anterior (CORTES,
1970a, p. 294-295).

O grupo de Cortés recebeu o nome de moderados, ndo porque fosse menos puro do que o
liberalismo progressista ou exaltado. Assim como esses ultimos, ele acreditava na soberania
da razdo — radicada nas classes esclarecidas, porém, temia que o individualismo e a no¢édo de
soberania popular saissem do controle. Logo, o termo moderado diz respeito a certas idéias,
levadas a cabo a partir de uma visdo de mundo precisa e sobre o ser humano e sobre a

sociedade, no caso, a Espanha.

Dessa forma, fazemos mencdo ao que Andrew Vincent (1995, p. 66) chamou de
“interpretacdo ideologica” para os varios usos do termo conservador. Segundo o autor, o
termo pode (e é) utilizado sob diversos aspectos, porem, o que ele considera mais correto é
tratéd-lo como “um corpo de idéias com contetido preciso”. E a tentativa de lutar contra certos
principios, como o da bondade natural do homem e dos direitos dai decorrentes (aumento do

sufragio universal, por exemplo).

Quando Cortés desaprovava a formacgdo de um novo governo por parte dos progressistas, ndo
0 estava fazendo por ser contrario as mudangas “em si mesmas” (NISBET, 1987), mas sim
por ndo crer que as mudancas em questdo fossem ser bem sucedidas devido a sua visao sobre
a Espanha e sobre os proprios homens, fazendo-nos lembrar de Hirschman (1992) e de sua

tese acerca da perversidade.
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Da mesma forma que Donoso, que via naquelas reformas um perigo as instituicbes que
animavam a Espanha, a retdrica reaciondria também estd imbrincada da idéia que “o homem
empreende uma acgédo e tem éxito no principio, mas o sucesso o leva a arrogancia e, com 0
tempo, a obstaculos, derrotas e desastres.” (HIRSCHMAN, 1992, p. 38).

Ainda segundo Hirschman, na perversidade, as consequencias imprevistas da acdo humana
produzem resultados contrarios a intengdo original. “O efeito perverso vé o mundo como (...)
volatil” (p. 64-65). Para o caso de Cortés, sua proposi¢do era bem simples: 0s progressistas
tém Gtimas intencGes em aumentar as prerrogativas das Cortes. Porém, se isso ocorrer, ainda
que funcione em um primeiro momento, ndo podera durar por muito, tendo em vista a historia
espanhola — sempre monarquica. As provincias, dotadas de muito poder (algo que nunca
tiveram) irdo se desagregar, dificultando a estabilidade politica e pondo em risco a prépria
existéncia do Estado. Logo, deve-se oferecer poderes maiores a Coroa.

Desse ponto de vista, 0s costumes e as tradicdes serviriam aos homens como guias mais
confiaveis do que a razdo, ou as boas inten¢bes. Dessa maneira, ndo era de se esperar que ele
defendesse o alargamento do sufragio, ja que a maior parte das pessoas nao seria educada o
suficiente para escolher os melhores candidatos, ou quaisquer outras praticas que, segundo
ele, fossem de encontro aos principios formadores da sociedade espanhola. Se Donoso cria na
razdo, isso ndo quer dizer que ela estaria presente em todas as pessoas, nem tampouco que ela

estaria desligada dos costumes e das instituicdes seculares.

Em sua obra La Ley Electoral, considerada en su base y en sus relaciones con el espiritu de
nuestras instituciones (1835), continuou defendendo o governo da inteligéncia como o unico
capaz de constituir e manter unidas as sociedades. De fato, o triunfo da inteligéncia foi
atribuido a Lutero: “El secularizé a la inteligencia, que, una vez emancipada, debia dominar
como sefiora” (CORTES, 1965, p. 4). Esta obra foi, entdo, completada pela Revolucéo
Francesa. Se 0 governo pertence a inteligéncia, hdo de governar os mais inteligentes, isto &, as

aristocracias ilustradas.

Nas palavras do proprio Cortés, foi importante a Revolugdo Francesa, pois ela:

[..] puso un término a lucha tan desastrosa; ella condendé a muerte a las
instituciones absurdas, demolié los fragiles cimientos de todos los poderes
usurpados, y sobre el campo del combate, cubierto de ruinas, asentd con mano
fuerte la bandera de la civilizacion y escribi6 en ella el destino de las generaciones
futuras (CORTES, 1970a, p. 307).
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O Donoso que escreveu essas linhas tinha fé no progresso da humanidade e no
desenvolvimento histérico. O futuro serd promissor, com a condi¢cdo de que as mudangas
necessarias sejam feitas de maneira correta, no momento correto e na velocidade correta. Mais
ainda, se diz ele que algumas “institui¢des absurdas” (notadamente as monarquias absolutas)
foram condenadas a morte, é manifesto que ndo aprovasse a existéncia de qualquer instituicdo

como resultado natural da historia, o que € comum em outros pensadores conservadores.

Ja Carlos Valverde tem a seguinte interpretacdo para esse louvor a Revolugo:

[...] més abajo [Donoso] vuelve a ensalzar la revolucion francesa por haber llevado
al poder a las aristocracias legitimas, es decir, a la burguesia inteligente, y atribuye
sus excesos al proletariado, a quien hubo de llamar en su ayuda para hacer frente a
las intervenciones de los reyes extranjeros (VALVERDE, in: CORTES, 1970a, p.
307).

Uma mudanca nas idéias donosianas ja pode ser encontrada aqui, isto é, com relacdo a visdo
que ele tinha a respeito da Revolugdo Francesa. Se, por um lado, ela ndo era vista como um
mal em si, ja que serviu para derrubar o absolutismo e colocar as classes inteligentes no poder,
por outro lado, também néo era mais vista como um bem em si, visto que contou com a ajuda

da massa proletéaria — verdadeiros arautos da discordia e da desordem.

O legislador Donoso Cortés

No ano de 1836, Donoso Cortés foi eleito deputado das Cortes pela Provincia de Badajoz,
tendo relevante participacdo nos debates parlamentares. O fato mais importante de sua
atuacdo publica, segundo Galindo Herrero (1956, p. 5), foi o Curso de Derecho Publico
(também conhecido como Lecciones de Derecho Politico), o qual marca um ponto

interessante em sua mudanca ideoldgica.

Valverde (1970a, p. 42) analisa essas dez Lecciones e estabelece suas principais
caracteristicas em sete pontos: 1) critica ao absolutismo; 2) critica as revolucdes; 3) critica ao
direito divino dos reis; 4) critica a soberania popular; 5) defesa da soberania da razdo
(inteligéncia); 7) defesa do governo representativo (monarquia constitucional) como

perfeicdo, isto €, um meio caminho entre a monarquia absoluta e a democracia radical.

As Lecciones (terminadas apenas em 1837) comegavam assinalando um conflito representado
pela autonomia da razdo como principio social harmonizador, e o da liberdade, como

destruidor da harmonia social.
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[...] Las inteligencias (...) se atraen. Las libertades se excluyen. La ley de las
primeras es la fusion y la harmonia; la ley de las segundas, la divergencia y el
combate. Este dualismo del hombre es el misterio de la naturaleza y el problema de
la sociedad (CORTES, 1965, p. 53).

Entdo, para superar esse dualismo inteligéncia versus liberdade, faz-se necessario um
elemento de coesdo — 0 Governo — que, ao contrario do que propdem alguns tedricos liberais,
ndo ¢ um artificio ou um “mal necessario” (BOBBIO, 1988; MERQUIOR, 1991), mas um
bem, “a sociedade mesma em agido” (CORTES, 1965, p. 54). Em outras palavras, o governo é
algo que nasce simultaneamente a sociedade — atraves de suas necessidades, e ndo depois dela

—como um acordo estabelecido entre partes racionais, o que é proposto pelos contratualistas.

Dito de outra maneira, nesse curso se estabeleceram as bases ideoldgicas do pensamento
politico de Donoso Cortés jovem: a sociedade € um sistema de relacdes entre os individuos.
Acompanhando alguns textos anteriores, vemos que a inteligéncia era, ainda, o principio que
conferia ordem e harmonia a essas relagdes. A vontade (ou liberdade), embora fosse
importante, pelo contrario, era um principio de individualismo e dissolugdes. JaA 0 governo,
por sua vez, tinha a missdo de dirigir a acdo comum e, conseqlientemente, resistir as
individualidades. No entanto, as prerrogativas do governo ndo poderiam ir além de certos

limites, a ponto de enfraquecer a sociedade.

Donoso Cortés, entdo, estava preocupado com o equilibrio entre as liberdades (dos
individuos) e o poder (do governo), ou, em suas proprias palavras, com as agdes e as

resisténcias (dos individuos e do governo).

Dito de outra maneira, individuos e governo agem e oferecem resisténcia a acdo do outro.
Quando os individuos agem, extrapolando suas liberdades, e ndo héa resisténcia por parte do
governo, ha desordem — a sociedade caminha para a sua autodestruicdo. Por outra parte,
quando os governos agem, extrapolando seu poder, e ndo h& resisténcia por parte dos
individuos, ha despotismo — a sociedade, embora intacta, deixa de ser formada por homens e

passa a ser apenas um conglomerado de escravos.

Portanto, para evitar o despotismo (soberania de direito divino) e a desordem (soberania
popular), Donoso prop6s, em seu lugar, 0s governos representativos (soberania da
inteligéncia), uma monarquia constitucional parlamentar ilustrada, com mais prerrogativas
concedidas ao rei. Com efeito, um de seus aspectos mais patentes foi procurar uma terceira

solucéo entre o carlismo e os regimes exaltados.

O seu ceticismo com relagdo a esse projeto, no entanto, também ndo deixa de estar claro nas
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ultimas péginas das Lecciones. Mesmo se referindo a um tratado que tinha por centro a
inteligéncia, Donoso poeticamente profetizou com certa desconfianca a respeito da Razéo
Humana. E um sinal de mudanca em seu pensamento, menos otimista em favor de uma
reflexdo sobre os fatos: “La razon humana (...) flor inodora, estatua muda que la vista

admira y que insensible el corazén no adora” (CORTES, 1970a, p. 444).

Valverde (In: CORTES, 1970a, p. 444) vé nessa descrenca a razdo uma influéncia importante
da leitura dos pensadores tradicionalistas franceses, como Maistre e De Bonald, embora
Donoso ndo deixasse de critica-los ao longo do texto. Certamente, a proposta de Cortés era
ndo permitir que a razdo caminhasse desacompanhada da fé crista (isto €, dos costumes, visto
que sua civilizacdo e seu proprio pais tinham na religido sua pedra basilar), a quem
sustentava. Parafraseando o texto biblico, o pensador extremenho acreditava, nesses anos, que

a razdo, sem a fé, € morta em si mesma.

Desde seus primeiros escritos até as Lecciones de Derecho Politico, embora possamos notar
algumas dessemelhancas entre uma documentacdo e outra, também existem elementos
constantes na filosofia donosiana, dentre os quais podemos elencar: 1) a visdo suspeitosa
acerca da vontade (liberdade) humana e de suas implicacdes; 2) o governo como forca de
resisténcia as vontades individuais; 3) a necessidade de encontrar um elemento que sirva de
base a ordem social (a inteligéncia ou, mais tarde, a ordem divina e o catolicismo); 4) a visdo
do politico sempre em funcdo do social (o governo deve resolver os problemas sociais, pois é
por isso que ele existe); 5) as revolugdes sdo problemas politicos, sociais €, anos depois,
também que atentam contra a ordem divina. Para além dessas idéias, os métodos donosianas

permanecem praticamente 0s mesmos: 0 recurso a historia e a apologia da religiosidade.

As Constitui¢des Espanholas de 1837 e de 1845

Em meados de 1837, ja& com o enfraquecimento do partido moderado, foi promulgada uma
nova Constituicdo para a Espanha, a qual se estabeleceu em moldes bastante progressistas, até
mesmo ousados para 0 momento em questdo. Entre as suas medidas mais importante estavam,

por exemplo, a igualdade de todos perante a lei*®, a partilha da soberania entre a Coroa e as

8 “Art. 4.° Unos mismos cédigos regirdn en toda Monarquia y en ellos no se establecerd mds que un solo fuero
para todos los espaiioles en los juicios comunes, civiles y criminales. (...) Art. 5.° Todos los espafioles son
admisibles a los empleos y cargos publicos, segun su mérito y capacidad” (ESPANHA. Constituicdo (1837).
Carta Constitucional de la Monarquia Espafiola. In: ARTOLA, 1997, p. 407).
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Cortes™, o alargamento do sufrégio eleitoral, e o direito a liberdade de expressdo, de imprensa

e demais garantias individuais®.

Miguel Artola (1997, p. 72-73) afirma que a monarquia constitucional de 1837 foi um dos
primeiros exemplos dessa tipologia de governo surgidos na Europa, mas diferentemente das
constitui¢bes revolucionarias, ela se baseava no equilibrio entre a Coroa e o Parlamento, cada
qual dispondo de um meio eficaz contra as investidas do outro®. Além disso, a Coroa se
distanciou do governo com o objetivo de converter-se em arbitro dos conflitos que se

produziam entre este e a representacdo nacional. Surgia, entdo, o Poder Moderador.

Em resposta a essas medidas, as quais Donoso relacionou com o ambiente de guerra civil
carlista e com a instabilidade politica existente (até 1840), publicou, ainda em 1837, a obra
intitulada Principios constitucionales aplicados al principio de Ley fundamental presentado a
las Cortes por La Comision nombrada al efecto (ou, simplesmente, Principios sobre el
proyecto de Ley fundamental). Nesta obra, foi posta em xeque a classica divisdo dos poderes
doutrinada por Montesquieu — tida como um absurdo, visto que o poder mais forte sempre
prevalece sobre os demais. Um equilibrio como proposto pelo teérico francés (ou como pelos
Constituintes de seu pais) seria ilusério, e ndo consideraria as necessidades préaticas de cada

governo especificamente, no caso, a monarquia espanhola, em vistas de uma guerra civil.

Y “Art. 12. La potestad de hacer las leyes reside en las Cortes con el Rey” (ESPANHA. Constituicdo (1837). In:
ARTOLA, 1997, p. 423).

20 “Art. 2.° Todos los espanioles pueden imprimir y publicar libremente sus ideas sin previa censura, con
sujecion a las leyes. (...) Art. 3.° Todo espariol tiene derecho a dirigir peticiones por escrito a las Cortes y al
Rey como determinen las leyes. (...) Art. 7.° No puede ser detenido, ni preso, ni separado de su domicilio ningun
espariiol, ni allanada su casa, sino en los casos y en la forma que las leyes prescriben. (...) Art. 8.° Si la
seguridad del Estado exigiere en circunstancias extraordinarias la suspensién temporal en toda la Monarquia o
en parte de ella de lo dispuesto en el articulo anterior, se determinara por una ley. (...) Art. 9.° Ningun espariol
puede ser procesado ni sentenciado sino por el Juez o Tribunal competente en virtud de leyes anteriores al
delito y en la forma que éstas prescriben. (...) Art. 10. No se impondra jamdas la pena de confiscacion de bienes,
y ningun espafiol serd privado de su propiedad, sino por causa justificada de utilidad comdn, previa la
correspondiente indemnizacion. (...) Art. 73. No podra imponerse ni cobrarse ninguna contribucion ni arbitrio
que no esté autorizado por la ley de presupuestos y otra especial” (ESPANHA. Constituicdo (1837). In:
ARTOLA, 1997, p. 406-460).

2L “4rt. 26. Las Cortes se reunen todos los aiios. Corresponde al Rey convocarlas, suspender y cerrar sus
sesiones, y disolver el Congreso de los Diputados; pero con la obligacion, en este Gltimo caso, de convocar
otras Cortes y reunirlas dentro de tres meses. (...) Art. 27. Si el Rey dejare de reunir algiin aiio las Cortes antes
del 1.° de diciembre, se juntaran precisamente en este dia; y en el caso de aquel mismo afio concluya el encargo
de los diputados, se empezaran las elecciones el primer domingo de octubre para hacer nuevos nombramientos.
(...) Art. 28. Las Cortes se reuniran extraordinariamente luego que vacare la Corona o que el Rey se
imposibilitare de cualquier modo para el gobierno. Art. 36. El Rey y cada uno de los Cuerpos Colegisladores
tienen la iniciativa de las leyes. Art. 41. Los senadores y los diputados son inviolables por sus opiniones y votos
en el ejercicio de su cargo. Art. 44. La persona del Rey es sagrada e inviolable, y no estd sujeta a
responsabilidad. Son responsables los ministros” (ESPANHA. Constitui¢do (1837). In: ARTOLA, 1997, p. 434-
442).
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[...] No hay gobiernos mixtos ni han existido jamas. La suposicion de su existencia
reposa en un principio que es falso a todas luces; es decir, en el principio del
equilibrio de los poderes. Con efecto: si fuera possible que el monarca, el pueblo y
la nobleza obrasen como poderes integros en su accion, independientes y
armonicos, teniendo todos una fuerza igual, tendrian también igual derecho a
imponer su nombre al gobierno que todos constituian; pero este equilibrio es
impossible, y no hay ningn ejemplo de él en ningln periodo de la Historia. Si
alguna vez se presenta este fenémeno en los anales del mundo, su efecto nunca seria
la accién, sino el reposo, y el reposo en los gobiernos es la muerte® (CORTES,
1965, p. 150. Os grifos sdo nossos).

Assim, Donoso prossegue, concluindo,

[...] Ahora bien: si todos estos elementos no pueden combinarse de manera que
tengan igual dominio, uno sélo ha de prevalecer, y esse solo es el gobierno, porque
ése solo gobierna; los demas podran ayudar en su accion, podran entorpecer su
marcha®, y deberén tenerse em cuenta en la historia que se escriba de los
obstaculos que tuvo que superar y de los elementos que supo asimilarse para que su
accién fuese rapida y completa; pero no podran llamarse poderes como él, ni
levantar um trono al lado de su trono (CORTES, 1965, p. 150. Os grifos so
N0SS0S).

O projeto constitucional espanhol de 1837, aos olhos de Cortés, pareceu demasiado teorico,
ou seja, abstrato, artificial e sem aplicabilidade. Além disso, afirmava-se nos Principios a
necessidade de reforcar o poder do Monarca — a Familia Real é a depositaria da inteligéncia
que Ihe tem legado os séculos — e apontava que quando a pessoa que se senta ao trono esta

despojada do poder, essa pessoa € “un subdito con diademas” (CORTES, 1965, p. 161).

O medo de uma revolucdo popular ficou explicito no trecho da mesma obra que segue:
“Representantes del pueblo: no desarméis al trono delante de la democracia, ni al poder
delante de las facciones, porque ahora mas que nunca es débil el poder, es fuerte el pueblo”
(CORTES, 1965, p. 183).

Essa necessidade de um poder univoco e centralizado, muito embora ndo devesse ser
despotico, nasce a partir da concepcdo de sociedade do autor, que ndo se confunde com a

noc¢édo simples de povo:

[...] En toda sociedade hay individuos y hay relaciones de estos individuos entre si;
(...) la palabra pueblo significa la yuxtaposicién material de los individuos en el
espacio, la palabra sociedad significa la coexisténcia de todas sus relaciones en el
tiempo. (...) Por conseguiente, que las relaciones, y no los individuos, constituyen
los elementos de las sociedades humanas. Si esto es asi, la sociedad es un ser moral,
porque es el resultado del concierto arménico de todas las inteligencias; y siendo
un ser moral, no puede fraccionarse, no puede dividirse, porque la unidad es su ley
(CORTES, 1965, p. 154-155. Os grifos s&o do autor).

22 Tanto nessa citagdo quando na que inserimos logo abaixo, podemos perceber a concepgéo progressista de
Donoso. Ele procurava enxergar a histdria como continuidade infinita e inexoravel, tendo 0s governos a missdo
de ndo pararem no tempo e, por conseguinte, desaparecerem.

23 Cf. Nota anterior.
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De modo a conter as individualidades humanas, as quais promovem a desorganizacao social,
faz-se necesséario o poder — Unico como a sociedade, j& que seria fruto das condicdes
encontradas nela propria. Por conseguinte, para o poder ser indivisivel, Unico e perpétuo, é
também imprescindivel uma monarquia constitucional e hereditaria (concep¢do mais acertada
para Donoso em todos os periodos de sua vida politica e intelectual) que ofereca maiores
poderes a Coroa. O monarca, na verdade, seria 0 Unico representante da sociedade, o Unico

poder do Estado;

[...] en su presencia [do monarca] no hay mas que subditos, porque, fuera de la
sociedad, no hay méas que pueblo, asi también el objeto del poder debe ser la
felicidad del stibdito (CORTES, 1965, p. 156).

Consequentemente, a sociedade politica teorizada por Donoso Cortés estava dividida em duas
partes antagdnicas, mas interdependentes — o soberano, também chamado de poder (aquele
que comanda) e o sudito (aquele que obedece). O Unico direito do que detém o poder é
comandar, todas as suas outras atividades sdo obrigacdes. Da mesma forma, mas em sentido

oposto, a Unica obrigacdo dos suditos é obedecer, sendo todo o resto direitos.
[...] Un solo derecho confiere el poder; una sola obligacién constituye el stbdito;
aquel derecho es el derecho del mando, y esta obligacién es la obligacion de la
obediencia. Conceded al subdito todos los derechos posibles; todos los derechos
posibles no le convertiran en poder si no le despojais de la obligaciéon de la
obediencia y si no le dotais con el derecho del mando. Imponed al poder todas las
obligaciones posibles; todas las obligaciones posibles, si no le imponéis también la

de la obediencia, despojandole del mando, no podran convertirle jamas en stbdito
ni le despojaran de su corona (CORTES, 1965, p. 156).

O que nosso autor pretendia era responder ao que, em sua opinido, se tratava de um problema
de ingovernabilidade. De fato, com a confusdo politica instalada em terras espanholas, em
meados do século XIX, Cortés acreditava que essa situacdo ndo teria chegado a um ponto tdo
grave se, entre outras razdes, 0 rei possuisse poderes plenos de direcdo, a fim de se fazer

cumprir em todos 0s cantos do reino as suas aspiracdes, e tdo somente elas.

E coerente, entdo, que Donoso — preocupado com a governabilidade — néo se preocupasse em
exigir dos suditos mais do que a obediéncia ao monarca, deixando todos 0s outros espacos da
vida abertos ao desenvolvimento de suas individualidades. Ele ndo estava (a0 menos nesses
primeiros escritos) preocupado com as idéias particulares e as opinides pessoais daqueles que
recebem ordens, contanto que obedecam & voz de comando; voz esta univoca. Portanto, em
nenhuma hipotese, o autor pretendia que o soberano fosse capaz de esquadrinhar mentes,

propondo uma homogeneizacdo extrema da sociedade em todos 0s aspectos
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(SPEKTOROWSKI, 2002). Assim, pois, a obrigacdo dos individuos é obedecer ao soberano,

e somente essa.

As idéias de Donoso Cortés vao, até aqui, ao encontro do que Andrew Vincent (1995, p. 77-
78) aponta como uma das caracteristicas do pensamento conservador. Segundo ele, no
conservadorismo, uns nasceram para liderar e outros para obedecer, lembrando a dicotomia
soberano versus sudito de Cortés. Além disso, Vincent (1995, p. 85ss) chama a atencéo para o
governo, do ponto de vista conservador, que ndo deve ser fraco, mas solido o suficiente para

lidar com a ordem e ser equilibrado.

Em termos mais simples, ndo se cria no Constitucionalismo Liberal, mas sim nas propostas
qgue conseguiam funcionar. E isso ficou visivel quando, em 1843, novamente eleito por
Badajoz, Cortés defendera uma mudanca na Constituicdo Espanhola, permitindo que D. Isabel
ascendesse ao trono com 13 anos, e ndo com 14, como rezava o texto constitucional. Essa

atitude meramente pragmatica ficou definida por Schmitt no conceito de decisionismo®*.

Em outras palavras, uma vez que acreditava ser necessaria a figura de uma rainha (e nédo
apenas a de uma regente, como era D.2 Maria Cristina) como um elemento de coesdo e
unificacdo no Reino, apaziguando os conflitos que ali ocorriam, ndo haveria porque nao
ignorar o texto constitucional®.

Logo, Donoso enxergou o fato como superior a lei. Suas intervencGes obtiveram sucesso e
Isabel 1l foi proclamada Rainha da Espanha em oito de novembro de 1843. Por fim, 0s
esforcos de Cortés nesse sentido foram premiados pela familia real, tornando-se secretério
particular da jovem rainha, além de poder contar com uma série de outros cargos importantes,
como, por exemplo, recebendo o titulo honorifico de Marqués de Valdegamas. O documento
Historia de la regéncia de Maria Cristina (1843) (CORTES, 1970a, p. 993), do mesmo
modo, apoiou a empreitada, sempre exaltando a monarquia hereditaria e o cristianismo,

desconfiando da liberdade individual e da razdo humana.

Os anos que se seguiram representaram uma reviravolta no quadro politico espanhol. A

2 Defesa da idéia de que ao soberano cabe o poder de decisdo acima de qualquer outro elemento politico. Sobre
ela falou Carl Schmitt (1963 e 1996), para quem a soberania se relaciona a capacidade de decidir em casos de
excecdo; Candido Moreira Rodrigues (2005); e Roberto Romano (2005). O conceito de decisdo nasce nas obras
de Joseph de Maistre, e é incorporado por Donoso Cortés, como veremos mais adiante no texto.

% “Art. 56. El Rey es menor de edad hasta cumplir catorce aiios. (...) Art. 57. Cuando el Rey se imposibilitare
para ejercer su autoridad, o vacare la Corona siendo de menor edad el inmediato sucesor, nombrara las Cortes,
para gobernar el Reino, una Regencia, compuesta de una, tres o cinco personas” (ESPANHA. Constitui¢do
(1837), in: ARTOLA, 1997, p. 450).
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Rainha Isabel 1, em 1844 e sob os auspicios de uma conjuntura favoravel, embora nédo
totalmente estvel, nomeou para o cargo de presidente do governo o general Ramén Maria
Narvéez (1800-1868). Narvdez contava com 0 apoio de muitos membros importantes do

partido moderado, os quais também tomaram parte no poder.

Decidiu-se, entdo, reformar a Constituicao de 1837, considerada excessivamente progressista,
e criar outra mais conservadora e, sobretudo, mais monarquica. O empreendimento pode ser
feito sem muitos problemas gracas a abstencdo dos progressistas nas eleicbes que se
convocaram em 1844 e, portanto, ndo havia oposi¢do. Todavia, surgiu uma oposicao de onde
menos se podia esperar: do mesmo partido moderado, que acabou rachando-se devido a

divergéncias ideoldgicas entre seus pares.

Com efeito, Joaquin Francisco Pacheco (1808-1865), um amigo de infancia de Donoso,
seguido por um grupo de deputados que receberam o nome de puritanos, se constituiram em
um partido independente, porque ndo queriam que a Carta de 1837 fosse tocada. Mesmo
assim, as Cortes nomearam uma Comisséo para redigir um novo texto, sendo Donoso Cortés

escolhido como seu secretario.

Os documentos Dictamen sobre el Proyecto de Reforma de la Constitucion de 1837 (1844) e
Discurso pronunciado en el Congreso a propésito de una enmienda al proyecto de la

Constitucion (1844) tratam do tema e das discussdes estabelecidas na Comisséo.

No primeiro texto, Donoso defendeu a mudancga na Carta Constitucional como legal, tendo em
vista que, segundo ele, caberia ao rei e as Cortes proporem mudancas quando achassem
necessérias (CORTES, 1970b, p. 74). Isso significava a negacdo da soberania popular, como
se 0 Rei e as Cortes fossem anteriores a propria Constituicdo, e ndo por ela definidos. Tal
idéia ja se encontrava em escritos donosianos mais antigos, quando, ao criticar os tedricos
contratualistas, dizia serem a sociedade e 0 governo elementos que nascem juntos; € ndo que

um governo pudesse ser formado apenas por idéias.

Se 0 governo representa os anseios da sociedade, deve-se perguntar como é a sociedade.
Quais suas caracteristicas, estruturas e formas, de modo a entendé-la e, a partir dai, descobrir
qual governo pode domar as suas necessidades. Para Donoso, esses elementos definidores da
Espanha seria, em primeiro lugar, a monarquia — dai ser necessario endossar um projeto de
fortalecimento do trono, contrastando-o as assembléias populares soberanas e, juntamente

com ela, o catolicismo. Ambos, monarquia e catolicismo, dessa forma, deveriam ser o0s
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grandes protagonistas do espetaculo que teve como climax a promulgagéo da Carta de 1845%.

Nesse sentido, as vérias reformas contidas entre os documentos de 1837 e de 1845
significavam, de fato, um passo a mais em direcdo a valorizacdo da ordem, da centralizacdo
politica e do aumento dos poderes do rei. A nova constituicdo carregava em seu bojo pontos
que tinham por importancia tanto solidificar as relacdes Igreja e Estado, quanto estabelecer
que as eleicOes para o Senado fossem feitas somente pelo monarca (sem consultar a lista
triplice dos eleitores?’), formalizando uma distincdo clara entre as duas Casas parlamentares
(a Cémara seria eleita e o Senado, vitalicio, seria nomeado pelo rei). Ora, far-se-ia um

contraponto centralizador as Cortes eleitas pelo voto popular, ainda que censitario.

Em suas proprias palavras,

[...] La Reforma cuenta por adversarios a los que no reconocen a las Cortes, con el
rey, la potestad de hacer en las Constituciones politicas aquellas mudanzas y
correcciones que aconsejan a veces la variedad de los tiempos y el bien del
Estado.(...) Las Cortes con el rey son la fuente de las cosas legitimas (CORTES
apud HERRERO, 1956, p. 7).

Religiosidade — o carater espanhol atraves da Histéria

Em 1838, ainda no clima de desfavor a Constituicao progressista, Donoso concebeu uma nova
inflexdo em seu pensamento: o ecletismo (o equilibrio ou 0 caminho do meio) é pior do que as
posicdes radicais. E necessario escolher um dos lados e defendé-lo com todas as forgas. Claro
esta que ele ndo escolheria o carlismo (agonizante), tampouco o liberalismo radical (inviavel),

mas sim o catolicismo politico.

Nos textos Espafia desde 1834 y De La Monarquia absoluta en Espafia, ambos de 1838, vé-se
avancar sua mutacdo ideoldgica. Este fato o fez aproximar-se ainda mais da Rainha Regente

Maria Cristina, diante das hostilidades dos progressistas.

% A Constituicdo Politica da Monarquia Espanhola de 1845 manteve as mesmas garantias individuais do texto
de 1837, embora, segundo Valverde (in: CORTES, 1970b, p. 79), tenha representado “um passo atrds no
liberalismo”. Suprimiu-se a soberania popular, o Senado passou a ser indicado pela Coroa, juntamente com uma
série de outras prerrogativas de cunho centralizador. Por fim, no ambito religioso, “Art. 11. La Religion de la
Nacion espariiola es la Catdlica, Apostdlica, Romana. El Estado se obliga a mantener el culto y sus ministros”
(ESPANHA. Constitui¢do (1846), in: ARTOLA, 1997, p. 412).

%’ Eis o texto Constitucional de 1837: “4rz. 15. Los senadores son nombrados por el Rey a propuesta en lista
triple de los electores que en cada provincia nombran los diputados a Cortes” (ESPANHA. Constituicdo
(1837), in: ARTOLA, 1997, p. 426). J& na Carta de 1845 rezava-se 0 seguinte: “Art. 14. El nimero de senadores
es ilimitado; su nombramiento pertenece al Rey. (...) Art. 15. El nombramiento de los senadores se hard por
decretos especiales y en ellos se expresara el titulo en que, conforme al articulo anterior, se funde el
nombramiento (ESPANHA. Constituigdo (1845), in: ARTOLA, 1997, p. 425-426).
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No primeiro escrito, Donoso se mostrava bastante preocupado com a situagéo belicosa em seu
pais. A guerra civil arrasava as regiGes do norte e ndo havia com o que contar dos aliados
estrangeiros. O clima politico e econdmico ndo era dos melhores, e 0s sucessivos governos
liberais ndo conseguiam por um fim ao problema, haja vista os rachas internos dentro do

partido progressista.

Diante disso, Cortés buscou, como de costume, analisar a histéria da Espanha, tentando

desvendar o que chamou de espirito das instituicbes. A partir dai, seria possivel criar um

projeto de governo compativel com elas no presente. Assim diz 0 nosso autor:
[...] Las instituciones politicas son las formas (...) de las sociedades; la ley de la
perfectibilidade y del progreso es la ley de las primeras, porque lo es de las
segundas. (...) La Monarquia absoluta ha debido desaparecer entre nosotros; (...)
pero (...) no ha desaparecido porque sea uma forma y gobierno igualmente
condenada por la razéon em todos los periodos de la Historia, sino porque,
adecuada a la sociedad de ayer, no lo es a la sociedad de hoy, porque no puede ser
adecuada a todas las sociedades. La Monarquia constitucional ha debido ser y ha
sido su heredera, no porque sea la mejor de todas las formas posibles, no porque
sea el dltimo limite del entendimiento humano, sino porque es la forma mas

adecuada y conveniente a la sociedad em que vivimos y al grado de civilizacion a
que han llegado los pueblos (Espafia desde 1834, in: CORTES, 19704, p. 527).

Donoso, portanto, considerava a historia “fonte e origem de toda legitimidade”, devendo-se
julgar as instituicbes em suas circunstancias, e ndo simplesmente transformé-las, a partir da
transposicao de valores contidos apenas no mundo das idéias. Isso corrobora o seu ceticismo
com relacdo as aspiracdes liberais radicais, sem levar em consideracdo 0s costumes e 0S

aspectos tipicos de cada sociedade.

Os escritos: Estado de las relaciones entre Francia y Espafia explicado por el caracter de las
alianzas europeas; Filosofia de la Historia — Juan Bautista Vico e Consideraciones sobre el
cristianismo, todos eles também de 1838, embora tivessem o seu carater proprio, faziam parte
da mesma estrutura que suportava os demais documentos citados acima: por meio das
caracteristicas da Espanha, ao longo do tempo, seria possivel encontrar leis que trouxessem

estabilidade as suas instituigdes.

Na visdo de Donoso Cortés, um desses elementos peculiares da sociedade humana, em geral,
e da sociedade espanhola, em particular, era o seu carater eminentemente religioso. Todos 0s
homens, em especial os espanhois, devem suas ideias e seus valores as concepgdes religiosas,
mais especialmente ao catolicismo. Era mais do que coerente, entdo, que o pensador

procurasse levar as doutrinas da Igreja para o campo da politica.
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N&o é de se estranhar que, a partir dessas conclusdes, fosse feita uma critica a trés momentos
historicos que ele havia elogiado anteriormente: a Reforma Protestante, a Filosofia das Luzes
(sobretudo ao modo francés) e a Revolucdo Francesa. Isso se deu posto que, segundo ele, ao
emancipar a razdo humana, os trés eventos deixaram de lado a fé, criticando instituicdes

fundamentais como a Igreja, os homens de autoridade e propondo reformas sem precedentes.

[...] Enflaguecida la Iglesia catélica con la escision de la Iglesia protestante, y la
Iglesia protestante con las discordias que atesoraba en su seno, el principio, que
cuando fue un fue el principio dominante en los consejos de los principes y en el
corazén de las naciones, quebrantada su poderosa y magnifica unidad, abandono el
império de la Europa, y entrando (...) en un augusto reposo, dej6 libre el campo
para que nuevos principios y nuevos intereses se sefioreasen de la tierra (Estado de
las Relaciones diplomaticas entre Francia y Espafia explicado por el caracter de las
alianzas europeas, in: CORTES, 1970a, p. 584).

[...] Entonces sucedi6 que la filosofia, buscando el porqué de todas las cosas, quiso
averiguar el porqué de todas las instituciones politicas, religiosas y sociales, y cit6
ante su augusto tribunal a los reyes, a los sacerdotes y a los pueblos. Y como, por
una parte, el porqué de estas instituciones estaba escrito en una esfera mas alta que
la suya, y como, por otra, la filosofia negaba todo lo que estaba fuera de su
jurisdicion y dominio, negd el porqué de todas las instituciones existentes, las
desdefid6 como absurdas, las condené como monstruosas y las execré como
opresivas y arbitrarias (Estado de las relaciones..., in: CORTES, 1970a, p. 585. Os
grifos séo do autor).

[...] Asi, la revolucion francesa debia ser l6gicamente el sangriento comentario y el
término providencial de la emancipacion de sus extravios. (...) en presencia del
nuevo simbolo de la nueva fe que sus fanaticos sectarios querian imponer a todas
las gentes con la espada y con el fuego (...) los reyes temian por su poder, los
pueblos por sus creencias, y todos por las antiguas y veneradas instituciones que
habia sancionado la Historia, que se habian identificado ya con las costumbres
como obra lenta y trabajada de sabiduria de las generaciones pasadas y como
resultado del transcurso de los siglos (Estado de las relaciones..., in: CORTES,
1970a, p. 586).

Nesses trés trechos do Estado de las relaciones diplomaticas (1838) pode-se perceber como
Cortés ndo concordava que o antagonismo e a difusdo de idéias diversas fosse benéfico para a
sociedade®. Muitos principios contrarios, ao invés de se harmonizarem, poderiam tornar a
vida social um grande caos, por isso sua critica a Reforma e ao fim do predominio da Igreja

nas mentes européias do século XVI.

Donoso estava olhando para a Espanha de sua época e via emergirem idéias, leis e reformas
numerosas, as quais, apesar de conterem elementos positivos, ndo conseguiam, a Seu Ver,
amenizar as dificuldades. O mais sensato a se fazer, portanto, era propor uma Unica voz de

comando, baseada ndo na razdo pura e simples, mas nos costumes estabelecidos (NISBET,

%8 Um dos elementos presentes nas idéias liberais é tratar o antagonismo como fecundo, isto é, o conflito de
valores e idéias € positivo, pois produzira desenvolvimento, e dai, o progresso. A razdo é posta no lugar da
tradicdo, e cada um possui autonomia para pensar e expressar o que quiser (BOBBIO, 1988, p. 28-30). Donoso
cré na existéncia do progresso, tido como melhora da sociedade (CORTES, 1970a, p. 937), mas n4o por essa via.
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1987, p. 48), a saber, a defesa do governo monarquico hereditario (como feito até entdo) e dos
principios eclesiasticos. Nao porque sejam eternos ou validos para todas as sociedades, mas

porque representavam o carater espanhol em sua forma mais pura.

O artigo Consideraciones sobre el cristianismo (1838) corroborou o que vinha sendo dito. A
religido € um elemento importante da sociedade espanhola (e também da européia) e, dessa
forma, ndo se pode pensar em politica sem ela. Por isso, o texto tratava-a como “Gnica que
pode servir de indestrutivel fundamento as sociedades humanas” contra as revolugdes, “a mais

alta filosofia”, “uma civilizagdo completa” (CORTES, 1970a, p. 653ss).

A conclusdo da obra € evidente: quando, em uma sociedade, ndo se unem as crencas dos
espiritos, entdo ha desordem. Durante a Idade Média, segundo Cortés em seus Antecedentes
para la inteligencia de la cuestion de Oriente (1839), isso ndo acontecia, por isso (e somente
por isso) aquele periodo histérico foi visto como o lugar onde se restaurou a nogdo de
autoridade publica, de unidade e de consisténcia, valores que o proprio Cortés estava

buscando para a sociedade de seu tempo.

Outros documentos atestam a mesma preocupacao: Proyecto de ley sobre estados
excepcionales presentado a las ultimas Cortes por el ministro de diciembre (1839), De la
intervencion de los representantes del pueblo en la imposicion de las contribuciones (1839) e
Correspondencia con la Reina Maria Cristina sobre la tutela de sus hijas (1841).

Foi dessa mesma época (1839) a viagem de Cortés a Franca, onde manteve contato com obras
de autores tradicionalistas franceses, como Joseph De Maistre, as quais lhe serviriam de

bastante inspiracdo para as suas obras de finais da década de 1840 e inicio da década de 1850.

Segundo Garcia (1967, p. 101), Donoso aceitou as influéncias do pensador francés, pois
procurou reafirmar a ordem catdlica no mundo, “perdido em seu racionalismo exacerbado”.
Disso decorria que somente uma cultura catélica poderia dar conta de suportar as contradicdes
humanas. Porém, a presenca de De Maistre — defensor da monarquia por direito divino — deve

ser analisada com cautela, ja que dois anos antes assim dizia Donoso Cortés:

[...] Los defensores del derecho divino dicen: ‘el monarca es el poder social’.
Cierto; pero anaden: ‘el subdito no debe tener derechos en su presencia, porque
despojarle de la plenitud de los derechos es despojarle de la plenitud de la
soberania’. Absurdo, porque aunque le despojeis de todos los derechos, aunque le
abrumeis com todas las obligaciones, conservard pleno su poder e intacta su
soberania si no le imponéis la obligacién de la obediencia, si no le despojais de su
derecho de mando (Principios sobre el proyecto de ley fundamental, in: CORTES,
1965, p. 157).
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Ao contrério das monarquias por direito divino, sua admiracdo estava centrada nos regimes
monarquicos espanhois (sob a influéncia da também importantissima Igreja Catolica), tida
como uma instituicdo secular e que perdurava ja por varios seculos. Tal fato ficou expresso no
texto a seguir:
[...] Esparfia, sefiores, ha sido siempre una Monarquia: esa Monarquia en toda la
prolongacion de los tiempos, ha sido una Monarquia democratica. jLa Monarquia!
Ved ahi para nosotros la realidad politica. jEl catolicismo! Ved ahi para nosotros,
para todos, pero especialmente para nosotros, la verdad religiosa. (...) Cuando yo
hablo de la Monarquia democrética, el Gobierno democréatico, no hablo de la
Monarquia de las turbas. La Monarquia democratica — ésa es su definicion en aquel
momento — es aquella en que prevalecen los intereses comunes sobre los intereses

privilegiados, los intereses generales sobre los intereses aristocraticos. Esta es la
Monarquia democratica (CORTES apud HERRERO, 1956, p. 7).

Vé-se aqui que, do ponto de vista de Donoso Cortés, democracia é sindbnimo de governo
exercido para o povo, isto €, em prol dos interesses da maioria, ainda que tal governo néo seja
necessariamente exercido pelo povo. Por defender a monarquia, acredita serem os dirigentes
do Estado o proprio rei e os deputados e senadores nas Cortes: uma apologia a monarquia
hereditaria constitucional. Esse nocdo de democracia é divergente da que prop6e Norberto
Bobbio (1988, p. 8): “forma de governo na qual o poder esta nas maos da maioria”, ou seja, o

termo diz respeito a participacgdo politica.

Mais do que isso, mesmo afirmando a necessidade de mudancas e reformas politicas,
conferindo maiores poderes ao rei, Donoso foi categorico ao dizer que as mesmas ndo
poderiam ser dirigidas por quaisquer pessoas, hem mesmo pela propria sociedade de um
modo geral. Ao contrario, deviam ser guiadas por meio daquelas instituicbes que sempre as

fizeram, donde vem a sua legitimidade.

Assim, 0 que o pensamento ilustrado, em sua busca individual da verdade contra a tradicéo,
chama de crendices e as supersticdes, na acepcdo de Donoso Cortés correspondia ao que ele
mesmo chama de espirito das instituicdes. Este conceito pode ser equivalente ao que Edmund
Burke (1997) chama de preconceito, ja que ambos séo entendidos como idéias compartilhadas
pela maior parte das pessoas que compdem o corpo social. Ou seja, todos aqueles aspectos
intrinsecos a uma determinada formacao social, tidos como o resultado mais proveitoso para

as necessidades e as problematicas dos homens.

Longe de ser encarado como uma desvantagem, tanto o preconceito de Burke quanto 0 menos

pejorativo espirito donosiano sdo importantes para a sociedade. Isso na medida em que, ao
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conhecé-los através da analise historica, os homens politicos podem propor reformas, leis ou

solugdes que v&o ao seu encontro.

Conhecer o espirito de uma organizacdo social que estd passando por problemas (como a
Europa e a Espanha dos anos 1830-40) seria tdo essencial quanto conhecer o tipo fisico de
uma pessoa doente. Como nenhuma pessoa € biologicamente igual a outra, nem sempre 0
mesmo medicamento tem o efeito desejado para curar uma determinada patologia. Da mesma
forma, como nenhum povo possui 0 mesmo espirito ou 0s mesmos preconceitos do que 0s
demais (ndo obstante possa haver similitudes), nem sempre as mesmas solucdes (leis,
reformas, direitos) podem servir a uma determinada problematica politica (desorganizacédo

social, pobreza, desestabilidade, ingovernabilidade).

A divinizacao das estruturas sociais

A esmagadora maioria dos analistas de Juan Donoso Cortés, em especial Santiago Herrero
(1953 e 1956) e Carl Schmitt (1996), alega que, a partir da metade da década de 1840, o autor
passou por um periodo que pode ser classificado como transformacéo, ou ainda, conversao. Ja
que estaria renunciando as premissas liberais até entdo defendidas (0 que nao é verdadeiro,
segundo a nossa Visdo), passando a abracar a religido catdlica tanto do ponto de vista
espiritual e pessoal, quanto do ponto de vista politico e social. Alguns chegam mesmo a
chamaé-lo de “reacionario” (SILVA, 1996).

Herrero (p. 9-10) coloca o primeiro sinal dessa suposta transformagdo em um escrito
donosiano chamado Las Reformas de Pio IX, ou simplesmente, Pio IX (1847), que trata a

respeito de algumas medidas tomadas por esse papa nos Estados Pontificios®®. E verdade

% O Beato Papa Pio IX, nascido Giovanni Maria Mastai-Ferretti (1792-1878) foi papa num total de 31 anos,
sete meses e 17 dias, entre 16 de Junho de 1846 e a data do seu falecimento. E, até hoje, o pontificado mais
longo da historia da Igreja Catolica. Rodrigues (1980-1, p. 413), desconsiderando os momentos iniciais de seu
pontificado, o classifica como “pouco talentoso”, alguém que “ignorou os pontos positivos advindos com a
Revolugdo Francesa”. Seu predecessor, Gregorio XVI (1765-1846) havia sido, segundo Valverde (in CORTES,
1970b, p. 195), “intransigente com as tendéncias liberais”, que se derramavam pela Italia, e havia se oposto
energicamente aos projetos de independéncia e unificacdo da nagdo italiana. O novo papa pareceu, a primeira
vista, oposto a Gregoério, chegando-se a afama-lo como um pontifice liberal. O entusiasmo foi multiplicado
quando Pio IX proclamou uma ampla anistia para os presos politicos dos Estados vaticanos, quando elegeu a
determinadas personalidades para altos cargos e quando fez algumas outras concessdes no campo administrativo,
gue soaram como sinais de tolerancia e liberalismo. Entre outras coisas, 0 anincio de que estava decidido a
introduzir em seus Estados a iluminagdo a gas e as estradas-de-ferro. As medidas liberais do novo papa e 0
entusiasmo dos liberais ao redor do mundo inquietaram seus contrarios — os partidarios do regime pontificio
precedente, aos que se chamavam gregorianos. Seis semanas apos a elei¢do de Pio IX, certos capeldes ja pediam
a seus fiéis para que orassem a fim de apartar da Igreja “os males que a ameagavam”. A inquietagdo das
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afirmar que o autor, diferentemente dos que defendem um Donoso pré e pds-catolicismo,
deixa claro dizendo que Donoso sempre esteve ao lado dessa religido. Quando muito, apenas
o aprofundou, levando-o para o campo politico. Mesmo assim, une sua voz ao coro dos que

esquecem que Donoso apoiou as causas papais, sem se colocar ao lado dos absolutistas.

Uma visdo mais atenta a respeito de Cortés ndo poderia concordar com as anélises de Herrero,
haja vista que a questdo da religido se fazia presente ha bastante tempo nos escritos
donosianos. E, em quase todos eles, como j& foi dito, estava em questdo o problema da
ingovernabilidade e da falta de unidade politica na Espanha. Em Las Reformas isso também
ficou claro:
[...] Dad unidad a Espafia, extinguid las discérdias que enloguecen a sus hijos, y
Espafia volvera a ser lo que fue en la guerra de la Independencia, lo que fue en
tiempo de Felipe Il. Dad unidad a Espafia, y tremolaréan en Lisboa los pendones de
Castilla, y se derramaran por el mar de ella conocido las naves castellanas, y

cefliremos con nuestros brazos al Africa, esa hija acariciada del sol, que es esclava
del francés y que debiera ser nuestra esposa (CORTES, 1965, p. 189).

Assim sendo, a questdo que Donoso pretendia solucionar era ainda a mesma desde o final da
década de 1830. Igualmente, o recurso de que tomou posse para que iSSO acontecesse era
idéntico — a religido crista.

Nesse sentido, as verdades ndo poderiam ser obtidas por meio do antagonismo, mas da
unidade — da monarquia, do catolicismo e dos costumes — 0 que Donoso ja havia dito. A
questdo da critica a Reforma e a Revolucdo Francesa, que se tornara constante até o fim de
sua vida, também ja existia. Elas sdo criticadas, pois previam a crenca absoluta na razdo

contra a tradicdo, 0 que para Donoso era um erro gravissimo.

As obras Discurso sobre la Dictadura (1849), Discurso sobre Europa (1850) e Discurso
sobre la situacion de Espafia (1850) caminhavam por essa mesma via. Todas pretendiam
ordenar a monarquia espanhola, que para Donoso estava em uma situacdo de crise, devido a
falta de autoridade e & abundancia de idéias e discussdes vas. Junte-se a isso 0 medo de Cortés

diante das Revolugdes de 1848 na Franca, destino principal de suas viagens ao exterior; bem

poténcias absolutistas contra o papa chegou ao apice. Também na Espanha, muitos partidarios da causa carlista,
viram como terriveis as propostas do novo pontifice. Dois pensadores espanhdis sairam, entdo, em sua defesa:
Jaime Balmes (1810-1848) e Donoso Cortés. Este, por meio de seus escritos de 1847, procurava defender um
papa que, a sua visdo, intentava aproveitar os aspectos positivos do liberalismo, e sintetiza-lo ao catolicismo.
Mais tarde, essa fusdo sera substituida por uma intransigéncia maior as idéias liberais dentro da Igreja, cf. Carta
al duque de Valmy, in: CORTES, 1970b, p. 468-470.
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como da oposicao liberal feita ao governo Narvéez, na Espanha (VALVERDE, 1970, p. 58-
59).

Se a sociedade esta em perigo, pensava Donoso, deve-se langar mdo de algo que a salve,
como, por exemplo, a ditadura. No entanto, ela ndo deve ser um instrumento permanente, e
sim passageiro, até que as infeccdes que se alastram pelo corpo social sejam inoculadas
(Discurso sobre la Dictadura, in: CORTES, 1965, p. 217).

Assim, as solugdes que propunha passavam ao largo do campo politico, se encontrando no
catolicismo. Tal instituicdo, a0 mesmo tempo, conseguiu dotar os soberanos de mansidéo e
liberalidade; os suditos de obediéncia e caridade; e a coletividade inteira de unidade e moral.
Todos esses elementos juntos permitiriam que a sociedade (espanhola) alcancasse a felicidade

e progredisse.

A seguir, daremos trés exemplos, retirados de trés obras diferentes — Ensayo sobre el
catolicismo, el liberalismo y el socialismo (1851), Carta a la Reina Maria Cristina (1851) e
Carta al Cardenal Fornari sobre los errores de nuestro tiempo (1852), cada qual enfatizando
como o cristianismo servia a Donoso de trés formas: no governo, nos individuos e em seu

conjunto. Entdo, pode-se dizer que os trés textos compartilhavam de um mesmo arcabouco.

Sobre o poder (do governo) e a obediéncia (dos suditos) e sua sacralidade, no Ensayo:

[...] Todos ganaron con esta revolucion dichosa [o surgimento do cristianismo]: los
pueblos y sus gobernadores; los segundos, porque no habiendo dominado antes sino
sobre los cuerpos por el derecho de la fuerza, gobernaron ya los cuerpos y los
espiritos juntamente, sustentados por la fuerza del derecho; los primeros, porque de
la obediencia del hombre pasaron a la obediéncia de Dios, y porque de la
obediencia forzada pasaron a la obediéncia consentida (CORTES, 1965, p. 289).

Sobre a desigualdade natural dos individuos, e a necessidade do exercicio da caridade cristd

para resolver os problemas sociais, na Carta a la Reina:

[...] Pobres y ricos ha habido siempre en el mundo; lo que no ha habido en el
mundo hasta ahora es guerra universal y simultanea entre los ricos y los pobres.
Las clases menesterosas (...) no se levantan hoy contra las acomodadas, sino porque
las acomodadas se han resfriado en la caridad para con las menesterosas. Si los
ricos no hubieran perdido la virtud de la caridad, Dios no hubiera permitido que los
pobres hubieran perdido la virtud de la paciencia. La pérdida simultanea de esas
dos virtudes cristianas sirve para explicar los grandes vaivenes que van dando las
sociedades y los &speros estremecimientos que esta padeciendo el mundo
(CORTES, 1965, p. 516).

Sobre o desaparecimento dos valores cristdos na sociedade moderna, dando lugar a um

utilitarismo profundo — ambiente aberto as revolucdes, na Carta al Cardenal Fornari:
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[...] Descartado (...) todo lo que es sobrenatural y convertida la religion en un vago
deismo, el hombre que no necesita de la Iglesia (...), ni de Dios (...) convierte sus
ojos hacia la tierra y se consagra exclusivamente al culto de los intereses
materiales. Esta es la época de los sistema utilitarios, de las grandes expansiones
del comercio, de las fiebres de la industria, de las insolencias de los ricos y de las
impaciencias de los pobres. Este estado de riqueza material y de indigencia
religiosa es seguido siempre de una de aquellas catastrofes gigantescas que la
tradicién y la historia graban perpetuamente en la memoria de los hombres. (...)
Consiste esto en que es imposible de toda imposibilidad impedir la invasion de las
revoluciones y el advenimiento de las tiranias, cuyo advenimiento y cuya invasion
son una misma cosa (CORTES, 1965, p. 530-31).

Da publicacdo do Ensayo, tido como seu escrito mais importante, Donoso viaja novamente a
Franca, onde, ap6s um fugaz periodo republicano, é restaurada a monarquia com Luis
Napoledo (1808-1873)*. Ali, certamente, tornou-se testemunha ocular dos movimentos
populares e operarios, das lutas sindicais, do nascimento e desenvolvimento do socialismo, do
anarquismo e do comunismo (HOBSBAWM, 1981).

Os problemas politicos afloravam, e Donoso néo ficou alheio a eles, como ja era de seu estilo.
Todavia, 0 inchamento das cidades, a carestia e a miséria popular também lhe influenciaram,
a ponto de tratar dessas questdes em quase todos os escritos até 1853, ano em que morreu.
Diferentemente da via liberal ou socialista, que propunham a luta politica, as leis, as greves,
ou mesmo a tomada revolucionaria do poder, a solucdo donosiana para tais moléstias
encontrava-se na religido. Em ultima instancia, os problemas sociais — posto que originariam
as revolugdes se nao fossem contidos — eram também problemas de ingovernabilidade, isto &,

politicos.

Como ndo acreditasse mais na felicidade humana por meio da razdo iluminista, Donoso
defendeu a prerrogativa do monarca — representante de uma instituicdo secular e provada pela
historia — em exercer a caridade e dar o exemplo a ser seguido por todos. Ja que os individuos
ndo seriam iguais entre si, ha uns caberia mandar e proteger (o rei, o pai da nacao); ha outros
caberia obedecer e gozar de condicBes suficientes para que ndo houvesse distlrbios e a

sociedade parasse no tempo. Eis a utopia de Juan Donoso Cortés, as vésperas de sua morte.

% valverde (1970, p. 68) destaca a existéncia de uma incrivel amizade entre Luis Napole&o e Donoso Cortés, a
qual auxiliou, em muito, as relagdes entre Franca e Espanha. Essa amizade “contribuyé a que las relaciones
entre Francia y Espafia fueran cordiales y de ayuda durante este periodo. La Policia francesa ha trabajado con
el Gobierno espafiol para desarticular las conspiraciones carlistas y las republicanas contra el trono de Isabel
I1. De ello hay frecuentes noticias en los despachos oficiales de la Embajada. También con mucha frecuencia se
encuentran gestiones del ministro plenipotenciario espafiol para conseguir permiso de retorno a la Patria a
muchos exilados carlistas, no raras veces sacerdotes”.
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1.3. Revisao bibliogréafica

Assim como 0 conservadorismo necessita ser revisto e repensado de uma forma geral, 0
pensamento de Donoso também carece de novas andlises. 1sso é correto na medida em que,
apesar de ser bastante conhecido no pensamento politico contemporaneo, o autor é apenas
lembrado por suas idéias “reacionarias”, sobretudo quando ligadas a defesa da Igreja Catolica

com guia para uma sociedade corrompida.

No entanto, pouco se sabe, ou se pesquisa a respeito dos primeiros anos de Cortés como
politico e como pensador, momento em que se destacava por defender idéias liberais na
Espanha dos anos 1830, ainda que tais idéias estivessem sendo colocadas em préatica de modo
bastante particular. Como por exemplo, distanciando-se dos principios liberais ditos classicos,

muito mais caracteristicos dos paises de cultura anglo-saxdnica®.

A deficiéncia com relacdo ao aspecto liberal da vida politica de Donoso pode ser observada a
partir da leitura de suas Obras Completas, organizada por Carlos Valverde (1970a):

[...] Se ha hecho alusidn repetidas veces en las paginas anteriores a que, cuando se
habla del pensamiento de Donoso en esta Introduccion, nos referimos
principalmente al de sus Ultimos afios, y mas en concreto al que formuld entre los
afios 1847 y 1853. (...) Personalmente me adhiero a la opinién (...) de que Donoso
fue un espiritu en evolucion continua y lenta hasta que encontrd unas soluciones,
que él creyé definitivas, en el catolicismo llevado hasta sus Gltimas consecuencias
(VALVERDE, p. 98-99).

Mesmo assim, o trabalho do autor, enquanto analista e comentador da obra de Juan Donoso
Cortés, é extremamente relevante, e voltaremos a falar dele até o final deste topico. Por hora,

gostariamos de expor algumas idéias de autores varios a respeito da obra donosiana que,

31 José Guilherme Merquior (1991, p. 32-33), ao tratar da relacéo colocada entre individuo e Estado dentro do
liberalismo, enxerga a ocorréncia de dois padrdes no Ocidente. “Ha neste ponto um paradigma inglés e um
francés. A distincdo entre os dois liberalismos com um matiz nacional, um inglés e o outro francés, foi tracada
(...) na History of European Liberalism de Guido de Ruggiero (...). De Ruggiero observou gue, enquanto a
espécie inglesa de liberalismo favorecia por inteiro a limitagcdo do poder estatal, a variedade francesa procurava
fortalecer a autoridade estatal para garantir a igualdade diante da lei. (...) Como consequéncia, enguanto na
Inglaterra o relacionamento Estado-individuo era basicamente descontraido, na Franga tornou-se muitas vezes
tenso e dramatico, fazendo com que os cidaddos entrassem em choque com o poder estatal”. Para além dessas
consideracGes, o liberalismo inglés prevé um Estado associativo, ja o liberalismo francés um Estado opressivo —
que almeja dar liberdade ao individuo através do préprio Estado. Claro estad que Donoso Cortés e o liberalismo
espanhol, em geral, estdo muito mais ligados ao modelo francés do que o britanico. Nao é estranho, pois, que
Miguel Artola chame o reinado de José Bonaparte (1768-1844), que durou de 1808 a 1813, de “liberal e
autoritario” (ARTOLA, 1997, p. 26). Todavia, a Constituigdo de Cadiz (1812), resultado dos anseios liberais
espanhois, mesmo sendo considerada “um plagio da Constituicdo Francesa de 17917 (ARTOLA, 1997, p. 45),
por defender limites aos poderes do rei e eliminar a sociedade estamental do Antigo Regime, havia entre ambas
uma diferenca cabal. Ainda que ambas declarassem o rei sagrado e inviolavel, a Carta francesa reconheceu ao rei
um carater representativo, fato que nao acontecera na Espanha. Em resumo, nesse pais o peso das decisdes régias
era maior, 0 que denota originalidade e especificidade.



62

diferentemente de Valverde, ndo se preocupam em distinguir momentos diferentes em seu

pensamento politico, apenas lembrando-se com maior énfase dos Gltimos anos de sua vida.

Ivan Manoel, em um artigo chamado Volta a Idade Média: a salvacdo da humanidade
(MANOEL, 2001), analisa como algumas correntes de pensamento reacionario do século XIX
buscavam, diante do esfacelamento dos vinculos sociais e dos problemas decorrentes do
individualismo recém-saido da Revolugdo Francesa, uma solugdo que estaria no passado

medieval.

Para que isso fosse levado a cabo, grande seria o papel da Igreja — o centro de equilibrio da
Europa no periodo medieval, moldando-o & sua imagem e semelhanca. Nas palavras de

Manoel:

[..] O que a Igreja ultramontana® (...) do século XIX rejeitava era a civilizacdo
moderna, cujo atributo fundamental era o de ser secularizada, isto é, uma civilizacéo
que se forjava fora dos marcos do controle catdlico, e essa rejeicdo oferecia o0s
argumentos para a critica dos fil6sofos catolicos e dos ateus (MANOEL, 2001, p.
243).

Para exemplificar essas reflexdes, o autor nos diz que 0 mundo medieval era exaltado por
Donoso Cortés e pelo Conde de Montalembert (1810-1870) como a “Idade do Ouro”, por ter
sido uma época catolica. Ora, € sabido que Donoso utiliza a Idade Média a titulo de exemplo
pratico de como a forma de governo que teoriza (monarquia hereditaria e constitucional) foi
possivel e funcionou por um bom tempo. Se foram possiveis efetivamente uma vez, podem

sé-lo no presente, 0 que ndo € a mesma coisa do que destruir toda a sociedade moderna.

Em seu Discurso sobre la situacion de Espafia (1850) ele recorda com nostalgia as antigas
corporaces, que, unidas entre si pelo vinculo da religido e do amor, “oponian un dique a

todo despotismo que quisiera levantarse en la nacion” (CORTES, 1970b, p. 486).

Isso quer dizer que a monarquia hereditéria, tal como existiu (ou melhor, que se acreditou
existir) na época que vai do feudalismo as monarquias absolutas, €, segundo o julgamento de
Donoso, a realizacdo mais perfeita de uma estruturacdo social. Nela, o poder era uno na
pessoa do rei, perpétuo em sua familia, e tambem limitado, porque as corporacGes, as
assembléias e os corpos hierarquicos da sociedade ndo possuiam poder, mas tinham o direito

de resistir e opor-se ao rei em determinadas circunstancias.

%2 0 ultramontanismo refere-se a doutrina e politica catélica que busca em Roma a sua principal referéncia. Este
movimento surgiu na Franga na primeira metade do século XIX. Reforca e defende as prerrogativas papais em
matérias de disciplina e fé.
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Enfim, j& mostramos no tdpico anterior, como essas classificagbes ndo servem para o
espanhol. Para além daquelas palavras, existem outros trechos do referido Discurso que fazem
conceber o seu autor como um homem localizado no século XIX, ndo renunciando aos
aspectos materiais da sociedade (progresso, tecnologia, etc.), nem a ordem estabelecida a

partir deles.

[...] yo no me opongo a los intereses materiales ni al orden material: el orden
material es uma parte constitutiva (...) del orden verdadero; (...) los intereses
materiales (...) seran, sin duda, y lo son, una cosa buena, excelente (CORTES,
1965, p. 261).

O que Cortés pretende ndo é uma destruicdo completa da materialidade surgida nos tempos
modernos (lembremos da Constituicdo de 1846, fundamentada por Donoso e seus partidarios,
mantenedora dos direitos individuais declarados em 1812 e confirmados em 1837), mas sim
uma reforma de suas arestas, isto &, um equilibrio entre interesses materiais e prerrogativas

morais:

[...] Ese equilibrio entre el orden material y el orden moral, ese equilibrio entre los
intereses morales y los materiales, ese equilibrio entre la salud del alma y del
cuerpo es lo que constituye la plenitud de la salud en la sociedad como en el
hombre. (...) Cuando este equilibrio se rompe, los imperios comienzan a declinar
hasta que desaparecen del todo (CORTES, 1965, p. 261).

Socialmente falando, as pessoas ndo precisam renunciar aos direitos civis, a0 modo de vida
industrial, nem aos avangos tecnolégicos trazidos pela modernidade®. No entanto, ndo devem
exagera-los ou conduzi-los por si mesmos, mas sim complementa-los por meio de uma

moralizagdo constante e cotidiana de todas as atividades.

Para concluir, Manoel (2001, p. 250) também diz que, para os pensadores catélicos —
incluindo Donoso Cortés — a cristianizacdo da sociedade seria 0 passo fundamental, posto que
iria constituir-se em alicerce para todas as relagdes entre os homens. Tal processo deveria ser

feito também no campo das ciéncias, da politica e da filosofia.

Nesse sentido, haveria uma propagacdo das doutrinas de S. Tomas de Aquino, a crenca em
um retorno ao passado e a restauracdo da Igreja como centro gravitacional de toda a

humanidade. Nestes Ultimos aspectos, porém, e ai estdo os problemas decorrentes da analise

%% Embora conte com algumas generalizacdes a respeito de Donoso Cortés, como acabamos de demonstrar, o
texto de Ivan Manoel (p. 249) possui o mérito de dizer que “as palavras dos autores catolicos serviam menos
como lastima e mais como exortagdo”. Um exemplo digno de nota figura-se no papa Ledo XIII (1810-1903).
Este, embora situado cronologicamente adiante do periodo da vida de Cortés, mas ainda dentro de um mesmo
contexto efervescente de idéias catolicas, enfatiza a importancia das corporagées no mundo medieval (como
Cortés o fazia), assim como a necessidade dos trabalhadores de se associarem.
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de Manoel, se pode caber para autores como Joseph de Maistre e Louis de Bonald, certamente
ndo deve ser generalizado para o caso de Donoso Cortés.

Maistre, por exemplo, era a favor da restauracdo da monarquia hereditaria francesa, que ele
via como uma instituicdo de inspiracdo divina. No entanto, ao contrario de Bonald e Cortés,
argumentava também a favor da suprema autoridade do Papa, quer em matérias religiosas

como também em mateérias politicas.

Embora Maistre e Donoso estivessem de acordo com a idéia de que apenas 0S governos
baseados na constitui¢do cristd, implicita nos costumes e instituicbes de todas as sociedades
européias, mais especialmente nas monarquias catolicas européias, poderiam evitar as
desordens seguintes a implementacdo de programas politicos racionalistas, Donoso ndo vé
problemas em abrir mdo de alguns principios tradicionais, como a existéncia da sociedade
estamental, ou os chamados direitos individuais. Tampouco Vvé no papa um soberano dotado
de poder religioso e, a0 mesmo tempo, politico. Sua funcdo seria mais préxima da de

conselheiro e admoestador de monarcas, do que de um legislador.

Encontramos uma analise semelhante a de Manoel em Antdnio Garcia, no artigo The
Counterrevolutionary image of the world (GARCIA, 1967, p. 101), para quem Donoso
aceitou de forma clara as influéncias de autores como De Maistre e Franz Von Baader (1765-
1841). Desse modo, para ele, os trés pensadores “procuram reafirmar a ordem catélica no
mundo, perdido em seu racionalismo desde o Renascimento, culminando no lluminismo e na

Revolucao Francesa”.

Algumas paginas adiante, ja no desenvolvimento de seu artigo, Garcia explica o que ele quer
dizer quando se refere a “ordem catolica”. Segundo ele (GARCIA, 1967, p. 106) os contra-
revolucionarios queriam ressuscitar o mundo medieval como antidoto para a revolugdo: um
mundo hierarquizado, estético, ordenado, onde Deus é a estrutura de referéncia — no qual a

Revolucdo é algo impensavel.

Embora o comentarista seja feliz ao deixar claro que Donoso renunciou as filosofias liberais
por crer que estas ndo conseguiriam resolver os problemas da sociedade contemporanea e,
sobretudo, por darem margem ao socialismo e as revolugdes, suas conclusdes caem nos

mesmo erros vistos em Manoel.

Por essa mesma via caminha Candido Moreira Rodrigues (2005) que, ao analisar o periodo da

chamada Restauracdo Catolica, observa que varios foram os autores que influenciaram o
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reaparecimento do catolicismo, enquanto fato cultural, politico e cotidiano. Dentre as fontes
de inspiracdo, encontram-se, para ele, os tedricos contra-revolucionarios: Edmund Burke, De
Bonald, De Maistre e Donoso. Todos supostamente defendendo uma sociedade hierarquizada

e teocratica.

Se Donoso foi um importante influenciador, por propagar os valores catolicos, ndo se pode
dizer o mesmo com relagdo a “defesa de uma sociedade hierarquizada e teocratica”. Também
ndo é correto generalizd-lo, no mesmo plano de analise, com autores tdo diferentes e

complexos.

Na mesma linha de Manoel, Garcia e Rodrigues, encontra-se o texto de Francisco Carlos
Teixeira da Silva, intitulado O conservadorismo como via para a modernidade (SILVA,
1996). Neste conciso ensaio, 0 autor pretende rever o conceito vigente de conservadorismo (a
partir das definicGes de Manheim), tido como uma posicao politica reativa, anti-racional, pro-

antigo regime, etc.

Conforme foi visto no primeiro topico desse capitulo, os méritos do artigo de Silva estdo em
revisar de forma bem inteligente essa nogéo, propondo um caminho de analise muito mais
viavel. Sendo que, a nosso ver, a principal contribuicdo esta em dizer que o conservadorismo,
ao contrario do que afirmara Manheim, possui sim uma utopia. Esta, porém, diferentemente
das correntes politicas liberais, ndo apresenta o futuro como uma ruptura, mas sim uma

continuidade.

Mais do que isso, também segundo Silva, o conservadorismo ndao € um retorno ao passado;
quer-se a ordem presente, embora sem as contradi¢cbes que a assolam. Em suas préprias
palavras, “muitas das idéias geradas ainda no seio do Iluminismo serdo retomadas e
incorporadas. A argumentacdo contra o absolutismo régio sera atualizada contra o
absolutismo do povo” (SILVA, 1996, p. 19).

Evidentemente, prossegue Silva, durante todo o século XIX, além dos defensores do
conservadorismo, existia uma reacdo a Revolucdo Francesa ainda mais profunda. A saber, 0s
gue almejavam o passado, as dinastias, e, sobretudo, a recusa ao racionalismo iluminista e a
qualquer forma de constitucionalismo, haja vista que o Estado deveria se fundar sobre a acéo
de grandes personagens. Pode-se falar, assim, de restauradores, pois almejavam restabelecer

normas sociais que nao mais existiam, contando com um poderoso componente catolico.
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Ao contrario dos conservadores, portanto, os restauradores estavam fora do campo da
modernidade®. Veja-se, é justamente ai que se encontra o grande erro do autor para com

Donoso, uma vez que o cita como a melhor expressdo desses grupos reacionarios.

Em primeiro lugar, isso se deve porque, a semelhanca de muitos outros comentadores do
pensador extremenho, Silva considera apenas seus ultimos escritos, deixando de lado as idéias
iniciais. Mais do que isso, faz uma anélise muito breve, talvez por ndo ser este o seu objetivo
no momento sobre as idéias amadurecidas. Estas, por assim dizer, se aproximam mais de uma
reagdo conservadora, voltada para a modernidade, por conter argumentos racionais, do que de

uma tentativa de restauracao pré-revolucionaria.

Como evidéncia disso, utilizaremos o proprio exemplo dado por Silva, alguns paragrafos atras

— 0 absolutismo régio ou do povo, isto €, aonde reside a soberania:

[...] Asi, sefiores, todo el que proclame la soberania popular o el derecho divino de
los reyes proclama una reaccion; proclama el principio de una civilizacion ya
muerta, proclama un principio estéril; es retrégrado, porque retrédgrado es
proclamar un principio que yace entre los escombros de lo pasado y cuyo origen,
contemporaneo de la fabula, se pierde en el seno del Oriente o de la democratica
Atenas. Todo el que proclama la armonia entre la ley del individuo [soberania
popular] y la ley de la asociacién [soberania regia], entre la sociedad y el hombre,
es progresista; porque progresar es proclamar un principio nuevo en la historia,
nuevo en el mundo, y que lleva, sefiores, al porvenir en su seno (CORTES, 1965, p.
42).

Mais adiante, nessa obra chamada Lecciones de derecho politico (1836-1837), Donoso ainda
dird que a soberania popular é algo ndo somente absurdo, mas também impossivel. Para
justificar essa tese, ele se utiliza tanto de argumentos historicos quanto filoséficos, da mesma

forma que Silva diz fazerem os conservadores:

[...] Si la soberania reside en la voluntad general, y la voluntad general es la
coleccion de las voluntades particulares, todos los individuos de la sociedad deben
tener una parte activa en el ejercicio del poder soberano; si el poder soberano no se
realiza sino por medio de las leyes, todos los individuos de la sociedad deben tener
una parte activa en la confeccion de las leyes. Los ignorantes tienen los mismos
derechos que los sabios, porque tienen una voluntad como ellos; los proletarios
tienen los mismos derechos que los poderosos, porque tienen una voluntad como
ellos; en fin, sefiores, los dementes deben reclamar una parte en la soberania
porque, al negarles el cielo la razon, no les despojo de la voluntad, y la voluntad los
hace soberanos (CORTES, 1965, p. 42).

Nos trechos que seguem, o racionalismo de Donoso se apresenta ainda mais forte:

% Sobre a distingdo entre intelectuais conservadores e restauradores, Lowy e Sayre (1993, p. 29) ddo uma
importante contribuicdo. De acordo com o0s autores, enquanto os conservadores ndo visam restabelecer um
passado mais ou menos longinquo (caso de Burke e Cortés), os restauradores ou restitucionistas pretendem ir
mais adiante, restabelecendo normas sociais e culturais desaparecidas (caso de Maistre e De Bonald).
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[..] La ley o ha de ser la expresion de la razén o la expresion de la voluntad
general; en el primer caso, deben hacerla los méas inteligentes y deben hacerla
obedeciendo a lo que dicta la razén y a lo que exige la justicia; (...) en el segundo
caso, si la ley ha de ser la expresion de la voluntad general, con qué titulos
rechazaréis a ninguna voluntad de la confeccion de las leyes? (CORTES, 1965, p.
44).

Poder-se-ia objetar que essas criticas racionais feitas por Cortés a soberania popular séo
caracteristicas de seus primeiros escritos, sendo depois tomado de uma posicao reacionaria e
anti-iluminista. Convém dizer que, mesmo em suas obras finais, como por exemplo, na Carta
al cardenal Fornari sobre los errores de nuestro tiempo (1852), o pensador ndo nega o
mundo moderno e sua nova ordem, ao contrario, diz que ele precisa ser reformado. E claro, ja

foi dito isso anteriormente, durante a critica a Manoel, mas a citacdo € diferente:

[...] Ni es menos absurdo suponer (...) que la religién santa que profesamos y la
Iglesia que la contiene y la predica, o detienen o miran con desvio la libre
expansion de la riqueza publica, la buena solucion de las cuestiones econémicas y
el crecimiento de los intereses materiales (...). Lo que la Iglesia busca es un cierto
equilibrio entre los intereses materiales y los morales y los religiosos; lo que en ese
equilibrio busca es que cada cosa esta en su lugar y que haya lugar para todas las
cosas (...). Y esto no solo porque asi lo exigen las nociones mas elementales del
orden, sino también porque la razén nos dice y la historia nos ensefia (...) (Cortés,
1965, p. 532).

Disso decorre que, por tudo o que ja fora exposto até aqui, Donoso Cortés ndo faz parte das
tradicdes reaciondrias elencadas por Teixeira da Silva. Seu pensamento € conservador,
imbuido de uma ldgica muito particular, obtido por uma analise histérica moderna, e

comprometido com o progresso das sociedades, obtido através da moraliza¢do dos costumes.

Um pensador cujas idéias sdo semelhantes ao que dissemos no paragrafo anterior
(contrariando Manoel, Garcia, Moreira e Silva) é Stanley Payne. Conforme suas analises
encontradas no texto Spanish Conservatism (1834-1923) (PAYNE, 1978, p. 774-75), Donoso
Cortés “foi o maior tedrico do conservadorismo espanhol na Era dos Moderados [1833-
1868]...”%, tendo por principal caracteristica a idealizacio de uma sociedade catdlica e

harmonica.

Muito embora o objetivo de Payne nédo seja tratar de Donoso propriamente, mas sim de fazer
uma reflexdo sobre o pensamento conservador espanhol, suas mengdes ao tedrico séo bastante

relevantes.

% The major theoretician of Spanish conservatism in the era of the Moderates was the Extremaduran aristocrat
and essayist, Juan Donoso Cortés, whose philosophy differentiated that which was necessary in terms of current
politics from the ideal order required by an harmonious Catholic society.
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Primeiramente, Payne diz que os conservadores espanhoéis defendiam uma monarquia
constitucional parlamentarista, “no padrao do liberalismo moderado do século XIX” (1978, p.
765). Se, por um lado, classifica Donoso nestas mesmas fileiras, por outro ajuda a localiza-lo
em uma tradi¢do muito particular, a saber, antiliberal. Ndo obstante, os conservadores também
reagiam ao reacionarismo carlista, bem como a todas as formas de progresso radicalizado pela

via das revolugdes.

O catolicismo (t&o caro a Donoso) também possui um papel importante nos quadros
conservadores, segundo Payne. Com efeito, “a tradicdo catolica espanhola foi transformada
lentamente, mas de modo firme, no século XVIII, por meio da simbiose instavel entre um
iluminismo moderado e um catolicismo reformado”®® (PAYNE, 1978, p. 765). Isso reforca a
afirmacdo de que os pensadores conservadores, mesmo aqueles mais fervorosamente
catolicos, como é o caso de Cortés, ndo almejavam um retorno ao passado, mas sim

propunham um didlogo entre tradi¢bes espanholas e idéias iluministas.

Donoso liderou esse ‘“catolicismo novo” (chamado por Payne (1978, p. 775) de
neocatholicism), comprometido com os problemas sociais e politicos, assim como propondo
uma limitacdo para o poder dos monarcas. Ja o carlismo, seu inimigo politico durante as
guerras intestinas espanholas, ndo conseguiu o apoio da cupula da Igreja, assim como se

mostrava insuficiente, do seu ponto de vista, para solucionar as dificuldades de ent&o.

Payne, por fim, diz que Cortés ndo influenciou de forma profunda o conservadorismo
espanhol dos finais do século XIX, pois suas idéias eram demasiado radicais. Para evidenciar
isso, ele rotula o espanhol como um “teérico de extrema-direita autoritario™’ (1978, p. 775),
propondo um regime politico ditatorial, bastante marcado pela religiosidade. De fato, se essa
presenca do catolicismo (meio) é clara, ja ndo se pode dizer o mesmo com relacdo ao objetivo

politico autoritario (fim).

Payne deve ter proposto suas conclusdes a partir da leitura da obra donosiana Discurso sobre
la Dictadura (1849), na qual o seu autor recorre a um regime ditatorial de forma a evitar a

“barbarie”, isto ¢, a desordem politico-social e as insurreicdes. O contexto historico dessa

obra, apenas um ano ap6s a Primavera dos Povos, e a eclosdo de movimentos de carater

% Traditional Spanish Catholic culture was slowly but steadily displaced during the course of the eighteenth
century by an unstable symbiosis of moderate Enlightenment culture and reform-minded Catholicism.

" Donoso was a right-wing Moderate (...), he posited a more authoritarian Catholic socio-political order (...) in
the direction of a more radical modern authoritarian right.
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nacionalista e democratico em diversos paises europeus, era bastante revelador de um

sentimento de profundo temor por parte dos defensores da ordem.

Por essa via, Santiago Herrero (1953 e 1956), um eximio comentador de Cortés, diz que 0s
discursos Sobre la Dictadura e Sobre Europa (1850) bebem de uma mesma estrutura, a saber,
manter a ordem em meio ao caos revolucionario por meio da ditadura, um governo, diga-se,
de carater excepcional. A metafora mais utilizada em todos os dois escritos € a de que a

sociedade ¢ “como um corpo que precisa lutar contra as enfermidades”.

Nas palavras do proprio Cortés, a circunstancia européia era tdo grave, devido aos
movimentos revolucionarios, que somente existiam dois caminhos a seguir: “a ditadura da
insurreicdo” ou “a ditadura do governo”. A segunda ditadura seria 0 menor dos dois males, ou
ainda, um mal necessario, mas cuja existéncia partiria de condic¢6es politicas especificas, ndo

servindo como um modelo de governo planejado e sistematizado.

[...] Sefiores, si aqui se tratara de elegir, de escoger entre la libertad, por un lado, y
la dictadura, por otro, aqui no habria disenso ninguno; porque quién, pudiendo
abrazarse con la libertad, se hinca de rodillas ante la dictadura? Pero no es ésta la
cuestion. La libertad no existe de hecho en Europa; los gobiernos constitucionales,
que la representaban (...) son (...) una armazén, un esqueleto sin vida (Discurso
sobre la Dictadura, in: CORTES, 1965, p. 235).

()

[...] Asi, sefiores, la cuestién (...) no estda entre la libertad y la dictadura; si
estuviera entre la libertad y la dictadura, yo votaria por la libertad (...). Pero la
cuestién es ésta, y concluyo: se trata de escoger entre la dictadura de la
insurreccion y la dictadura del gobierno; puesto en este caso, yo escojo la dictadura
del gobierno, como menos pesada y menos afrentosa (Discurso sobre la Dictadura,
in: CORTES, 1965, p. 235-36).

Partindo dessas premissas, sabemos que Donoso estava decidido a solucionar imediatamente
uma questdo politica que, a seu ver, necessitava da aplicacdo da ditadura. Ele ndo pretendia,
ao contrario do que indiretamente Payne quis dizer, teorizar ou sistematizar um regime
ditatorial permanente. Por isso é bastante dificil querer classificar este ou aquele autor, em sua

totalidade, simplesmente como um “tedrico de extrema-direita autoritario”.

Vou além, partindo do principio de que as idéias de Juan Donoso Cortés ndo podem ser
simplesmente rotuladas, ja que o autor empreende um caminho bastante amplo por entre as
idéias politicas, habilidade permitida pelo conservadorismo, ndo poderemos concordar com o

que propde Payne.

Isso é correto, posto que tanto em seu periodo dito “liberal” (1830-1847) quanto em seu

momento “catélico” (1847-1853), Cortés procurou, em geral, evitar 0s governos autoritarios e
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o extremismo. E fato que em ambos os casos a religiosidade teve um papel importante,
porém, a grande habilidade do espanhol foi utiliza-la contra o despotismo.

Em um texto de 1835, assim diz ele:

[...] Si la inteligencia del hombre ha hecho necesario la sociedad, la libertad del
hombre ha hecho necesario el gobierno (...). Con efecto: el hombre, absolutamente
libre, destruiria la sociedad que su inteligencia ha hecho necesaria, porque la
libertad es por su naturaleza un principio disolvente de toda asociacion. La
sociedad necesita, pues, de un arma para defenderse contra el principio que la
invade; esta arma es el gobierno. El gobierno no gobierna sino obrando porque (...)
para el gobierno obrar es ser, y no obra sino resistiendo al principio invasor; por
consiguiente, para el gobierno obrar es resistir. Si el gobierno es una accion, y si
esta accion es una resistencia, el gobierno es una resistencia también (La Ley
Electoral, in: CORTES, 1965, p. 30).

()

Pero ciertamente esta resistencia no es indefinida; siendo su objeto defender a la
sociedad de las invasiones de la individualidad humana, su accién no debe
extenderse mas de lo que sea necesario para evitar semejantes invasiones. Cuando
los gobiernos traspasan estos limites, dejan de resistir e invaden, y toda invasién es
un crimen, la de la sociedad en los individuos como la de los individuos en la
sociedad. Cuando los individuos invaden, si triunfa, la sociedad se sumerge en la
anarquia; cuando los gobiernos, en vez de resistir, invaden, si triunfan, hay
despotismo; si sucumben, se encuentran frente a frente de una revolucién, que es su
tumba (La Ley Electoral, in: CORTES, 1965, p. 30-31).

Além da critica a Thomas Hobbes e ao absolutismo, delineada nos paragrafos seguinte dessa
obra, Cortés também critica aqueles que teorizam o direito divino dos reis. Apesar de a
questdo espiritual ser importante, o pensador extremenho apenas o faz no sentido de garantir
legitimidade e efetividade ao ato de governar (as pessoas obedecem com maior vigor a um
representante de Deus do que a um administrador qualquer), e ndo porque pretenda integrar
poder temporal e espiritual. De acordo com suas idéias, os reis ndo sdo infaliveis ou

invulneraveis, mas sim necessitam de limitacdes ao exercicio do seu poder.

A questdo religiosa é extraordinaria nesse sentido, uma vez que Donoso faz da liberdade uma
dadiva sagrada a qual ndo pode ser tocada de qualquer maneira: “El libre albedrio del hombre
es la obra maestra de la creacion y el mds portentoso” (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 328);
enquanto ao rei, diante de Deus, ndo passa de mais um homem. “[Os homens] se parecen
entre si en que son imperfectos todos” (Ensayo, CORTES, 1965, p. 336). Portanto, o
soberano nédo deve governar despoticamente, onde o Unico objetivo seria tdo somente manter
o poder. Nesse sentido, um poder sem limites € classificado por Donoso como “idolatrico”.
[...] Las sociedades no pueden concebirse sin un gobierno que las dirija; es decir,
sin un soberano que mande y sin un stbdito que obedezca. (...) Pero ese soberano

no ha de ser omnipotente, porque no puede ser infalible, y ese sibdito debe gozar de
derechos, porque ese subdito, en presencia de ese soberano, cualquiera que sea, es



71

siempre un hombre en presencia de un hombre, y ese stbdito y ese soberano son
siempre dos hombres en presencia de Dios (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 87).

Ora, esse combate as praticas despoticas ndo € monopolio da época jovem de Donoso, mas
também faz parte do quadro de suas idéias “amadurecidas” (VALVERDE, 1970a, p. 98). Se
atentarmos para o seu texto mais conhecido, Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el
socialismo (1851), muito analisada apenas como uma apologia ortodoxa ao catolicismo,

leremos em seus trechos iniciais:

[...] Una voz de Paz, y de Consuelo y de misericordia se habia levantado en el
mundo, y habia resonado hondamente en la conciencia humana; y esa voz habia
ensefiado a las gentes que los pequefios y menesterosos nacen para ser servidos,
porgue son menesterosos y pequefios; y que los grandes y los ricos nacen para
servir, porque son ricos y porque son grandes. El Catolicismo, divinizando la
autoridad, santificd la obediencia; y santificando la una y divinizando la otra,
condend el orgullo en sus manifestaciones mas tremendas, en el espiritu de
dominacién y el espiritu de rebeldia. Dos cosas son de todo punto imposibles en una
sociedad verdaderamente catélica: el despotismo y las revoluciones (CORTES,
1965, p. 290).

Trata-se, sem ddvida, de uma defesa apaixonada da doutrina catélica, mas ndo pura e
simplesmente. O que Donoso procura elogiar € a solugdo que ela propde para 0 que enxerga
como sendo as dificuldades de sua época, a saber, a ingovernabilidade e 0s governos
autoritarios (que também dariam margem ao desgoverno, ja que os suditos se revoltariam).
Assim, a contribuicdo do cristianismo € tdo importante, que faz questdo de citar, nos trechos
seguintes, alguns autores franceses que pensam da mesma forma:
[...] Rousseau, que tuvo algunas veces slbitas y grandes iluminaciones, ha escrito
estas notables palabras: “Los gobiernos modernos son deudores indudablemente al
Cristianismo, por una parte, de la consistencia de su autoridad, y por otra, de que
sean mas grandes los intervalos entre las revoluciones. Ni se ha extendido a esto
solo su influencia; porque obrando sobre ellos mismos, los ha hecho mas humanos;
para convencerse de ello no hay mas que compararlos con los gobiernos antiguos”
(Emile, libro 4°). Y Montesquieu ha dicho: “No cabe duda sino que el Cristianismo
ha creado entre nosotros el derecho politico que reconocemos en la paz, y el de
gentes que respetamos en la guerra, cuyos beneficios nos agradecera nunca

suficientemente el género humano” (Esprit des lois, lib. 29, cap. 3°) (CORTES,
1965, p. 290. As citacGes e os grifos sdo do prdprio autor).

Ao contrério do liberalismo e do socialismo, para Cortés, o catolicismo é a Unica doutrina
viavel que consegue esconjurar, de um s6 golpe, a tirania e a rebelido. E mais, a Igreja — tida
como corpo visivel dessa doutrina — ¢ uma sociedade instituida para um fim “popular e
democratico” (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 302), que ¢ salvar a alma dos stditos. Embora
ndo deva ser esse 0 objetivo do governo secular, ele deve se inspirar nos metodos

organizacionais da Santa Madre de modo a exercer o seu papel de ordenador da sociedade.
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Em sua Respuesta a M. de Broglie (1852), ao tratar do parlamento espanhol, Donoso
continuaria afirmando a necessidade da limitacdo do poder (que ndo € a mesma coisa que
dividi-lo). Sem davida, estd-se tomando como inspiracdo o modelo parlamentar inglés para
exemplificar 0 conceito de “parlamento enquanto divisor do poder”. Segundo ele, o
parlamentarismo surgiu e deu certo na Inglaterra pois naquelas terras o rei ndo era elemento
constitutivo do poder: ndo reinava, ndo governava, apenas recebia adoragfes. A Camara dos
Comuns seria apenas um eco de sua irma maior — a Camara dos Lordes — a qual, de fato,
constituia o Unico poder na Bretanha. Fruto das condi¢cBes materiais, o sistema parlamentar
inglés ndo deve ser usado como exemplo ou inspiracdo para a Espanha. O parlamento deve
existir embora com menos prerrogativas do que o existente na Inglaterra, a fim de “limitar” ou

“resistir” aos poderes do soberano, que ndo é falivel (CORTES, 1965, p. 506).

Chega, até mesmo, a apontar como causa direta do despotismo moderno uma das premissas
trazidas pelo liberalismo do século XIX: a centralizagdo, resultado l6gico da nivelacdo
individualista®. Se a sociedade é concebida como um agregado de individuos todos iguais,
todos hdo de ser governados por uma Unica forma de poder, 0 que da margem a praticas
despéticas (Discurso sobre la situacion de Espafia, in: CORTES, 1970b, p. 486).

Enfim, h4 uma grande quantidade de textos e passagens nas quais Donoso, seja em sua
juventude, ou em sua idade madura, procura orientar os politicos a lutarem contra o excesso
de poder. Este excesso, por sua vez, seria destruido ndo por meio de sua divisdo, mas por sua
limitacdo, feita através da tradicdo, do parlamento, da constituicdo, e da moral religiosa.
Portanto, ndo é correto simplesmente taxa-lo como um defensor do autoritarismo extremado,

como o faz Payne.

Uma analise mais complexa, mas ainda nesse mesmo caminho, é levada a cabo por Carl
Schmitt, certamente um dos mais polémicos estudiosos de Donoso Cortés, sobretudo por ter
atentado aos seus aspectos ditatoriais. Aqui faremos mencéo a duas obras suas: Interpretacion
Europea de Donoso Cortés (1963) e Teologia Politica: quatro capitulos sobre a doutrina da
soberania (1996).

% Robert Nisbet (1987, p. 70-71), como vimos no tépico anterior, aponta como ponto pacifico a concepcéo
pluralista de poder existente no conservadorismo, enfatizando a importancia dos grupos intermédios frente a um
Estado Absoluto. No Discurso sobre la situacion de Espafia, Donoso incorporou essa critica, almejando evitar o
despotismo.
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Na primeira obra, Schmitt (1963, p. 35) também atenta para os momentos ditos amadurecidos
do extremenho, afirmando que as Revolugdes de 1848 foram um fato no qual surgiram trés
novos problemas a serem examinados por ele: o socialismo, 0 comunismo e 0 anarquismo.
Porém, a volta da ordem e da seguranca publica foi bastante rapida, o que determinou a

posicdo politica de Cortés e demais intelectuais: contra o liberalismo e as revoluces.

Um ponto meritorio do jurista alem&o certamente é dizer que a mudancga de Cortés ndo foi
brusca, afirmando que antes da Primavera dos Povos ja se tratava de um autor conservador e
catolico, sempre procurando alertar a Europa com relacdo aos perigos envolvendo o0s
movimentos radicais. Entretanto, adiante, Schmitt comete 0s mesmos erros dos autores que
temos citado até agora, dispondo De Maistre, Bonald e Cortés em um mesmo plano — o que

ele mesmo chama de “politica da contra-revolu¢ao” (SCHMITT, 1963, p. 73).

Vimos na primeira parte do texto que Donoso Cortés pde a soberania no exercicio do poder,
ou seja, naquela instituicdo (rei, conselho ou assembléia) que consegue manter o poder e a
ordem efetivamente. Tais idéias, alguns anos mais tarde, irdo dar origem a um dos conceitos

mais fundamentais de toda a obra donosiana — o de decisao.

Por este termo, a ordem politica seria fruto de uma acdo enérgica, e ndo de uma norma
consensual. Isso faz Schmitt se opor tanto ao liberalismo quanto ao parlamentarismo, 0s
quais, “perdidos en discusiones vanas y abstracciones de todo tipo, se abstén de tomar
medidas utiles al gobierno y al sociedad” (SCHMITT, 1963, p. 76). Para este autor, é mais
importante a exce¢do do que a norma, ou melhor, € mais importante a decisdo (o fim a que se
quer alcancar) do que propriamente suas consequéncias. Se tal comando foi aceito pela maior

parte da populacdo, ele se tornaré legitimo (SCHMITT, 1963, p. 77).

Assim sendo, Schmitt ainda afirma que Donoso estd mais preocupado com a manutencdo do
poder governamental e sua eficiéncia, isto €, a sua permanéncia plena na sociedade, chegando
até mesmo a defender a ditadura. Nessa linha, um rei fraco seria o grande mal, o pior de
todos. Um governo realmente legitimo € aquele que resiste, aquele que é aceito (por

aclamacao ou inexisténcia de oposic¢ao) pela maior parte das pessoas.

Entretanto, Schmitt se esquece que mesmo antes da conversdo de Donoso ao catolicismo, ele
defendia esses pontos, afirmando que a missdo do poder € constituir sociedades e conserva-las
efetivamente. Assim, sempre havera em suas idéias um elemento responsavel pela unificagdo

dos individuos; num primeiro momento ele dira que é a inteligéncia. “Y si s6lo uno existe que
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pueda llenar esta mision, ése solo sera legitimo, porque ése solo es posible y necesario” (La

Ley Electoral, in: CORTES, 1965, p. 4-5).

Em outro momento, no Ensayo, ele nos dird que as crengas comuns e as religides sdo esse

elemento unificador:

[...] La religion ha sido considerada por todos los hombres, y en todos los tiempos,
como el fundamento indestructible de las sociedades humanas. (...) Todas las
legislaciones de los pueblos antiguos descansan en el temor de los dioses (...) La
disminucién de la fe (...) no lleva consigo forzosamente la disminucion, sino el
extravio de la inteligencia humana (CORTES, 1965, p. 278).

O caso de Donoso Cortés é bastante curioso nesse sentido. Com efeito, nosso autor ndo esta
interessado somente na agdo politica enérgica, na decisdo, se ela foi ou ndo foi aceita pela
sociedade em geral, mas também como ela foi feita, isto é, o seu conteldo moral. Isso fica
ainda mais claro em seu Discurso sobre dotacion del culto y clero de 15 de janeiro de 1845.
Nele expde, de acordo com as idéias de Maistre, sua opinido de que as revolucdes sdo obras

dos designios da Divina Providéncia, além da santificar a autoridade publica;

[...] La autoridad publica, considerada en general, considerada en abstracto, viene
de Dios; en su nombre se ejerce la [autoridade] doméstica del padre; (...) la
[autoridade] religiosa del sacerdote; la [autoridade] politica de los gobernadores de
los pueblos, y el Estado, me encuentro autorizado para decirlo I6gicamente, debe
ser tan religioso como el hombre (CORTES, 1970b, p. 96).

Com isso, ele ndo pretende, ao contrario do que afirma Silva (1996, p. 19) e Manoel (2001)
restaurar uma remota tradicdo, em vigor durante a Idade Média (e também boa parte da Idade
Moderna), pela qual os soberanos eram intitulados Rex Dei Gratia, ou “Reis pela Graca de
Deus” (ULLMANN, 1983, p. 53-57). Isto quer dizer que esses reis detinham um poder ndo
por mérito, nem por merecimento, nem mesmo por sua vontade. Eram apenas um instrumento
para satisfazer a vontade de Deus. Logo, nesse ponto de vista, 0 rei ndo passa de um
emissario, ou melhor, um homem agraciado pelo Criador (a graca divina pressupde que a
pessoa nada fez para merecé-la), com a importante misséo de dar condicdes a fim de que seus

suditos cheguem ao paraiso.

Se por um lado, o Rex Dei Gratia € inviolavel, invulneravel e inquestionavel, uma vez que
suas acdes refletem a vontade divina, por outro lado, essa mesma vontade s6 pode ser

interpretada legitimamente pela Santa Madre Igreja — a Unica instituicdo dotada de
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auctoritas® para decifrar e revelar as pessoas comuns, inclusive ao monarca, os Divinos

designios.

Dessa maneira, se a Igreja, tendo por sua base a infalibilidade, disser ao rei que ele ndo esta
cumprindo com a missao a qual Ihe foi confiada, ela podera deté-lo e destitui-lo. Ndo é a toa
que, no periodo medieval, as lutas entre poder temporal e poder espiritual eram constantes,

ora tendendo para o lado dos monarcas seculares, ora para o lado do papa e de seus asseclas*.

O que Donoso pretende fazer é apenas mostrar que, se Deus esta presente em todas as coisas,
tudo o que existe (a familia, o Estado, a Monarquia) sdo vontades Suas, portanto, devem ser
respeitadas enquanto tal. Porém, isso ndo significa (como na critica a Broglie) que concebesse
uma ldade Média romantizada. Da mesma forma, ndo se defende aqui a instalacdo de um
governo teocratico em pleno século XIX, nem mesmo a universalizacdo dos dominios da

Igreja (como em Maistre).

No mesmo Discurso sobre dotacion de 1845, Donoso afirma que a suprema religiosidade do
Estado consiste em reconhecer a Igreja, e que sendo as duas sociedades de natureza distinta*,

% Tantos o termo auctoritas (autoridade) quanto o termo potestas (poder) nasceram e se desenvolveram durante
a Republica Romana, e estavam relacionados com méritos ou dons possuidos pelos magistrados ou quaisquer
pessoas publicas. Segundo Ullmann (1983, p. 42), la “autoridad” del gobernante estaba mds alld y por encima
del simples poder. La “autoridad” del gobernante consistia en su prominente calificacion, y constituia la
facultad de crear y moldear normas vinculantes. El “poder” se referia a la ejecucion de lo establecido por la
“autoridad”. Na ldade Média, os termos passaram a servir como indicadores da soberania, seja dos papas ou dos
imperadores. Cf. nota seguinte.

00 tema central do pensamento filos6fico-politico, ao longo de toda a Idade Média, foi o das relagdes entre o
poder temporal e espiritual. A divisdo de poderes era algo corriqueiro no medievo, tornando-se o pano de fundo,
a partir do qual se desenvolvia a plenitude do poder dos papas ou dos imperadores (STREFLING, 2002, p. 15-
21). Essa idéia bebia de uma remota tradi¢do surgida ainda em finais do século V, contida na Carta definitéria
do Papa Gelasio | (410-496). Tal documento surgiu como tentativa de refrear o cesaropapismo bizantino,
propondo um equilibrio entre a autoridade espiritual e temporal. Cada qual, papa e imperador, deveriam se
instalar nos limites de seu respectivo dominio, sendo que nenhum dos dois pensaria em anular o outro. Porém, o
dominio espiritual é superior ao temporal, visto que os imperadores esperam dos pontifices 0os meios para se
salvarem. Ou seja, aos olhos de Deus, o imperador é um homem como qualquer outro, e também precisa de
salvagdo. Gelasio, entdo, via 0 mundo de duas formas distintas em suas func¢des e papéis, ainda que coordenadas,
independentes e necessarias; mas, apesar disso, de desigual dignidade — a autoridade (auctoritas) sagrada dos
pontifices (superior) e o poder (potestas) dos reis e imperadores (inferior) (STREFLING, 2002, p. 21-25). A
alegoria dos dois gladios de S. Bernardo de Claraval (1091-1153) intensificou a no¢do do dominio eclesiéstico —
inclusive no campo material, muito mais do que propunha o documento gelasiano. As teorias de Claraval, assim,
afirmavam que ambas as espadas (o0 poder temporal e o poder espiritual) estavam nas maos da Igreja. Esta,
dotada do poder espiritual (auctoritas) cede o poder temporal (potestas) aos principes seculares, 0s quais eram
vistos como ministros e auxiliares da Igreja (STREFLING, 2002, p. 40-42). Portanto, o primeiro conceito estaria
ligado ao conhecimento e a sabedoria divina, enquanto que o segundo se limitaria a fungdo meramente executiva
ou coercitiva a partir do que foi proposto pelo primeiro. Por fim, se o poder secular tem origem na Igreja, ela
pode concedé-lo e retira-lo conforme seus interesses.

* Conforme veremos no capitulo 3, a separagdo entre Estado e Igreja (como exposta por Donoso no presente
documento) ndo significa um confronto entre os dois poderes. Estado leigo ndo é sindnimo de Estado incrédulo,
ateista, que pretenda destruir a Igreja, absorvé-la ou administra-la. Isso é correto pois “estado laico” (Don0so
favoravel) e “cultura laica” (Donoso contrario) constituem-se em esferas diferentes de andlise.
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esta independéncia pode conservar-se sem esforco (HERRERO, 1956, p. 8). Também propde,
ademais, que se faca o clero proprietario de renda perpétua do Estado, como meio seguro de
atender a sua subsisténcia e consagrar sua independéncia, ja que o considera um elemento
importante para a vida moral, tanto dos suditos, quanto do monarca, diante de um mundo

caotico e preocupado em somente obter riquezas materiais.

Os discursos sobre teologia politica, presentes em varias obras de Cortés, constituem um de
seus legados mais importantes, para Schmitt (1996) e demais comentadores. Por esse conjunto
de pensamentos, “todos os conceitos da moderna doutrina do Estado sdo conceitos teoldgicos
secularizados” (SCHMITT, 1996, p. 109). Sendo o estado de excecdo, por exemplo, 0
equivalente ao milagre, na teologia. Este tema sera tratado por nds, com mais énfase e

desenvolvimento, no capitulo seguinte.

Por fim, para além de todas as divagaces, Schmitt ndo se distancia muito dos demais
comentadores quando generaliza 0 pensamento donosiano, além de apenas se interessar por

suas idéias p0s-1848.

Carl Schmitt conclui seu texto reconhecendo que Donoso Cortés € um nome que da margem a
muitas interpretagdes: “comecou como Catedratico Liberal de Direito Politico e terminou
como arauto tedrico de uma ditadura conservadora” (SCHMITT, 1996, p. 121). Sobretudo, de
1849 a 1853 seus éxitos politicos e literarios foram extraordinarios em toda a Europa, mas
depois caiu no esquecimento, s6 sendo retomado apds as duas Grandes Guerras.

Nesse sentido, ainda segundo o autor, seu fracasso se deu por dois motivos (SCHMITT, 1996,
p.121): 1) pelo estilo literario e estilistico ndo condizente com a época romantica, ja que se
caracterizava por ser muito retérico; 2) pelo carater teologizante de sua principal obra —
Ensayo, sendo que Donoso, por ser um leigo, ndo tinha competéncia teoldgica para sustentar
seus argumentos. Em especial, por também apresentar idéias impopulares, como o “desprezo
pelo género humano”, ainda mais como sendo frutos de conclusdo teoldgica. No entanto, esse
pessimismo catastréfico que se v& em Donoso ndo é consenso em dois tedricos espanhois,
Santiago Herrero (1956) e Carlos Valverde (1970a).

Sobre esse aspecto, 0 primeiro escritor assim nos diz:

[...] El llamado catastrofismo donosiano tiene su expresion mas aguda a la vista del
socialismo; conocedor del caracter espafiol y de su impulsividad, afirma: "El dia en
que sean rotos los diques, veréis aqui mas socialistas que en Paris... El caracter
histérico de los espafioles es la exageracion en todo: exageramos los vicios y las
virtudes, las cosas grandes y las pequefias; liemos exagerado la perseverancia hasta
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luchar siete siglos contra los arabes; liemos exagerado el odio de razas hasta
exterminar a los judios; liemos exagerado el sentimiento religioso hasta inventar la

Inquisicidn; s6lo nos falta exagerar el socialismo, y lo exageraremos, ciertamente.

Entonces veréis lo que son los espafioles, enamorados de una idea buena o mala"*.

Afirma las posibilidades de una introduccion del socialismo en Espafia, lo que ve
facil por nuestro abandono del sentido religioso, ya que el socialismo es una
enfermedad que acomete indefectiblemente, y por un alto designio de Dios, a toda la
sociedad que, habiendo sido catélica, ha dejado de serlo; y que no acomete sino a
una sociedad que, habiéndolo sido, ha dejado de ser catdlica"®. Pero este
catastrofismo de Donoso aparece dominado por su profunda fe religiosa: "El
triunfo del error puede ser tan largo como desastroso, pero no es nunca definitivo y
eterno. La luz de la verdad puede padecer eclipses, y los que confiesan pueden
recibir la corona del martirio o arrastrar la cadena de las tribulaciones; pero la
verdad, hija de Dios, es reina del mundo y sefiora de la tierra"* (Herrero, 1956, p.
137).

Dito de outra maneira, o que Herrero propde é que Donoso Cortés foi aquele personagem que
mais enfatizou o seu combate ao socialismo, para isso recorrendo a religido crista. Para ele,
ndo ha uma solucdo apenas politica para os problemas sécio-econémicos do mundo moderno,
ou ainda, para resolver o problema da divisdo equitativa da riqueza; uma viséo politicamente

cética.

Além disso, o “carater historico exagerado dos espanhois™ seria um sinal de que o socialismo
— fruto dos povos que abandonaram o catolicismo — esta por vir, pois ele também seria
exagerado. Donoso, nesse sentido, é deveras profético e apocaliptico, anunciando varios
acontecimentos negativos, caso as idéias socialistas se alastrem. Porém, no fim das contas, as
pessoas irdo encontrar a felicidade, por meio de sua fé e de sua obediéncia, permitindo a

estabilidade politica.

Carlos Valverde, em sua Introduccion, as obras completas de Donoso Cortés (1970a),
corrobora os comentarios de Herrero, considerando que o pensamento de Donoso € fruto de
um longo processo de evolucdo e amadurecimento. outros comentadores .pensador
extremenho O mérito do trabalho de Valverde estd em organizar os pensamentos de Donoso,
de uma forma bastante clara e ordenada, apontando os motivos para estuda-los. Além disso,
procura mostrar como 0 pessimismo e o ceticismo donosianos com relacdo a humanidade séo

apenas superficiais.

Para todas as situagdes em que Donoso declara que o homem é um ser vil, a razdo
empreendida por ele é miseravel e falha, a sua vontade é pecaminosa, Valverde, de forma

contextualizada, faz o seguinte comentario:

*2 Carta al Conde Raczmski, Dresde, 17 de septiembre de 1849 (Nota do autor).
*% Carta a la Reina Marfa Cristina desde Paris (26-X1-1851) (Nota do autor).
* Historia de la Regencia de Marfa Cristina. Revista de Madrid. 1843 (Nota do autor).
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[...] Hay, sin embargo, que comprender esta crisis de pesimismo por la que paso
Donoso en sus ultimos afos, precisamente aquellos en los que, por otra parte, su
pensamiento era mas profundo y mas clarividente. En primer lugar hay que notar
que desde el afio 1849 estuvo delicado de salud, a veces seriamente enfermo, y, en
consecuencia, atacado frecuentemente por la melancolia: “Me aflige el haberos
entristecido con mis enojosos prondsticos. Esta Idea me decide a preveniros contra
mi mismo y advertiros que comienzo a creer que estoy atacado de una verdadera
enfermedad moral, cuyo efecto es ver los asuntos publicos con los colores mas
sombrios. Pero vos lo sabéis: todo parece triste al que estd dominado por la
tristeza. No debéis, pues, atribuir gran importancia a mis negras profecias”
(VALVERDE, 19704, p. 96).

Na realidade, ndo se pode julgar a valoracdo que Cortés tinha do homem somente pelas

experiéncias transcritas, uma vez que,

[...] una consideracion adecuada del conjunto de su pensamiento filoséfico-
teolégico nos hara ver mas abajo que en realidad tenia una profunda fe en el
hombre y en sus grandes valores, radicada en una concepcion fundamentalmente
optimista del cosmos. Sobre todo, creia, esperaba y amaba al hombre, redimido y
renovado por Jesucristo, ya que este hombre volvia a ser el lazo de unién y sintesis
entre la creacion y el Creador (VALVERDE, 1970a, p. 96).

Conforme orienta Quentin Skinner (2007), é preciso que saibamos em qual momento as idéias

de Donoso fervilharam, e contra o qué, exatamente, ele estava disposto a lutar. Valverde tem

essa resposta:

[...] Es fundamental, a mi modo de ver, este pensamiento para comprender a
nuestro filésofo. Donoso se siente enfrentado con el liberalismo, con el socialismo y
con Proudhon y los anarquistas. Todos ellos enarbolan como dogma capital de sus
doctrinas la bondad natural del hombre, dogma del que ve, que dimanan sus
infinitos errores. Quiere pulverizar, antes que nada, ese dogma, y en su empefio se
deja arrastrar de la vehemencia de la polémica y de su impetu temperamental. Y asi
se va al extremo contrario, y cae en peligrosas exageraciones y generalizaciones y
en excesivos denuestos contra la pobre naturaleza humana (...) Puesto a escribir
friamente — si de ello era capaz — no hubiera dicho las cosas que dijo contra los
hombres en el Ensayo o en las cartas al conde Raczynski (Valverde, 1970a, p. 97).

Alois Dempf (apud VALVERDE, 1970a) busca a raiz para o pessimismo de Donoso nos ares

de 1848, com as mesmas propriedades que Schmitt o havia feito. No entanto, engquanto

Dempf (juntamente com Herrero, além do préprio Valverde) relativiza esse pessimismo,

Schmitt possui uma visao menos flexivel.

[...] A partir de 1848, el alzamiento de las masas en la via publica comienza a ser
una amenaza para los aristocratas del espiritu y no ya sélo para los aristocratas e
la sangre o del dinero. El pesimismo del siglo XIX, que hasta entonces habia sido
romantico y pseudorreligioso, se hace social, politico y cultural. Asi comienza esa
filosofia pesimista de la historia sobre la inevitable decadencia de la cultura
occidental (...) La ideologia liberal era evidentemente inepta (...) para contener o
encauzar la irrupcion de las masas y la ruina de la cultura Cristiana. Donoso es
uno de esos aristocratas del espiritu, y la raiz de su profundo pesimismo hay que
buscarla en la irrupciéon de las masas en el quehacer social y politico y en el
presentimiento de que este hecho acarrearia inevitablemente la ruina de la cultura
europea (VALVERDE, 19704, p. 97-98).
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Mesmo estando neste contexto de profundo ceticismo e desesperancas com relacdo a
humanidade, temos de concordar com Valverde quando diz que “su [de Donoso] auténtica y
profunda concepcion del hombre es la que acabamos de exponer: el hombre es el rey de la
creacion” (VALVERDE, 1970a, p. 116).

Se é verdade que este mesmo homem, em um momento de orgulho destruiu a soberana
harmonia proporcionada pela Obra Divina, ndo € menos verdade que a redencdo de Cristo
voltou a colocar 0 homem no posto que tinha antes. Assim, 0 homem é o grande amélgama
em que se envolvem Deus e suas criaturas. Ndo se deve esquecer que 19 densas péginas do
Ensayo tém a missdo de exaltar, com grande poesia e entusiasmo, 0s bens que a redencéo

propiciou aos homens.

[...] Entre las maravillas de la creacion el alma en caridad es la mas
maravillosamente admirable, no solo porque su estado es el mas sabido y excelente
que en este bajo suelo se puede entender, sino también porque ella va declarando a
voces los prodigios obrados por el amor divino, el cual no fue solo poderoso para
borrar nuestro pecado, y con El desorden y la causa de todo desorden, sino también
para inclinarnos a desear libremente aquella misma deificacion que desechamos
antes, y para hacer que pudiéramos conseguir aquello que deseamos, aceptando la
ayuda de la gracia que merecimos en el Sefior y por el Sefior, cuando para
merecérnosla y para que la mereciéramos derramoé su sangre en el Calvario. Todas
esas cosas significan aquellas palabras memorables que Jesucristo pronuncié al
tiempo de expirar cuando dijo: Todo se ha consumado; que fue tanto como decir:
“(...) borré el pecado que hacia sombra a la Majestad divina y a la belleza humana,
y saqué a la humanidad de su vergonzoso cautiverio, y di al hombre la potestad que
con la culpa habia perdido de salvarse. Ya puede bajar mi espiritu a fortificar al
hombre, a embellecer al hombre, a deificar al hombre, porque Le he traido a mi y
Le he unido a mi con potentisima y onerosisima lazada” (CORTES, 1965, p. 486-
487, os grifos e as aspas sdo do autor).

N&o é correto, portanto, classificar Cortés como radicalmente pessimista. Valverde afirma que
¢ “radicalmente otimista” (1970a, p. 116), sendo o pessimismo mais direcionado ndo ao
homem em si, mas sim contra 0 homem exclusivamente racionalista, propiciador do

liberalismo ou do socialismo. Ou seja, temos um pessimismo apenas contra certas idéias.

A visdo de Cortés a respeito do sobrenatural e da economia da religido € bastante promissora,
tendo em vista que cré na felicidade geral de todos os homens, contanto que sigam 0s

preceitos cristaos, tanto na obediéncia, quanto no exercicio do poder.
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1.4. Conclus®es preliminares

Juan Donoso Cortés ilustra, por meio de suas varias obras e de suas idéias as vezes tidas como
contraditérias, a complexidade do pensamento conservador, assim como a necessidade
constante de revisar esse conceito. Veja-se como foi possivel, tanto a corrente politica quanto
ao proprio autor, caminhar por vias tdo dispares, como por exemplo, por meio da necessidade

de agir por meio da decisdo, sem, no entanto esquecer o seu significado.

No entanto, muitos comentadores de Donoso Cortés ndo atentam para todas as épocas de sua
vida; ou quando o fazem, preferem um periodo classificado polemicamente de “catolico” ou
“reacionario”. Sendo assim, o que tentamos fazer nesse capitulo foi, justamente, eliminar essa
visdo comum e totalizante sobre o autor, que procura enquadra-lo em uma categoria muito

simplificadora.

Para além de todos os preconceitos, € relevante lembrarmos o que diz Quentin Skinner
(2007), quando trata das doutrinas politicas chamadas classicas, grupo do qual, como é

sabido, Cortés faz parte.

[...] El peligro especifico que se corre en la biografia intelectual es el del
anacronismo. A partir de cierta similitud de terminologia, puede “descubrirse” que
determinado autor ha sostenido una concepcién sobre algun tema al que, en
principio, no pudo haber tenido la intencion de contribuir (SKINNER, 2007, p. 114-
115).

A grande relevancia da obra de Skinner € mostrar como nds, atores centrados no presente,
podemos cair no erro de encontrar nos classicos doutrinas ja esperadas ou prontas a priori.
Este erro se assemelha ao rastreamento de uma doutrina pré-concebida, como se, em certo
sentido, a idéia fosse uma entidade autbnoma, vagando pela histéria, independente dos

agentes envolvidos no contexto.

Dessa forma, quanto mais préximo o autor estudado chegar da idéia pré-concebida, maior sera
0 seu crédito; e como a contemporaneidade € liberal e racionalista, aqueles que, a primeira
vista, nada contribuiram as teorias que efetivamente venceram, seu pensamento €
inferiorizado ou deixado de lado e tido como irrelevante. Assim, como Cortés é comumente
reconhecido por suas prerrogativas ditatoriais (0 que ndo é verdade, como dissemos acima),
seus escritos sdo taxados como um entrave ao pleno desenvolvimento do ideal inexoravel dos

liberais.
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Outro erro gravissimo apontado por Skinner é tomar algumas observacdes ou comentérios do
pensador politico como sendo sua “doutrina”, sobre temas que o historiador aqui do presente
esta inclinado a esperar (democracia, liberalismo, Estado Laico, Separacdo dos Poderes, etc.).
E mais, quando um autor omite ou ndo diz o que se espera dele, diz-se que ele fracassou

(demonizacéo).

A esse tipo de atitude, Skinner chama de “formas de mitologia das doutrinas politicas”, as

quais consistem, sobretudo,

/[...] en criticar a los autores clasicos de acuerdo con el supuesto a priori de que
cualquiera de los escritos que redactaron tenia la intencién de constituirse en la
contribucién mas sistematica que eran capaces de ofrecer a su disciplina
(SKINNER, 2007, p. 126).

Ou seja, ao se fazer Historia das Idéias dessa maneira ndo se da espaco a observacdo do
contexto e das idéias do autor, em si mesmas, e as questdes reais as quais ele se propunha a
resolver. Por isso temos sempre que atentar para quem era Donoso, qual era a conjuntura
vivida por ele durante toda a sua vida, que problemas enfrentava, o que impulsionava as suas
formulagdes de idéias. Em ultima instancia, Donoso ndo foi um cientista, no sentido mais
contemporaneo do termo, mas sim um politico. Portanto, ndo podemos esperar dele a mesma
analise que fariamos nos, hoje, sobre o avanco do socialismo ou das instituicdes liberais no

século XIX.

Por exemplo, Donoso € acusado por fazer uma série de criticas ao género humano e a sua
natureza perversa, além de tornar a figura do soberano um ser inquestionavel. Essas idéias,
ainda que fossem totalmente verdadeiras (e neste capitulo fizemos questdo de esclarecer 0s
prejulgamentos implicitos sobre a obra donosiana), sdo frutos de seu tempo, de um periodo de
grandes conflitos dentro da Espanha, e da Europa de um modo geral. Logo, ndo seria de
estranhar que ele tivesse uma visdo negativa do homem (ainda que condicionada ao
racionalismo), assim como ndo sdo estranhas as suas preocupac¢des, acima de tudo, com a

efetividade do poder politico, e com a eficiéncia e funcionabilidade do seu exercicio.

Cortés foi um homem que, em suma, viveu em um momento bastante turbulento da histéria
politica espanhola e européia, e ndo estava alheio aos problemas reais que dali emergiram.
Isso é correto se levarmos em consideracdo que Donoso Cortés dedicou-se a politica devido
aos problemas de seu pais, quando até entdo tinha se aproximado das ciéncias juridicas e do

oficio de advogado.
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Portanto, quando os pensadores interpretam a realidade de alguma maneira especifica, ou
concebem o ser humano nada mais fazem do que responder, a seu proprio modo, questdes
reais (que, a principio, podem ser bastante simples) colocadas diante de seus olhos. Nenhum
deles, como ja afirmou Skinner, e ao contrario do que queriam 0s positivistas, esta alheio as
suas proprias pré-concepgdes. Logo, toda doutrina politica deve ser lida de acordo com 0s

pontos de vista langados pelo autor e ndo como verdades imutaveis.

Outro ponto interessante citado por Skinner € o desacerto de se ler os autores de modo
generalizante, almejando coeréncia em tudo o que foi dito. Embora existam boas inten¢Ges
nessa empreitada, ja que objetiva-se fazer com o que o pensador politico seja acessivel ao

leitor, existe o problema de atribuir a ele algo que ndo tem teve a minima intencao de fazer.

Assim, o estudioso de Donoso ndo deve ler alguns de seus livros, ou mesmo sua obra
completa, e explicar ao leitor, a qualquer custo, o epicentro de seu pensamento. Seria como
transmitir uma interpretacdo unificada ou uniforme do autor — um sistema, o0 que, nesse caso,

consistiria no erro de tomar a parte pelo todo.

Skinner (2007, p. 131), igualmente, adverte para o fato de que os classicos podem ser
fragmentados, ndo obstante os exegetas queiram generaliza-los. Além disso, essa falta de
sistematizacdo de idéias €, muitas vezes, motivo de reprovacdo por parte dos estudiosos do

assunto.

As consequéncias desse tipo de trabalho s@o negativas, visto que descartam obras que
colocariam em risco a integridade do “sistema do autor”. Vimos que muitos comentadores de
Cortés mantém essa pratica, ignorando os escritos de sua juventude. Isso acontece, segundo
Quentin Skinner, pois os historiadores abordam o seu material com paradigmas concebidos
previamente, e tal ocorréncia ndo deve proceder.
[...] Exigir a la historia del pensamiento una solucién a nuestros propios problemas
inmediatos es cometer no simplemente una falacia metodolégica, sino algo asi como
un error moral. Pero aprender del pasado —y de lo contrario no podemos aprender
en absoluto — la distincion entre lo que es necesario y lo que es el mero producto de

nuestros dispositivos contingentes es aprender la clave de la autoconciencia misma
(SKINNER, 2007, p. 164).
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2. RELIGIAO E PENSAMENTO POLITICO EM DONOSO CORTES

“Alguma coisa ocorreu. Quebrou-se 0 encanto. O céu, morada
de Deus e seus santos, ficou de repente vazio. Virgens nédo
mais aparecem em grutas. Milagres se tornaram cada vez mais
raros, e passaram a ocorrer sempre em lugares distantes com
pessoas desconhecidas. A ciéncia e a tecnologia avancaram
triunfalmente, construindo um mundo em que Deus ndo era
necessario como hipoétese de trabalho”.

Rubem Alves

2.1. A importancia da religiosidade em Cortés

Conversao donosiana?

Geralmente, os autores que analisam as idéias de Donoso Cortés tendem a separa-lo em duas
épocas distintas. Em um primeiro momento (1828-1847) classificam-no como um pensador
liberal (HERRERO, 1957), ou entdo liberal conservador (SCHMITT, 1963) (GARCIA,
1967); em outras épocas (1847-1853) é classificado como conservador, reacionério, contra-

revolucionario ou, mais especificamente, catolico.

Valverde (in: CORTES, 1970a, p. 98) é um dos poucos autores que nio trabalha com essa
perspectiva dualista, procurando deixar claro que Donoso foi uma mente em construcao
permanente, ndo podendo haver um corte radical e profundo entre os periodos de sua vida: um
liberal e racionalista, e 0 outro, um conservador catélico. Nesse ponto seus comentarios sdo

excelentes.

Para os demais comentadores, porém, o grande marco divisor entre esses dois Donosos foi sua
conversdo ao catolicismo, abracando a fé de uma maneira incondicional. Mais ainda, foi
através da religido cristd que o pensamento donosiano ficou “amadurecido”, e também foi a
partir dali que ele propds um novo modelo de sociedade, moldado pelas doutrinas e dogmas
da Igreja.

Por isso, os comentadores analisados por nds no capitulo anterior (& excecdo de Carlos
Valverde) tendem a esquecer dos primeiros anos do pensador, ja que as idéias dessa época
ainda seriam “imaturas”. Por outro lado, tocam-se somente nos escritos ou proposi¢des do
Donoso p6s-1847, vistos como o todo do pensamento desse autor. Por fim, como véem uma
mudancga brusca nesse momento, tratam o catolicismo donosiano como um contraponto ao
liberalismo, servindo somente & manutencdo do poder e ao autoritarismo supostamente
defendido.
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A nosso ver, essa Vvisdo é bastante simplista, sendo que ja discutimos no capitulo anterior a
respeito das varias analises feitas, quase sempre caindo no mesmo erro ao generalizar um

pensamento téo vasto como o do Marqués de Valdegamas.

Além disso, essa generalizagdo ou preconceito acaba tendo origem no que se chama
conversdo de Donoso. Como se a partir daquele momento, o pensador renunciasse a tudo o
que havia dito e escrito até entdo, sustentando apenas o catolicismo enquanto solucao para 0s
problemas de sua época. A primeira vista, parece que s apds isso ele passou a considerar a
religido como um elemento importante, ndo sé do ponto de vista pessoal, mas também

politico.

Para além de todas as mudancas ocorridas, 0 objetivo deste primeiro topico sera deixar claro,
por meio da analise da Obra Completa de Donoso Cortés (1970a e 1970b), que o extremenho,
em maior ou menor grau, sempre considerou importante o papel das religides (tanto enquanto
sentimentos, quanto como institui¢cGes) no estudo das sociedades ao longo de toda a historia.
Mais especificamente, deu-se de continuo uma importancia fundamental ao cristianismo e a
Igreja Catolica. As mudancas ocorridas no pensamento do autor ndo significam que ele ndo
concedia importancia ao catolicismo e passou a conceder, mas se referem a profundidade que

essa religido possuia, segundo Donoso, para a sociedade espanhola.

Mais do que isso, muitos conceitos e modelos explicativos concebidos por ele em sua época
jovem, em especial a concepg¢do de homem, servirdo como estrutura basilar para a formulagéo
de seus pensamentos posteriores. Assim sendo, as possiveis rupturas em sua ideologia devem

ser tratadas com precaucao.

Isso é correto, pois Donoso abordou a questdo da religido como elemento constitutivo da
politica ao longo de toda a sua obra. Porém, ele ird sistematizar essa idéia por meio de sua
teologia politica — as instituicdes e concepcdes politicas sdo o resultado direto das crencas e
convicgdes religiosas. Assim, ndo € possivel pensar em uma esfera independentemente da

outra, o que ndo quer dizer que fosse defender o estabelecimento de um Estado Confessional.

Antes de criar os modelos posteriores de suas idéias — destacados na obra Ensayo sobre el
catolicismo, el liberalismo y el socialismo e em outros textos da mesma época, Donoso ndo
teve a necessidade de fazé-lo, ja que seus objetivos eram outros. No entanto, € notorio que, de
seu ponto de vista, a religiosidade (ou a falta dela) tem o poder de induzir os individuos a

agirem de uma determinada maneira, conforme aquilo em que acreditam. Dessa forma, ndo é



85

de se estranhar que ele encare a politica — enquanto meio de transformacéo da sociedade —
com certo ceticismo, embora ndo desprezasse a sua funcdo totalmente. No entanto, as

mudancas devem ocorrer, primeiramente, no aspecto religioso.

Em outras palavras, Donoso Cortés ndo esperava que fosse possivel aos individuos se
desfazerem do sentimento religioso em nome do discurso racional iluminista. Tanto € que,
ainda em 1836, nas Lecciones de Derecho Politico (CORTES, 1965, p. 25-33), ele dizia que 0
homem se reconhece como ser inteligente, livre e relacional. Essas manifestaces séo feitas
de trés formas: com os demais homens (de onde surge a idéia de identidade), com a natureza
(idéia de dominacdo) e, em especial, com Deus (de onde provém uma idéia de dever).
Portanto, o0 homem donosiano ndo é a priori um atomo, mas um ser real e relacional; sendo

um dos seus elementos constitutivos e intrinsecos a religiosidade.

Doze anos mais tarde, quando de seu Discurso Académico sobre la Biblia, o carater religioso
do homem seria novamente descrito, nesses termos: “Tres sentimientos hay en el hombre
poéticos por excelencia: el amor a Dios, el amor a la mujer y el amor a la patria; el
sentimiento religioso, el humano y el politico (CORTES, 1970b, p. 281. Os grifos s&0 nossos).
Ou seja, ndo se pode encarar 0 ser humano e sua acdo, em Cortés, desprovido da religido e da
certeza de que existe uma Forga Superior fomentadora da realidade. Tampouco é certo dizer
que a religido é posterior ao individuo. Consequentemente, a histéria humana € a historia das

religides, a qual da origem diretamente a histdria das instituicdes politicas.

O sentimento religioso é proprio do ser humano, isso Donoso ndo nega nas Lecciones e ndo
negara até o fim de sua vida. Tal fato mostra que ele se preocupava com 0s costumes
humanos e os levava em consideragdo, visto que é fato notério a presenca das crencas

religiosas por todo o mundo, logo, ndo se pode extirpa-los quando de uma analise.

Isso quer dizer que Donoso ndo concebia um individuo totalmente atomistico (aspecto
conservador), como ja foi dito. Todavia, em Gltima instancia, é esse mesmo individuo e seus

pré-requisitos quem produzem a sociedade (aspecto liberal).

O que queremos dizer é que se a sociedade e 0 governo donosianos tém origem na religido
professada, cada qual contendo caracteristicas proprias, e se essa mesma religido € um
atributo do individuo, entdo estamos diante de uma espécie de individualismo. Dessa forma, o

todo (sociedade) ndo poderia preceder necessariamente as partes (individuos), ja que o todo é
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resultado daquelas partes (crencas e sentimentos religiosos individuais). E natural, em Cortés,

que o homem se socialize, s6 ndo é natural a maneira como essa socializacéo se da.

Claro esta que, embora os individuos (e suas crengas) sejam 0 agente Ultimo da formacéo das
sociedades e dos governos, eles ndo tém consciéncia disso. Ndo se trata de um acordo, ou de

um Contrato entre eles, mas de uma consequéncia inevitavel de um de seus elementos — a fé.

N&o é de se surpreender, portanto, que, alguns anos depois, no Ensayo, Donoso Cortées
proponha que a solucdo para os problemas da Espanha ndo estejam nem na politica
(liberalismo), nem na sociedade (socialismo), mas no préprio individuo (catolicismo). E
necessario muda-lo, modificar sua fé e as obras que essa mesma fé impde — para o

catolicismo. Somente assim seria possivel um governo estavel, efetivo e ndo-opressor.

[...] La escuela liberal tiene por cierto que no hay otro mal sino el que esta en las
instituciones politicas que hemos heredado de los tiempos antiguos, y que el
supremo bien consiste en echar por el suelo esas instituciones. Los més de los
socialistas tienen por averiguado que no hay otro mal sino el que esta en la
sociedad, y que el gran remedio estd en el completo trastorno de las instituciones
sociales. Todos convienen en que el mal nos viene de los tiempos pasados (Ensayo,
in: CORTES, 1965, p. 393).

(..)

[...] Consistiendo, asi para los unos como para los otros, el supremo bien en un
trastorno supremo, que segun la escuela liberal debe realizarse en las regiones
politicas, y segun las escuelas socialistas en las regiones sociales, las unas y las
otras convienen en la bondad sustancial e intrinseca del hombre, que ha de ser el
agente inteligente y libre de aquel y de este trastorno (...). La teoria segun la cual el
mal esta en el hombre y procede del hombre es contradictoria de aquella otra
segun la cual el mal esta en las instituciones sociales o politicas, y procede de las
instituciones politicas y sociales. Supuesta la primera, lo que procede en buena
I6gica es extirpar el mal en el hombre, con lo cual se conseguira su extirpacion en
la sociedad y en el gobierno necesariamente. Supuesta la segunda, lo que procede
en buena Idgica es extirpar el mal directamente en la sociedad o en el gobierno, que
es en donde esta su centro y su origen. Por donde se ve que la teoria catdlica y las
racionalistas son entre si no solamente incompatibles sino también contradictorias.
Por la teoria catélica se condena todo trastorno, ya sea politico o social, como
insensato e inGtil (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 393-394).

A reforma proposta por Donoso Cortés aqui € moral porque ela tem inicio nos individuos:
neles repousam os problemas ou, em termos mais simples, o mal. Com isso, ele estava, sem
duvida, criticando a concepc¢édo de natureza humana como boa em si. N&o é possivel dizer que
0s homens sdo bons, porque eles ndo estdo bons todo o tempo. No entanto, ndo se esta
dizendo, tampouco, que 0os homens sdo maus em si mesmos, e sim que, N0 momento presente,
eles estdo maus. Dessa forma, se se trata de uma condicao passageira, e que pode ser reparada

por meio da moral e do catolicismo, ela ndo € natural.
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Esse reparo tornaria os homens melhores, o que supde um Donoso otimista. J& dissemos em
outras oportunidades que o pensador via o catolicismo como a grande realizacdo espiritual da
humanidade, e que as outras religides seriam somente visdes incompletas do Divino. Esse

progresso deveu-se também ao que foi escrito ainda nas Lecciones.

Assim como 0 homem possui trés tipos de vinculos, a histéria da humanidade se divide em
trés etapas, dentro das quais um desses vinculos prevalece, ofuscando os outros. O periodo em
que a relacdo entre os homens e Deus (dever) foi mais forte manifestou-se nas teocracias, na
escraviddo, no que Donoso chama de periodo de “infancia de la humanidad” (CORTES,
1965, p. 59). Na modernidade, porém, essa relacdo se manifesta nos povos do Oriente: “La
Historia del Oriente es la Historia de Dios, la Historia del poder” (CORTES, 1965, p. 216).

Outra evidéncia da caracteristica intencdo de Donoso a relacionar o teoldgico com o politico,
que anos mais tarde (e paginas a frente) o levara a deslumbrantes formulacdes, pode ser

expressa a segulir:

[...] Los falsos filésofos y los falsos legisladores han dicho: EI hombre es un ser
inteligente, pero no es un ser libre. La sociedad es la reunion de todas las
inteligencias; fuera de la sociedad no hay nada; los individuos no son, o si son,
deben perderse en el seno absorbente de una terrible unidad. Y de esta manera, el
panteismo infecundo ha salido de la cabeza de los filésofos, y el despotismo, del
seno estéril de los legisladores (Lecciones..., in: CORTES, 1970a, p. 333. Os grifos
sdo do autor).

O Cristianismo como construtor da modernidade

A evidéncia de seu encanto e admiracdo estética pela cultura e pela religido cristds comeca em
outubro de 1829, quando Donoso proferiu o Discurso de apertura en el Colegio de Caceres
(1829), local onde lecionaria durante um bom tempo de sua vida. Este discurso é um dos

documentos mais importantes para conhecer as idéias do jovem Donoso.

Isso fica claro quando ele estabelece uma comparacao entre o paganismo e o cristianismo, da

seguinte maneira:

[...] Los dioses de los griegos obran en sus producciones de un modo necesario e
irresistible; porque los seres fisicos, como eran ellos, puestos en movimiento una
vez, no retroceden nunca de su primera direccion. El verdadero Dios, que nuestros
padres conocieron, se rige y nos gobierna por distintas leyes. EI no obra en
nosotros de ese modo fisico y necesario, porque nos ha dado la libertad con la
existencia (CORTES, 1970a, p. 190).

()
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El hombre del paganismo era arrastrado por una mano de hierro a todas sus
acciones; el del Cristianismo lucha, y lucha s6lo con la adversidad y el infortunio, y
presenta a la contemplacion del hombre sensible el espectaculo grande vy
majestuoso del combate que sostiene, apoyado en sus virtudes, contra las
tentaciones que le cercan y las pasiones que le agitan (CORTES, 1970a, p. 191).

Por essas e outras passagens, ja se percebe em Donoso um forte sentimento cristdo. O qual
fica demonstrado quando ele, a partir de licdes retiradas da historia, v& no cristianismo o
resultado perfeito de todo o processo de evolucdo histdrica das religibes, como o caminho
mais proximo para se relacionar com a Divindade. Portanto, ndo se trata de um simples

deismo ou de uma fé meramente formal.

Com relacdo as outras formas de religiosidade, que desapareceram e ficaram pelo caminho ao
longo da historia, apesar de serem importantes em sua época — como condi¢do de unidade e
vinculo entre os membros da sociedade em questdo — seriam como amostras incompletas da

Divindade, que ndo mostram Deus de forma correta™.

Todavia, esse sentimento religioso ndo era apenas individual, ja que, poucas paginas a frente,
Donoso ird discorrer a respeito da habilidade que a religido cristd teve, durante os periodos
medievais, de enlagar as civilizacbes romana e barbara. Mais do que isso, ela Ihes conferiu
unidade, necessaria ao entusiasmo e ao impeto aventureiro, como ocorrido durante as
Cruzadas. Essa forca promovida pela religido foi importante, pois fez germinar as virtudes e

os talentos das pessoas, coroados no século XVI — a época do chamado Renascimento.

Quer dizer, o Cristianismo além de ser uma crenca, € um meio de estimular a arte, o
desenvolvimento e 0 progresso, cuja existéncia ndo seria possivel sem o espirito de unidade.
Outras religides também teriam a capacidade de conduzir a sentimentos, condicionando 0s
aspectos da sociedade em questdo, mas ndo de uma forma tdo plena quanto a religido dos
seguidores de Cristo.
[...] La Europa [medieval] no tenia un interés politico comdn, porque no tenia ni
relaciones politicas ni necesidades comunes; pero su religion era una, uno el jefe de
la Iglesia, uno el interés de la religion y uno el interés de los cristianos. Esto basta:

o el fuego que puede arrancarla de su ignorancia ya no existe o reposa moribundo
en los altares (CORTES, 19703, p. 194).

* No Ensayo (CORTES, 1965, p. 286ss), Donoso nos diz que Deus, verdadeiramente, possui Vérias
caracteristicas, no sentido teoldgico: unidade (¢ um Unico Ser), multiplicidade (se manifesta na forma de trés
pessoas, a Santissima Trindade) e variabilidade (cada uma dessas trés pessoas possui diferentes elementos e
funcBes). Nem sempre, porém, o homem pensou dessa forma. Foram necessarios séculos de evolugdo para que
as sociedades chegassem a essa conclusdo real sobre Deus. Por exemplo, na india, apenas o elemento unidade
era abarcado; na Pérsia, apenas a multiplicidade; e na Grécia, apenas a variabilidade. Ou seja, as teologias
anteriores ao catolicismo captavam apenas um dos elementos de Deus. O monoteismo cristdo, visto em Donoso
como catdlico, é fruto de um processo de desenvolvimento religioso.
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O Cristianismo, nesse sentido, possui um papel civilizador, ja que representa o0 auge da
evolugéo e do desenvolvimento, tanto dos costumes, quanto das artes e das ciéncias. Em meio
a um perfodo de trevas, como supostamente teria sido a Idade Média*, a religido conseguiu
elevar um feixe de luz e transforméa-lo em um verdadeiro estandarte rumo a novos horizontes.
Por causa dele foram restabelecidas as relagdes entre Oriente e Ocidente e, conseqiientemente,
todo o espirito de renovacdo advindo da Renascenca.

Na sua Exposicion al Rey D. Fernando VII en favor de J. J. Carrasco (1832), Donoso
também mantinha a mesma admiracdo para com a religido cristd, vista como a fonte de
unidade e felicidade dos povos ocidentais. Na verdade, repetia-se o0 desprezo pela Idade
Média visto anteriormente, tido como “lugar de barbarie”, embora o cristianismo tenha-lhe
sido favoravel. No entanto, nesse texto houve uma novidade, a saber, a importancia da
religido cristd como condicdo primordial a governabilidade:
[...] La religion, que habia abierto a los pueblos de la Europa las puertas del
Oriente para que se civilizasen, que destruyd las barreras que separaban a las
naciones para que se conociesen, las revistio también de unidad para que se
gobernasen. El Imperio de los reyes francos crecié cubierto con la égida de los
Pontifices de Roma. Los ungidos del Sefior fueron més respetados de los pueblos, vy,
desapareciendo poco a poco el poder de los orgullosos barones, el Gobierno

empezd a tomar cierto caracter de unidad de que le revistio la Iglesia y a tener una
marcha mas asegurada y mas constante (CORTES, 1970a, p. 208).

Assim, a religido cristd, “que hace la felicidad del hombre, ha constituido también las
sociedades y ha civilizado los pueblos” (CORTES, 1970a, p. 208). Em outras palavras, uma
sociedade ndo pode existir sem uma base comum de crencga, 0 vinculo que da unidade aos
interesses particulares. Por outro lado, em Donoso, enquanto a religido tem esse poder de
agregar os homens, ja a filosofia — enquanto pensamento critico — tem o poder de desuni-los.

Por isso ele nos diz que no século XVIII, época de dominio da filosofia, a religido “foi ao
sepulcro” (CORTES, 1970a, p. 209). Por exemplo, na Franga a situagio foi ainda mais grave,
posto que as discussdes filosoficas “aniquilaram a religido”, fato que “aniquilou os governos”.
Desde ja, para Donoso, seria necessario um principio indiscutivel — a fé, enquanto que a
discuss@o — um sem numero de vozes antagonicas, em linhas gerais, ndo era visto de maneira

auspiciosa.

*® Assim como a maior parte dos intelectuais do século XVIII, sobretudo os chamados iluministas, Donoso
Cortés sempre interpretou a Idade Média como um periodo de trevas e decadéncia. Segundo Le Goff, (2007, p.
17) “o século XVIII, principalmente — 0 século das Luzes (...) conheceu uma onda de desprezo pelos homens e
pela civilizagdo da Idade Média. A imagem dominante era a de um periodo de obscurantismo, no qual a fé em
Deus esmagava a razdo dos homens. Os humanistas e os iluministas, filosofos do século das Luzes, ndo
compreendiam a beleza e a grandeza daqueles séculos”. Apesar disso, a visdo donosiana acerca desse periodo
histérico possui uma série de idiossincrasias, as quais serdo observadas tanto nesse capitulo, quanto no proximo.
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O que alegrava um pouco o pensador extremenho era chegar a conclusdo de que, em seu
proprio pais, havia a presenga marcante de principios religiosos e a auséncia de principios

“destruidores”. De tal forma, seria impossivel, a seu ver, a emergéncia de revolugoes:

[...] En Espafia (...) el principio religioso se respeta todavia como le respetaron
nuestros padres; el Trono aqui tiene hondas raices, y aln puede resistir el huracan
de las revoluciones; las costumbres se conservan puras, porque es pura la religion
que profesamos, y un pueblo religioso no puede ser un pueblo corrompido
(CORTES, 19704, p. 210).

Neste trecho fica clara a importancia da religido cristd na medida em que confere poder e
sustentabilidade as monarquias. Por meio desse recurso, o soberano consegue legitimidade
para o pleno exercicio do seu poder. Isso € correto, pois, aos olhos de Donoso, num escrito de
1834 — Consideraciones sobre la diplomacia (CORTES, 1970a, p. 264) dizia ele que os reis

ndo podem se valer da forca para assumirem o trono, mas de um principio maior — Deus.

Porém, aqueles que reclamam para si a Monarquia por Direito Divino sao “blasfemos” e
“usurpadores”. Isto €, o monarca catdlico ¢ um servidor da Divindade, por isso, pode
governar; e os suditos devem obedecé-lo. Mas isso ndo quer dizer que 0 mesmo monarca deva

usar dessa prerrogativa sagrada como um privilégio a fim de exacerbar a sua autoridade.

Ao contrério de Cortés, De Maistre se aprofundou na questdo do Direito Divino, sugerindo a
restauracdo de uma monarquia aos moldes do Antigo Regime francés (VIERECK, 1956, p.
49ss). Inclusive, suas andlises sdo mais entusiasmadas ao defender mais a autoridade dos
clérigos do que propriamente a dos soberanos seculares (VIERECK, 1956, p. 51), embora

considerasse as duas em importancia.

De qualquer forma, a distincdo entre os dois pensadores se da no sentido de que o apice da
pirdmide hierarquica de Maistre ndo era um monarca terreno (dos quais existem muitos), mas
um monarca que unisse o elemento terreno ao poder espiritual, no caso, 0 papa. Donoso
Cortés, por sua vez, ndo pretende nem restaurar o Antigo Regime, nem pontuar 0 papa como

soberano universal, ja que a monarquia espanhola é o que mais Ihe interessa.

Ora, ambos os autores escrevem em momentos bem distintos da historia européia. Enquanto
as obras de Maistre (In: VIERECK, 1956, p. 129) figuram de 1810 e 1821, até aqui
mostramos Donoso Cortés no comeco dos anos 1830. O primeiro autor pretendia restabelecer
uma ordem que era anterior & Revolugdo Francesa e a formacdo do Império Napolebnico

(VIERECK, 1956, p.11), o que ocorreu em 1815. Ja o segundo, neste momento, pretendia
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evitar uma restauracdo semelhante, como propagandeada pelo carlismo. Vé-se, portanto, uma

Obvia discordancia.

Para exaltar a modernidade, Donoso nos diz que 0 progresso europeu e sua grandeza frente a
culturas imobilistas e destinadas ao fracasso, como o islamismo, nada mais foram do que
herancas cristds. Isso ele continuara dizendo em quase todas as suas obras. Dez anos depois da
publicacdo das Consideracciones, essas mesmas idéias ficardo explicitas com a publicagdo de
Las Reformas de Pio IX:
[...] Ninguna de las ideas fundamentales y constitutivas de la civilizacion moderna
tiene un origen filosofico; todas proceden de la religion cristiana. EI mundo, sin

embargo, arrojado fuera de las vias de la verdad, ha rendido adoracion y culto al
plagio de la filosofia (CORTES, 1965, p. 190).

E sobre os ideais iluministas de liberdade e fraternidade, ele tem a seguinte proposicao:

[...] La idea de fraternidad (...) trae su origen de la idea de la unidad del género
humano; idea que no es demagdgica, sino idea genesiaca; idea que ha sido revelada
al hombre por Dios, y que no ha sido inventada por el hombre. La idea de la
libertad se funda en la del libre albedrio, y el libre albedrio no es un descubrimiento
de la filosofia; es un hecho revelado por Dios al género humano (CORTES, 1965,
p. 190).

Entretanto, a maior contribuicdo da religido cristd foi, para o autor, demonstrar as pessoas a
distingdo existente entre o poder civil e o poder religioso — idéia desconhecida no Mundo
Antigo. Para ele, na Antiguidade, o povo foi sempre um espectador, e nunca protagonista dos
fatos — ndo havia liberdade, por conseguinte, também ndo havia dignidade humana. Ao
contrario dessa época, na Modernidade esses papéis se invertem gragas aos ensinamentos da

Igreja.

Desse ponto de vista, Donoso Cortés possui uma linguagem interpretativa bem distinta dos
tedricos liberais, para os quais a liberdade existe naturalmente, como um direito fundamental
(BOBBIO, 1988 e MERQUIOR, 1991). Em Donoso ela é uma conseqliéncia politica dos
fundamentos religiosos revelados por Deus.

No cristianismo, enfim, a idéia de autoridade é sagrada:

[...] Véase por qué en las sociedades catolicas el hombre obedece siempre a Dios y
nunca obedece al hombre. Si en las sociedades catélicas el hijo obedece al padre,
consiste esto solo en que Dios ha querido que el padre le represente en la familia, y
que ha hecho de la paternidad una cosa venerable y santa. Si en las sociedades
catdlicas el pueblo obedece a la autoridad suprema, obedeciéndola, s6lo obedece a
Dios, que ha querido que esa autoridad le represente en el Estado y que sea una
cosa santa y augusta (Las Reformas de Pio IX, in: CORTES, 1965, p. 194).
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Por esse mesmo principio, chega-se a noc¢do de governabilidade e liberdade, em uma

sociedade catolica:

[...] La libertad catdlica es el resultado de la santa confianza que pone el pueblo en
su principe y del santo amor que pone el principe en su pueblo. (...) La libertad
catélica y la religion catdlica son hermanas; ambas han nacido en el cielo y ambas
han bajado de las alturas para consuelo de los principes amorosos y de los pueblos
mansos (Las Reformas de Pio IX, in: CORTES, 1965, p. 206).

Claro esta que essa nogdo de liberdade néo se refere a liberdade liberal, embora seja utilizada
para frear o poder do Estado. Em outras palavras, 0 governante ndo pode exercer um poder
arbitrario, despotico (exceto em casos especificos e temporarios, para salvar a sociedade). Ou

seja, a religido em Donoso € empregada, entre outros aspectos, para evitar o despotismo.

[...] Dondequiera que el hombre solo obedece a Dios, hay libertad, y dondequiera
que obedece al hombre, hay servidumbre; por esta razén no hay sociedad ninguna
catolica, cualquiera que sea la forma de su gobierno, en donde el hombre no sea
hasta cierto punto libre; ni replblica ninguna de la antigiiedad en donde el hombre
no fuera absolutamente esclavo (Las Reformas de Pio IX, in: CORTES, 1965, p.
194).

Ainda em Las Reformas de Pio IX, pode-se observar uma concepcdo de liberdade para

Donoso Cortés:

[...] De la afirmacién del libre albedrio [como ensina a religido catdlica] brota
espontdneamente la idea de la libertad del hombre; y cuando hablamos de la
libertad del hombre, no hablamos solo de aquella libertad particular y contingente
que suelen otorgar las constituciones politicas, sino también de aquella otra
altisima (...) que reposa en (...) la consciencia humana; que esta alli porque Dios la
puso alli con su propia mano fuera del alcance de la tirania, y lo que es mas, fuera
de su proprio alcance. (...) Segun la doctrina catélica, Dios (...) respeta
profundamente a su vez una sola cosa: la libertad humana (CORTES, 1965, p. 194.
Os grifos sd0 nossos).

Nas sociedades catolicas, portanto, a liberdade é algo tdo inviolavel, augusto e soberano, que
mesmo o proprio Deus se recusou a tira-la do homem. E o limite do poder divino. O papel do
catolicismo na histdria é precioso nesse sentido:
[...] La mujer arrastraba las cadenas del marido, y la hizo libre; el hijo arrastraba
las cadenas del padre, y le desato las cadenas; el hombre era esclavo del hombre, y
Dio la libertad a sus miembros; el ciudadano arrastraba las cadenas del Estado, y
le sac6 de prisiones. El catolicismo ha quebrantado en el mundo todas las
servidumbres y ha dado al mundo todas las libertades: la libertad doméstica, la

libertad religiosa, la libertad politica y la libertad humana (CORTES, 1965, p.
195).

Este Gltimo trecho, juntamente com outras passagens contidas no Discurso Académico sobre
la Biblia (CORTES, 1970b, p. 280ss) nas quais Donoso utiliza o exemplo do povo hebreu
como livre das amarras do Egito, ou quando diz que a constituicdo da familia hebraica se da
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em condicBes de liberdade®’, merecem uma analise mais profunda. Assim, identificaremos a

seguir como surge o conceito de liberdade, do ponto de vista do catolicismo donosiano.

A nocéo de liberdade em Donoso Cortés, dessa forma, estaria mais préxima do primeiro e do
ultimo aspectos elencados por Merquior (1991, p. 22-23), respectivamente, liberdade de
opressao (associada a sentimentos de dignidade) e liberdade de viver como se apraz. Ja que,
para o pensador extremenho, nem todas as pessoas tém a liberdade de participar dos negdcios
publicos (apenas as pessoas ilustradas ou aquelas a quem a tradicdo escolheu, dependendo da
época em questdo). Da mesma forma, ele ndo defende a liberdade de crenga, por razGes
Obvias — a verdadeira fé esta no catolicismo e em suas conseqiiéncias. Mais ainda, muitos

pensamentos sobrepostos ndo trariam bons frutos, mas apenas desordem.

Entretanto, a liberdade donosiana a época das Reformas de Pio IX em diante, isto é, como
também se vera no Ensayo, estd ligada as acOes cristds. De posse dessas agdes, ninguém
podera ser opressivo (no caso do governo) ou oprimido (no caso dos suditos). Logo, hd um
limite para as agcdes do governo, para 0s castigos, etc. 0os quais Donoso fez questdo de citar ao

longo da historia, dizendo que no catolicismo “ndo havia cadeias”.

Em Donoso, o catolicismo teve esse papel de cuidar para que a liberdade (contra opressao)
ndo fosse violada, isto é, os reis e seus magistrados, a partir dos valores morais cristdos, ndo

devem desrespeitar costumes ou retirar direitos estabelecidos de seus suditos.

Né&o obstante, a religido catolica também serviu para atender a outra concepgdo proposta por
Merquior:

[...] A quarta e Gltima liberdade é a materializagdo da aspiracdo de que temos de
viver como nos apraz. Os modernos ndo se sentem livres simplesmente porque seus
direitos sdo respeitados, ou porque suas crengas podem ser livremente expressas, ou
porque, com liberdade, tomam parte no processo de decisdo coletiva. Essas pessoas
também se sentem livres porque dirigem sua vida mediante opcdo pessoal de
trabalho e lazer. Liberdade de realizacdo pessoal traduz a esséncia do assunto. A
questdo (...) consiste em que as pessoas geralmente se propdem objetivos e padrbes
de exceléncia que pouco tém a ver com o bem comum ou até mesmo com a
afirmacdo publica de crenga — objetivos e padrdes de um carater individualista ou
privado, mas que, ainda assim, absorvem grande parte dos esforcos deles
(MERQUIOR, 1991, p. 23-24. Os grifos séo do autor).

*" Donoso exalta a tradicdo do povo hebreu, como aquele dotado dos preceitos biblicos, dizendo que, no interior
da familia, pai, mae e filhos formavam um todo amoroso, diferentemente da familia pagd. Nesta o homem é o
senhor e proprietario da mulher e filnos (CORTES, 1970b, p. 281). O Discurso também corrobora o que foi dito
em Las Reformas de Pio IX a respeito dos valores iluministas (liberdade, igualdade, fraternidade) como tendo
origem nos preceitos biblicos (CORTES, 1970b, p. 283).
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Merquior, por fim, deixa claro que ambas as no¢des mostradas acima estdo presentes na
modernidade de maneira basilar, alids, € por meio delas que a vida moderna se identifica
como tal. Logo, tanto a liberdade contra opressdo (vista, a principio, sob a ética de Robert
Nisbet (1987)), quanto a liberdade de realizacdo pessoal ndo se aplicam a periodo pré-
modernos, como a Idade Média. Por conseguinte, se, como vimos, elas estdo presentes em
Donoso Cortés, ele ndo pode ser entendido como restaurador ou mesmo propagandista do

modo de vida medieval.

Apos a publicagdo de Las Reformas de Pio 1X, Cortés escreveu uma série de obras nas quais
demonstrava, com maior destaque, o seu sentimento religioso. Era necessario, segundo ele,
para salvar a Europa, tomar posse dos dogmas catolicos. Porém, a origem dessas idéias se
mostrava j& em documentos mais remotos do pensador, como pudemos demonstrar

anteriormente.

Assim sendo, os textos Discurso académico sobre la Biblia (1848), Discurso sobre la
dictadura (1849), Discurso sobre la situacion de Espafia (1850), Ensayo sobre el catolicismo,
el liberalismo y el socialismo (1851), Carta a la Reina Maria Cristina (1851), Carta al
director de la Revue des deux mondes (Respuesta a M. de Broglie) (1852), Carta al Cardenal
Fornari (1852) longe de representarem uma ruptura — o surgimento de um Donoso religioso e

reacionario — servem de coroacao para todas as reflexes do autor desde seu tempo jovem.

Estes textos, entretanto, servirdo a um objetivo diferente do Donoso Cortés dos anos 1830.
Naquele momento, sua preocupacdo estava voltada para 0 combate ao movimento carlista,
defendendo a monarquia hereditaria aos moldes constitucionais. Ele cuidou para que o
governo nao se tornasse desp6tico, mas que também fosse estavel, utilizando-se da religido e

dos sentidos que encontrou para a histéria da Espanha.

A difusdo dos movimentos socialistas, nesse sentido, trouxe um novo problema: o medo das
revolugdes. Agora, ele ndo teria somente que tratar de mudancas politicas, mas de mudancas
sociais. Herrero (1956, p. 135) nos diz sobre isso que a partir de 1848, o socialismo perdeu o
seu carater politico e toma o de reivindicagdo social. Na Espanha, porém, sé haveria
movimentos ligados a Internacional Socialista 40 anos mais tarde. Ou seja, 0 socialismo que
Donoso se depara € o de Proudhon.

[...] M. Proudhon hace (...) todo lo contrario de lo que dice, y es todo lo contrario

de lo que parece: proclama la libertad y la igualdad, y constituye la tirania; niega
la solidaridad, y la supone; se llama a si proprio anarquista, y tiene sed y hambre
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de gobierno. Es timido y parece arrojado: el arrojo esta en sus frases, la timidez en
sus ideas (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 442).

A viagem que fez a Franca no ano da publicacdo do seu Ensayo, ndo mais retornando a
Espanha depois dela, serviu-lhe de inspiragdo. Como estivesse diante de um “mal maior”,

suas armas, apesar de continuarem as mesmas, tornaram-se mais enféaticas.

Ainda segundo Herrero, dentre os autores considerados por ele como mais acentuados para o
pensamento politico espanhol do século XIX, a saber, Donoso Cortés, Jaime Balmes e
Nicomedes Pastor Diaz (1811-1863), foi o primeiro deles aquele que mais ressaltou o seu
combate ao socialismo. Segundo ele, ndo havia solugéo politica para a crise sdcio-econémica

em questdo, ou ainda, resolver o problema da divisao equitativa da riqueza.

A conviccdo de que as afirmac6es politicas sdo uma consequiéncia da profissdo de fé religiosa

€ 0 seu ponto de partida para resolver o problema:
[...] Hay tres afirmaciones entre otras. Primera afirmacion: existe un Dios, y ese
Dios esta en todas partes. Segunda afirmacion: ese Dios personal, que esta en todas
partes, reina en el cielo y en la tierra. Tercera afirmacion: este Dios, que reina en el
cielo y en la tierra, gobierna absolutamente las cosas divinas y humanas. (...) En
donde hay estas tres afirmaciones en el orden religioso, hay también estas otras tres
afirmaciones en el orden politico: hay un rey que esta en todas partes por medio de
sus agentes; ese rey que esta en todas partes reina sobre sus stbditos. De modo que

la afirmacién politica no es mas que la consecuencia de la afirmacién religiosa
(Discurso sobre Europa, in: CORTES, 1965, p. 247).

A afirmacdo politica, isto €, 0 governo e as instituicdes provém da afirmacao religiosa, da fé,
pois ela é intrinseca ao individuo, como dizia Donoso ainda em 1832. Portanto, se o problema
esta em algo que provém do individuo, é ele que deve ser mudado; ndo as institui¢ces, nem a

sociedade — tidas como resultado da evolucéo historica.

A catolicizacdo dos individuos € a Unica solucdo, ou melhor, o Unico interesse do pensador
extremenho em matéria de religido, ndo sendo necessario renunciar a todos o0s aspectos da
modernidade, como a questdo da liberdade de opressdo ou de viver como se apraz
(MERQUIOR, 1991), a noc¢do de histéria em busca de sentido (KOSELLECK, 2006), o
estado laico, o uso da tecnologia e da industrializacdo, os direitos e prerrogativas individuais,

(como garantidos pela Constituigdo Espanhola de 1845, da qual Donoso foi redator).

Dessa maneira, a riqueza material e o lucro sdo legitimos, embora devam andar de méos dadas
com a riqueza “da alma” (Discurso sobre la situacion de Espafia, in: CORTES, 1965, p. 261).
Com efeito, 0 mundo moderno ndo deve ser destruido, mas reformado por meio dos principios

religiosos — a caridade, a fraternidade, a doacao de esmolas, o perddo das dividas.
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A Religido e as mudancgas politicas

Ao tratar da soberania, Cortés nos dira que existem duas. A primeira ¢ a soberania “de fato”,
centrada no homem, pois ¢ ele quem efetivamente governa. A segunda ¢ a soberania “de
direito”, e se encontra em Deus. Assim sendo, sempre em seu pensamento politico havera

uma ordem humana, tida como participacdo no seio da ordem divina.

Os assuntos religiosos serdo discutidos de forma mais ampla em um texto intitulado La
Religién, la Libertad, la inteligencia (1837), devido a sua preocupagdo com o tema. Donoso
(19704, p. 487) fala a respeito de Jesus Cristo como modelo e exemplo a ser seguido. Cré em
um equilibrio entre o divino e o humano, por meio dos trés atributos dos homens: religido,
liberdade e inteligéncia, que ja haviam sido anunciados nas Lecciones. Quando esses trés
elementos se desenvolvem harmonicamente faz-se possivel a perfeicdo. Ao longo da historia,
por exemplo, houve trés tipos de homens, cada um deles exaltando um desses trés principios.
Porém, Cristo conseguiu unir 0s trés em sua pessoa e, por isso, tornou-se perfeito. Uma
conseqiiéncia inevitdvel desse pensamento seria, assim, propor a reforma moral dos

individuos.

A partir dessas indica¢fes, Donoso concluiu que nenhuma instituicdo humana tem vida se ndo
chama em seu apoio, por meio da religido, os costumes; além, é claro, das idéias. Faz-se
necessario que os partidos politicos sejam inteligentes, mas também religiosos (CORTES,
1970a, p. 490).

Até 1838, em meio as Guerras Carlistas e preocupado com a (in)governabilidade da Espanha,
Donoso Cortés escreveu uma série de textos sobre a Histéria da Espanha. A partir de suas
investigacOes, objetivava-se encontrar um significado (KOSELLECK, 2006) para o presente
contexto no qual ele vivia. De posse desse sentido, seria possivel identificar os caracteres da
sociedade espanhola e, por conseguinte, a melhor forma de governo a ser aplicada.

Esta tarefa foi levada a cabo na obra Espafia desde 1834 (1838), na qual, segundo Carlos
Valverde (CORTES, 1970a, p. 513 e nota), Donoso coloca-se & exigéncia de um principio da
sociedade que existe fora dos individuos e sobreviva a eles, que ndo é outro sendo Deus e Sua
Providéncia:
[...] Yo no puedo comprender cdmo sobrevive la sociedad al naufragio de la razén,
y lo que es mas admirable ain, cémo se rejuvenece y fecunda a pesar del
estremecimiento de las revoluciones; este fendmeno no serd explicado jamas por la

razon humana, sino por la Providencia; con las revoluciones y sin Dios, yo no
comprendo ni la Humanidad ni la Historia (CORTES, 19703, p. 513).
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Isso nos revela, mais uma vez, que nosso autor ndo consegue conceber que apenas pela agéo
politica e pela raz8o dos homens se consiga modificar alguma situacdo do presente,
resolvendo um problema (NISBET, 1987, p. 49). Dessa forma, se a razdo ndo é capaz de
prover solucgdes, pois o que propde nao é aplicavel de acordo com as tradi¢fes e 0s costumes
do lugar, Donoso decide curvar-se pela Providéncia Divina. Quer dizer, ele passa a interpretar
a historia de um ponto de vista religioso, decodificando os varios fendmenos histéricos como

manifestacdes da Divindade.

Entre essas caracteristicas gerais e valores compartilhados que Cortés chama de espirito, ele
afirma, no texto De la Monarquia Absoluta en Espafia (1838), que seu pais sempre foi
religioso. Desde o Império Romano, diz ele, a Peninsula Ibérica foi uma provincia na qual o
cristianismo fincou raizes de modo sem igual. Desde o século | houve fiéis cristdos, martires e
a presenca da instituicdo eclesiastica:
[...] Entre las provincias del Imperio, la peninsula Ibérica era, sin duda, en la que el
cristianismo habia echado mas profundas raices cuando lleg6 a consumarse la
desmembracién del Occidente. Y sin acudir ahora a las fibulas admitidas por
nuestros piadosos e crédulos historiadores, puede afirmarse que la sociedad
espafiola fue ganada al cristianismo desde que su primer albor comenz6 a lucir en
el horizonte del mundo. Desde el primer siglo de la era cristiana hubo en la
Peninsula Iglesia, porque hubo fieles y hubo martires. El concilio Iliberitano fue
extendiéndose la dominacién del Evangelio, y sus canones fueron el modelo y el
asombro de los Padres congregados en el primero concilio universal de Nicea,
viniendo a resultar de aqui que la nacién espafiola, hija primogénita del
cristianismo, fue a un tiempo la primera en creer y la primera en discutir,
halldndose de este modo en posesion, desde que comienza su historia, del principio
en que se funda el Poder y del principio en que se apoya la libertad, Unicos

principios que sirven de base y de fundamento a las sociedades humanas (CORTES,
19704, p. 330).

Ha também o fato citado por Cortés que a Peninsula Ibérica foi a primeira regido da Europa a
extirpar, de forma fervorosa e devota, as primeiras silhuetas de heresia. Quer dizer, desse
ponto de vista, a histéria provava a Donoso e a seus leitores que comungam do espirito
espanhol o catolicismo e o fervor religioso. Logo, eles devem ser mantidos e utilizados
sempre, se se quiser construir uma sociedade estavel e permanente (RIBEIRO, 1993, p. 97).
Mais do que isso, é um dever sagrado dos espanhdis propagarem a fé, como fizeram os seus

antepassados.

Nesse mesmo caminho, Donoso chama a atencdo para o sistema organizacional da Igreja,
exaltando seu carater democratico (visto que os bispos eram eleitos), e legitimador, haja vista

que representava oS interesses comuns e as crengas comuns presentes na sociedade:
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[...] Después de haber consignado como un hecho social indestructible la existencia
en Espafia del principio religioso como principio dominante, ponemos la
consideracién en la estructura y en el organismo interior de la primitiva Iglesia,
sorprenderemos en su origen el desarrollo del principio democratico, que,
combinado con el principio religioso, aguardaba a la Monarquia de los godos para
imprimir en ella aquella fisionomia religiosa y popular que es el caracter distintivo
e histérico de la Monarquia espafiola en toda la prolongacion de su agitada
existencia (De la Monarquia absoluta en Espafia, in: CORTES, 1970a, p. 531).

()

[...] La Iglesia era democratica, porque los obispos eran independientes entre si y
no reconocian ninguna autoridad superior a quien rindiesen parias e homenaje. Los
Pontifices de Roma aun no habian proclamado su derecho a la Monarquia
universal; sus vicarios ain no se habian derramado por el mundo y ni aun los
metropolitanos existian. Los obispos procedian del pueblo, porque su eleccion era
popular; gobernaban por medio del pueblo, porque gobernaban por medio de los
concilios, y gobernaban por el pueblo, porque se ocuparon siempre en mantener
viva su fe, intactas sus costumbres y puras sus creencias (De la Monarquia absoluta
en Espafia, in: CORTES, 1970a, p. 531).

Ja esta presente aqui de forma mais clara, o grande valor concedido por Donoso Cortés a
Igreja Catolica, tida como instituicdo permanente e duravel, capaz de agregar os mais diversos
interesses em prol de um mesmo fim. E isso fica provado pelo insistente recurso do autor a
historia. Assim, tal instituicdo merece ser preservada dentro da sociedade espanhola, e de

modo capital. Mais ainda, dela se podem tirar licbes para o governo e a sociedade.

A importéncia da Igreja como unificadora se mostra novamente no De la Monarquia: Gnico
principio comum e Unica instituicdo pablica, em meio ao caos politico instalado na ldade
Média (p. 538). Mais ainda, nesse ponto, Donoso sustenta que a Igreja possui um carater
protetor, de justica e honra, levando também a sociedade a se tornar consciente de seus
deveres. Se for certo que toda sociedade deva harmonizar direitos e deveres, e s6 sendo
possivel um deles, que sejam os Ultimos:
[...] EI mas bello florén de la corona de la Iglesia era el sublime protectorado que
la ley le concedia sobre los débiles y el poder censorio que ejercia sobre los que
ocupaban, para bien de la sociedad y no para el suyo propio, las eminencias
sociales. Los humildes que, oprimidos en aquella edad de hierro, no alcanzaban da
debida proteccion de sus jueces, apelaban de sus sentencias al tribunal de los
obispos, en donde estaban seguros de alcanzar justicia, de recibir consuelo y de
encontrar amparo (...) en el concilio cuarto de Toledo se impone a los obispos este
protectorado como una obligacion santa, de cuyo cumplimento debian responder
ante los concilios nacionales. Esto consiste en que la idea de los deberes estaba

entonces tan hondamente grabada en las conciencias como la de los derechos en
nuestros corazones (CORTES, 1970a, p. 543).

Se 0s homens cristdos seguem os principios da Igreja eles terdo uma vida melhor aqui na
terra: essa é a tese de Donoso Cortés e é esse 0 seu interesse em exaltar os dogmas e a
constituicdo do catolicismo, isto é, devido as suas consequéncias politicas, e ndo um louvor

em si mesmo.
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Esses homens, no seu ponto de vista, sdo 0s mais perfeitos e amadurecidos que existem (o que
nédo os exime do pecado). Relativamente, por exemplo, sdo superiores aos islamicos, 0s quais,
devido as suas convic¢des e doutrinas, sdo “muito mais resignados e despoticos” (De la
Monarquia..., in: CORTES, 1970a, p. 552ss). Essa religido, acreditava-se, representou uma
decadéncia na Peninsula Ibérica, pois seu poder politico ficou descentralizado, logo suas
consequéncias politicas sdo nefastas, diferentemente do que ocorre no cristianismo. Por fim,
outro sinal da inferioridade muculmana com relagdo aos cristdos é que, segundo Cortés,
enquanto estes Ultimos expandiram-se como uma sociedade, de forma “harmonica e pacifica”,

0s primeiros o fizeram “por meio de conquistas e violéncias”.

Nas Consideraciones sobre el cristianismo (1838), Valverde assinala (in: CORTES, 1970a, p.
653 e notas) uma mudanca no espirito donosiano. A obra, assim, seria uma afirmacéao
declarada e rotunda do encontro de Donoso com a verdade religiosa como “Gnica que pode
servir de indestrutivel fundamento as sociedades humanas” contra as Revolugdes; “a mais alta
filosofia”; “uma civilizagdo completa”. Haveremos, porém, de discordar do comentador, haja

vista tudo o que dissemos alguns paragrafos acima. As afirmacGes donosianas dessa época em

diante ndo sdo mudancas, mas sim implicacdes do que, até entdo, vinha discutindo.

Ainda segundo Valverde, todo o futuro Donoso esté presente nesses escritos, a saber, o debate
que realiza entre racionalismo versus cristianismo, sendo o ultimo superior ao primeiro. As
respostas que tanto procurava, e que esperava encontrar na razao ou em um liberalismo néo-

radical, encontra-as na propria doutrina da Igreja.

Ja que se procuram solugdes politicas, nada melhor do que utiliza-la, visto que, ao longo de
todos os anos que antecedem essas Consideraciones, como pudemos demonstrar, o0 autor

procurou apontar a grande relevancia do cristianismo na sociedade espanhola.

No entanto, também nds devemos esclarecer que a presenca do religioso é algo muito
marcante e constante em Cortés, ndo somente quando passa a enfatizar a religido catdlica e
explica-la em inUmeras teorias. O que ele busca fazer é capta-la (e também a sua instituicdo
visivel —a Igreja) como um meio, e ndo como um fim.
[...] El cristianismo aparecié cuando fue légicamente posible y légicamente
necesario. De tal manera, que ni debidé aparecer antes ni debi6é aparecer después;
porque después, logicamente hablando, hubiera sido indtil, y antes, l6gicamente

hablando, hubiera sido imposible (Consideraciones sobre el cristianismo, in:
CORTES, 1970a, p. 654).
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Sobre a natureza dessa nova religido, que nasce em um momento especifico do Império

Romano, como sendo o resultado da Divina Providéncia, ele tem a seguinte opiniéo:
[...] Siendo el cristianismo la verdad y toda la verdad, es por su esencia catélico, es
decir, universal y apropiado a todos y a cada uno de los hombres, a todas y a cada
una de las sociedades humanas. Con su revelacion aprendié el hombre cuanto debia
y podia saber acerca de Dios, acerca del mundo, acerca de los demas hombres y
acerca de si propio, viniendo a resultar de aqui que, siendo el cristianismo la Gnica
religién verdadera, es también al mismo tiempo la mas alta de todas la filosofias,

porque resuelve cumplidamente todos los grandes problemas que jamas pudieron
resolver los fildsofos gentiles (Consideraciones..., in: CORTES, 1970a, p. 654).

O catolicismo e a Idade Média

Isso quer dizer que Cortés assume o cristianismo como uma filosofia verdadeira, cujas
consequéncias produzem uma doutrina politica de mesmo valor, que permanece por todos 0s
séculos, e se desenvolveu com maior aplicabilidade durante a Idade Média. Alias, apenas o
cristianismo apareceu aquela época como um sinal de civilizacdo, ja que em todos o0s seus
escritos Donoso classifica o periodo medieval como cadtico, conforme dissemos em outros

lugares.

O constantemente citado louvor que o autor faz ao periodo medieval, como em Silva (1996)
ou Manoel (2001), na realidade, é uma louvacdo a religido cristd, a qual soube unificar todas
as sociedades que ali existiam, conferindo-lhes um ideal para que progredissem: a restauracdo
da nocdo de autoridade publica, unidade e consisténcia (Sobre la cuestion de Oriente (1839),

in: Cortés, 1970a, p. 679). Por isso mesmo, ela foi tdo importante.

Entdo, o que Cortés anseia para a sua época sdo valores cristdos — que para ele ndo séo
especificos da Idade Média, mas principios imutaveis (Respuesta a M. de Broglie, in:

CORTES, 1965, p. 498ss). Em sua Respuesta essa concluséo ficara ainda mais clara.

Alberto de Broglie (1821-1901) era um jovem publicista e politico francés de tendéncias
monarquistas e catélicas. Sua fama deveu-se precisamente a alguns artigos publicados na
Revue des Deux Mondes. Em um deles, intitulado La Moyen-Age et I’Eglise catholique
(CORTES, 1970b, p. 762) identificava Donoso Cortés, entre outros autores, como defensor do
catolicismo medieval e, em geral, das ordens medievais, por estarem orientadas por suas

doutrinas.
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Diante disso, Donoso se viu na obrigacdo de pontuar sua verdadeira posic¢ao, ainda que, para
ndo entrar em querelas publicas, deixasse de enviar a presente epistola-artigo a revista.
Todavia, para conhecer seu auténtico pensamento e esclarecer sua atitude para com o
catolicismo, é deveras interessante. Sao precisados aqui os conceitos de civilizacdo catdlica e
de Monarquia hereditaria como forma ideal de governo (VALVERDE, in: CORTES, 1970b,
p. 762).

Primeiramente, Donoso é acusado de idolatrar o periodo medieval, ao passo que ele mesmo
afirma ndo ser possivel fazé-lo, j& que a ldade Média ficou bastante marcada pela violéncia e
pela desordem. Entretanto, por isso mesmo, foi 0 momento mais profundo e marcante no qual
esteve a Igreja, conseguindo harmonizar e sintetizar todas as divergéncias em uma Unica
crenca comum, 0 que ja havia dito ainda nos escritos de 1830. Nas palavras de Manoel, “a
Igreja era o centro de equilibrio da Europa, moldando o mundo medieval a sua imagem e
semelhanca” (2001, p. 241).

Segundo o proprio Cortés,

[...] En la Edad Media hay muchas cosas: hay, por una parte, asolamiento de
ciudades, caida de imperios, lucha de razas, confusion de gentes, violencias,
gemidos; hay corrupcion, hay barbarie, hay instituciones caidas e instituciones
bosquejadas; los hombres van adonde van los pueblos; los pueblos, adonde otro
quiere y ellos no saben; y hay la luz que basta para ver que todas las cosas estan
fuera de su lugar y que no hay lugar para ninguna cosa: la Europa es el caos
(Respuesta..., in: CORTES, 1965, p. 493-494).

()

[...] Pero ademas del caos hay otra cosa; hay la Esposa inmaculada del Sefior, y
hay un gran suceso, nunca visto de las gentes: hay una segunda creacion, obrada
por la Iglesia. En la Edad Media no hay nada sino la creacién que me parezca
asombroso, y nada sino la Iglesia que me parezca adorable (Respuesta..., in:
CORTES, p. 493-494).

Donoso enaltece ndo a Idade Média em si, mas sim a constante capacidade da Igreja de
ordenar os homens, conferindo-lhes identidade suficiente para viverem em uma sociedade
harmonica e feliz. Assim como, e, sobretudo, estabelecendo um limite poderoso as acdes

despéticas dos governantes.

Em seguida, tambeém segundo Broglie, Donoso afirma uma dominagéo universal e absoluta da
Igreja. Este rebate dizendo que apenas recomenda aos governos seguirem os exemplos da
Igreja em matéria de organizagdo, autoridade, harmonia e dedicacdo absoluta. Além disso,
varias virtudes necessarias aos homens estdo contidas nos preceitos cristdos estabelecidos pela

tradicdo eclesiastica, e somente ali. O mundo moderno, por sua parte, cada vez mais
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secularizado, peca por colocar sua confianga no homem, ndo em Deus (na Igreja). Em outras

palavras, 0 homem moderno, racional e iluminista, cré ser poderoso demais e, por si s6, poder

pensar e agir de forma autdbnoma, sem a tutela de institui¢ces seculares como a Igreja.
[...] Al ver todas estas cosas me he preguntado a mi proprio si toda esta confusion, y
este desconcierto, y este desorden [presentes no mundo moderno], no provienen por
ventura del olvido en que estan puestos aquellos principios fundamentales del
mundo moral de que es pacifica depositaria y Unica poseedora la Iglesia de
Jesucristo. Mi duda se ha convertido en certidumbre al observar que sélo la Iglesia
ofrece hoy el espectaculo de una sociedad ordenada; que ella sola esta quieta en
medio de estos tumultos; que ella sola es libre; porque en ella el sibdito obedece

amorosamente a la autoridad legitima, que manda a su vez con justicia y
mansedumbre (Respuesta... in: CORTES, 1965, p. 495).

Essa visdo historica donosiana, assim como boa parte dos autores semelhantes a ele, € muito
mais uma consequéncia obtida a partir do desejo particular do autor de que haja o
estabelecimento de uma ordem, ou de uma sociedade perfeitamente harménica. Sendo que a
Unica instituicdo capaz de cumprir essa missdo seria justamente a Santa Madre, visto que
conseguiu permanecer por uma série de séculos, resistindo por muitas vezes, ao ritmo de

desenvolvimento da modernidade.

A conclusdo do extremenho € 6bvia: tanto no mundo medieval quanto na sociedade espanhola
(e europeia) contemporanea, existe o perigo da desagregacao social, da ingovernabilidade, e
da destruicdo dos homens uns pelos outros. No entanto, em épocas remotas, a instituicdo
cristd conseguiu, ainda que com falhas, estabelecer certos padrGes de idéias e

comportamentos.

Por fim, o Gltimo dos ataques de Broglie consiste em afirmar que Cortés alega a necessidade
da restauracdo dos valores e das formas de governo da Idade Média, o que o autor espanhol
nega categoricamente. Além disso, procura diferenciar dois tipos de principios politico-
filosoficos daquela época: os especificos da Era Medieval (os quais condena), e aqueles
eternos e imutaveis (os quais favorece), isto é, a manifestacdo exterior de certas leis e

principios absolutos.

[..] Una cosa llama poderosamente mi atencién en la Edad Media, y es su
tendencia constante, aunque cuasi siempre infructuosa, a constituir la sociedad y
constituir el poder con arreglo a los principios que forman como el derecho publico
de las naciones cristianas, asi como me espanta la tendencia de la sociedad actual a
constituirse y a constituir el poder publico con arreglo a ciertas teorias y a ciertas
concepciones que llevarian a los pueblos, por rumbos desconocidos, fuera de las
vias catolicas. El resultado final de aquella dichosa tendencia fue la constitucion de
la monarquia hereditaria; el resultado de la tendencia actual sera infaliblemente la
constitucion de un poder demagdgico (Respuesta, in: CORTES, 1965, p. 499).
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Donoso Cortés condena a secularizagdo da politica e da sociedade, o que ele mesmo chama de
“guiar 0s negocios publicos por caminhos ndo cristdos” (p. 500), ao contrario do que
acontecia na ldade Média. Por isso, as formas de governo sdo tdo dispares: de um lado a
monarquia hereditaria (medieval), do outro o constitucionalismo demagdgico
(contemporaneo). A primeira forma é, na acepc¢do donosiana, uma forma eficiente de poder
politico, por ser unificado (no monarca), perpétuo (em sua familia) e limitado (pelas
assembléias). Logo, ela deve ser servir de inspiracdo para uma construcdo politica presente, o

que ndo implica a restauracdo dos valores medievais na modernidade.

Ja as monarquias absolutas, por seu turno, representam uma decadéncia. Mesmo sendo
unificadas e perpétuas, seu poder é ilimitado, visto que suprimem as resisténcias e as
hierarquias.
[...] Un poder sin limites es un poder esencialmente anticristiano y un ultraje a un
tiempo mismo contra la majestad de Dios y contra la dignidad del hombre. Un
poder sin limites no puede ser nunca ni un ministerio ni un servicio, y el poder
politico, bajo el imperio de la civilizacion cristiana, no es otra cosa. Un poder sin

limites es, por otro lado, una idolatria, asi en el stbdito como en el rey (Respuesta,
in: CORTES, 1965, p. 500).

Na contemporaneidade, esse desejo de manter o poder limitado ficaria expresso na defesa de
uma monarquia constitucional e parlamentar. Sendo que tanto a constituicdo quanto o
parlamento deveriam conceder maiores prerrogativas ao monarca espanhol, e ndo equipara-lo,

por exemplo, aos soberanos ingleses.

2.2. Sentidos teologicos

Carlos Valverde (1970a, p. 86) afirma que Juan Donoso Cortés, ao longo de toda a sua vasta
obra, sempre demonstrou o impeto pela “busca dos efeitos nas causas”. Levado ao extremo,
ndo descansou até chegar as causas mais remotas ou absolutas, as quais poderiam ser

suficientes para explicar toda a realidade.

De posse desses conhecimentos, seria possivel “libertar o homem” e, por conseguinte, orientar
as sociedades por um caminho aprazivel, rumo a um progresso permanente. A crenca do autor

nessa premissa era tao forte que se chega a chama-lo “o peregrino do absoluto”.

Claro esta que, quando se caminha até o fim Gltimo das causas, 0 pensamento sente a tentacéo
de introduzir-se nos campos da teologia, ndo somente da teologia natural, mas tambem da

revelada. Ora, 0 que importa a Donoso é a verdade, e a verdade total. “La verdad, hija de
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Dios, es reina del mundo y sefiora de la tierra. Mirémosla de hito en hito con los ojos de la
esperanza” (Historia de la regencia de Maria Cristina, in: CORTES, 1970a, p. 937). Pois
bem, “Dios es la verdad absoluta [...]; no hay verdad fuera de Dios; de donde forzosamente
se infiere que el que busca la verdad fuera de Dios, la busca alli donde no reside, y que el que
de Dios huye, huye de la ciencia” (Estudios sobre la Historia, in: CORTES, 1970b, p. 249).
Portanto, a ciéncia que trata de Deus, seja pelos estudos ou pela revelagdo, é a maior entre
todas as ciéncias. Em outras palavras, “si todo se explica en Dios y por Dios, y la teologia es
la ciencia de Dios, en quién y por quien todo se explica, la teologia es la ciencia de todo”

(Ensayo sobre el catolicismo..., in: CORTES, 1970b, p. 501).

A esta convicgdo se une o fato de gue, influenciado pelos tradicionalistas franceses, Donoso
considera que toda verdade adquirida pelos homens, de uma maneira ou de outra, € uma
revelacdo de Deus ou se deduz dela. Nesse caso é evidente que a ciéncia da revelacdo — a

teologia — adquire uma importancia fundamental.

Assim sendo, Donoso parte aos dogmas catélicos — tidos como a fonte da verdade absoluta —
buscando solucdes para os grandes problemas que Ihe apresentava a histdria, o liberalismo, o
socialismo, as correntes absolutistas carlistas, e demais matérias importantes da Espanha p6s-
Cadiz. Diz Carlos Valverde (1970a, p. 87): “Dios, el hombre, el mal, la sociedad, la libertad,
el Estado, el Poder, las revoluciones, las civilizaciones, son problemas que resuelve con la

verdad revelada en una mano y con la razon en otra”.

Levemos em consideracdo, igualmente, os dizeres de Portalié (apud VALVERDE, 19704, p.
87) a respeito de Santo Agostinho (354-430):

[...] Hay, pues, una filosofia de San Agustin. Pero en él esta tan intimamente ligada
a la teologia, que no se la puede separar [...]. Agustin no es un hombre a quien se le
puede dividir en dos. No ha habido nunca para él mas que una verdad, y esta
verdad la capta y la abraza con toda su alma; es para él como una emanacion de
Dios y llega a ser la ley de su ser.

Estas palavras podem ser aplicadas a Donoso. De fato, o extremenho tinha uma filosofia,
porém, ela era tdo mesclada a teologia, que ndo se podem separar. Ndo se pode dividir em
dois seu pensamento, porque a verdade, Unica meta que busca com afinco e paixao, € Unica e

indivisivel.

A questdo da teologia é tdo importante que, nos dizeres de Carl Schmitt (1996, p. 127), para
Donoso desaparece a moral, e sem moral desaparece a politica. Sua obra mais famosa e

comentada — Ensayo sobre el Catolicismo, el Liberalismo y el Socialismo, ndo é outra coisa se
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ndo uma tentativa de contrastar as conseqiiéncias teoldgicas obtidas a partir das premissas
liberais e socialistas com aquela proposta pela Igreja. E este é também, aos olhos de Valverde

(1970a, p. 88), “o mérito mais alto dos discursos e dos artigos célebres de Donoso”.

Ao mesmo tempo, este afa de relacionar todas as idéias, sobretudo as sociais e politicas com a
teologia, quando se quer orientar 0 pensamento europeu, expressa até que ponto tinha Cortes
uma consciéncia clara e critica do processo de secularizacdo da civilizagdo ocidental e,

finalmente, das conseqiiéncias que se poderiam seguir desse desenvolvimento®.

Para o autor, a partir do momento em que a civilizagdo passa a caminhar de modo a substituir
as antigas crencgas por valores religiosos mais genéricos (ou mesmo nulos), os homens passam
a se considerar poderosos e independentes, e uma série de perigos ao corpo social podem se

fazer presentes.

A religido, a seus olhos, e a de um bom numero de outros pensadores conservadores, como
Edmund Burke (1997), ndo é apenas um conjunto de crengas sobrenaturais. Em todas as
sociedades e épocas, a forma como os seres humanos se relacionam com a divindade
determina, em Ultima instancia, a maneira como 0 governo, o soberano, o sudito e as leis

serdo encarados.

Em suas préprias palavras, “aquel, decis bien, haria una obra muy buena que probase que la
verdad religiosa es también la verdad politica y la verdad social, por ser, como es, la verdad
completa” (Carta al Vizconde de Latour, in: CORTES, 1970b, p. 707). Essa intuicio
caracteriza o profundo pensamento social e politico de Donoso. Para ele, como dito
anteriormente, a Gltima razdo de um sistema social ou politico é sempre a religiosidade, e
mais, ndo é concebivel um sistema politico-social que ndo esteja comprometido com ela. O
Ensayo é aberto com o seguinte titulo do primeiro capitulo: “De cémo en toda gran cuestion

politica va envuelta siempre una gran cuestion teolégica” (CORTES, 1965, p. 277).

Citemos a documentacdo:

[...] Posee la verdad politica el que posee las leyes a que estan sujetas las
sociedades humanas; conoce estas leyes el que conoce Dios; conoce a Dios el que
oye lo que El afirma de si y cree lo mismo que oye. La teologia es la ciencia que
tiene por objeto estas afirmaciones. De donde se sigue que toda afirmacion relativa
a la sociedad o al Gobierno supone una afirmacion relativa a Dios; o, lo que es lo
mismo, que toda verdad politica o social se convierte forzosamente en una verdad
teoldgica (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 277).

*8 Sobre a secularizagdo politica no século XIX, tendo seu epicentro no conflito entre a Igreja catdlica e os
movimentos liberais, cf. LAICISMO, 1970, p. 672.
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Portanto, quando os homens chegam a uma idéia social ou politica, ainda que a eles lhes
pareca independente, na realidade ela est4 ligada e condicionada as primeiras verdades, que
sdo aquelas que versam sobre a Divindade — a teologia. Para comprovar essa regra, Donoso
utiliza-se de varios exemplos ao longo da histéria, e de como em cada formacéo social, havia

uma crenga religiosa por detras, determinando-a.

Eis aqui o elemento base do que Carl Schmitt (1996) chamou teologia politica, e que para
Donoso ndo é sendo uma nova apresentacdo de sua teoria geral proposta por Deus a toda a
realidade. De novo cabe captar a atitude metafisico-religiosa de Donoso frente ao que para ele
tratava-se de uma “atitude antiteologica, empirista e naturalista” dos liberais e, em certa
medida, dos socialistas. Com razao disse Schmitt, “todos os conceitos da moderna doutrina do

Estado sdo conceitos teologicos secularizados™ (1996, p. 109).

Ainda diz Schmitt que os pensadores: Bonald, De Maistre e Donoso Cortés concordam em
que a teologia e a jurisprudéncia se aproximam. Desse modo, a teologia politica conservadora
proporia uma filosofia espiritual da historia, completamente radical e oposta a filosofia
materialista da historia. Em termos mais simples, para os contra-revolucionarios, as mudancas
politicas ocorridas ap6s o século XVIII, e coroadas com a Revolugdo Francesa, eram o
resultado de mudancas ocorridas nas visdes de mundo, ou melhor, nas visfes acerca do
sobrenatural. Os revolucionarios de direita, de outro modo, diziam que as mudancas politicas

acompanhavam as mudancas nas idéias, na passagem da ignorancia as Luzes.

Apesar de muitas vezes serem consideradas uma das reflex6es mais relevantes de Cortés, ele
ndo foi o primeiro a trabalhar a questdo envolvendo os campos da politica e da teologia.
Herrero (1957, p. 7-15) nos indica que esse tipo de metodologia teve lugar na Espanha entre
alguns autores que fizeram parte do pensamento e da histdria politica na época anterior a

Donoso, isto &, até o final do século XVIII.

Herrero afirma ainda que aquela foi a época da chegada das doutrinas iluministas as elites
cultas de Espanha, e, apesar da grande influéncia, muitos pensadores se posicionaram contra
essa “importagdo de idéias”, procurando defender os valores considerados “tipicos” do
Império (catolicismo, monarquia hereditaria, etc.). Ao mesmo tempo, alertando contra as

novidades francesas, tais como o deismo, o materialismo, o ateismo e o racionalismo.
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Diante dessa enxurrada de doutrinas, a reacdo foi imediata, baseada no mesmo principio que

guiaria os passos de Cortés algumas décadas mais tarde: “o civil € conseqiiéncia do religioso”

(HERRERO, 1957, p. 15).

Ainda nessa mesma linha, estes pensadores diziam também que a Revolucdo Francesa havia
sido o resultado da entrada de doutrinas “pervertidas” naquele pais, a saber, o calvinismo, o
jansenismo®®, o ateismo e a franco-maconaria. Todas elas, diga-se de passagem, possufam

uma ou outra relacdo com a religiosidade e o sobrenatural.

Os defensores da tradigdo espanhola criticavam os enciclopedistas e liberais mais radicais,
assim como seus principios, sendo categdricos em dizer que “La ley civil es una coercion
necesaria que mantiene la naturaleza humana (caida) en los limites justos y morales”
(HERRERO, 1957, p. 16). Em outras palavras, aqui ja se concebia os dogmas religiosos como

um meio de controle social e de governabilidade.

A inovacdo de Donoso, no entanto, foi ampliar esse conjunto de idéias, localizando-o durante
a primeira metade do século XIX, momento em que 0s inimigos politicos eram outros e 0s
problemas em seu pais também o eram. Ele também concedeu uma nova roupagem a essa
teologia politica, analisando, através do recurso da historia, varias civilizacGes e suas formas
de religiosidade (e ndo somente as sociedades de seu tempo), mostrando como a religido é um

meio para se governar e, mais importante, para ser governado de maneira justa.

Sua apuracdo mais criativa foi, nesse aspecto, propor a dependéncia que estabelece entre
idéias religiosas e concretos sistemas politicos. Em trés ocasifes abordou-se com
profundidade o tema: Discurso sobre Europa (1850), Ensayo (1851), Carta al cardenal
Fornari (1852). O pensamento ndo € exatamente 0 mesmo nas trés obras, visto que sdo de

épocas diferentes.

* Movimento originado das idéias de Cornélio Jansénio, bispo de Ypres (1585-1638). Segundo Paul Johnson
(2001, p. 419-420), “Jansénio era, em esséncia, um luterano catdlico — ou seja, partiu da epistola paulina aos
romanos, passou por Agostinho e chegou a doutrina na justificacdo pela fé e predestinacdo. Por essa razdo, sua
obra Augustinus (...) foi anatematizada pelos tedlogos ortodoxos na Sorbonne (...), e as condenacdes pontificias
eram constantes. (...). Ndo obstante, o jansenismo continuava sendo uma forca (...) do cristianismo francés.
Dispunha de muitos recursos. Era galicano [tendéncia separatista da Igreja Catélica da Franca em relacdo a
Roma e ao Papa. A origem do nome provém de Gélia, nome antigo da Franca] e antipapista. Como o
puritanismo, na Inglaterra, constituia uma for¢a contra-monérquica, associada aos advogados constitucionais dos
parlements. (...) Acima de tudo, opunha-se a tentativa dos jesuitas de utilizar a lei candnica para transformar a
Igreja em uma mera religido cortesd e estatal. (...) Era (...) uma religido de elite (...). Os jansenistas foram os
maniqueus do pré-Iluminismo, os primeiros arautos das modernas filosofias do pessimismo”. No entanto, sob
intensos e continuos ataques vindos de Roma, “o jansenismo degenerou para um mero partido politico, perdeu
seu fervor espiritual e acabou voltando a tona, como uma religido de advogados, em 1789 (JOHNSON, 2001, p.
424).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_cat%C3%B3lica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%C3%A7a
http://pt.wikipedia.org/wiki/C%C3%BAria_Romana
http://pt.wikipedia.org/wiki/Papa
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%C3%A7a
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Discurso sobre Europa (1850) (CORTES, 1965, p. 247-253)

Esse discurso é uma amostra de como Donoso Cortés encarava 0s perigos pelos quais
passavam as sociedades européias, apesar da aparente calma ap6s terem sido vencidas as
Revolucdes de 1848. Em seu entendimento, 0 mal ndo estd concentrado nos governos, mas
sim nos governados, que se tornaram ingovernaveis. E isso se deu devido as mudancas
ocorridas em suas concepgOes religiosas, as quais ndo correspondem mais a governos

estaveis.

Para resolver esse problema, o da ingovernablidade, Cortés propde um esquema explicativo,
relacionando diretamente a ordem religiosa com a ordem politica. Assim, por exemplo, se
uma sociedade cré que existe um Deus, e que esse Deus € onisciente, onipresente e
onipotente, governando todo o universo, ela aceitara a existéncia de um rei, que se faz
presente em todas as partes por meio de seus ministros, e que reina e governa de fato todas as
partes do pais. Portanto, o teismo (leia-se catolicismo) fatalmente geraria teorias politicas
monarquistas absolutas ou constitucionais (desde que o parlamento ndo possua mais

prerrogativas do que 0 monarca).

Se a mesma sociedade cresse na existéncia de Deus, mas ndo em sua intervencao na criacao (o
Divino Relojoeiro dos iluministas), seus membros defenderiam a idéia de que o rei, apesar de
existir, ndo deve governar de fato. Ou seja, o deismo geraria doutrinas ligadas ao que Donoso
chama de monarquias constitucionais progressistas — com o parlamento tendo maiores

poderes do que o rei.

Sociedades que acreditam ndo na existéncia de um deus pessoal, mas de que a divindade esta
presente em todas as coisas, produziriam a idéia de que o poder — a capacidade de governar —
também ndo é algo pessoal, isto é, ndo € privilégio de um homem ou de um grupo. O poder
estd em todas as pessoas (soberania popular), as quais o exercem por meio de eleicGes
diretas, com amplo direito ao voto. Com efeito, as concep¢bes modernas de republica

nasceriam do panteismo.

A Ultima convicgdo religiosa seria a negagdo absoluta de Deus (ateismo), o que, para Corteés,
seria também a negacéo do poder e dos governos. Uma sociedade sem poder e sem governos,

nessa visdo, formaria idéias de cunho socialista.
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Ensayo sobre el Catolicismo, el Liberalismo y el Socialismo (1851) (CORTES, 1965, p. 278-
280)

No Ensayo, Donoso € mais enfatico em determinar seus inimigos politicos liberais e
socialistas, deixando de lado o estudo sobre as monarquias absolutistas (que condena) ou

constitucionais (que aprova).

Segundo ele, dizem os deistas que Deus criou o cosmos, deu-lhe leis gerais, e depois se
despreocupou com ele. Como ndo ha interferéncia divina, 0 homem ndo possui pecado
original, sendo onipotente a Raz&o. Individuos que pensam dessa forma, conceberiam que a
Razdo seria a suprema lei e o supremo poder. O governo legitimo provém dela, isto é, dos
filésofos iluministas, os quais por meio dos direitos naturais governariam regimes

parlamentaristas. O deismo, pois, conduziria ao liberalismo.

Donoso também pensou que os ateistas ndo demoraria a se perguntar: “O que ¢ um Deus que
nao governa?” Constatando, logo apos: “Logo, Deus nao existe. O homem ¢é totalmente
bondoso em sua razdo, em sua vontade e em suas paixdes”. Dessa forma, se Deus ndo existe,
ndo existe legitimidade possivel, nem governos verdadeiros. Todo governo € ilegal. Toda
propriedade é um roubo. Todas as instituicdes sociais devem desaparecer, deixando 0s

homens sds com suas vontades bondosas. O ateismo produziria socialismo.

Carta al cardenal Fornari (1852) (CORTES, 1965, p. 525ss)

Nessa carta, Cortés enfatiza ainda mais. Ele afirma que sdo duas as causas possiveis para o
aparecimento de doutrinas politicas liberais, socialistas ou, até mesmo, comunistas — a

negacgéo do pecado original e os erros sobre Deus.

Quando se nega o pecado original, nessa visao, diz-se que 0 homem é bom, a Razdo € reta,
luminosa, capaz de obter a verdade; as vontades e as paixdes dos homens séo naturalmente
boas. Tem-se por consequéncia que, se a razao é soberana, ela deve ser obtida por meio da
discussdo e dos debates parlamentares, com direito a imprensa livre e demais prerrogativas

individuais (monarquia parlamentarista).

Mais do que isso, se todas as vontades sdo capazes de dirigir o governo, posto que boas, todas

as pessoas tém direito a voto (republica). O governo somente deve-se preocupar em satisfazer
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as vontades e as paix0es dos individuos. No mais, deve-se conceder-lhes plena liberdade
(socialismo).

Os chamados erros sobre Deus incluem o deismo (que suportaria o liberalismo), o ateismo

(que suscitaria o socialismo) e o panteismo (que faria emergir os ideais comunistas).

Analise dos problemas e a busca pela solugéo

Grande parte da carta que Donoso dirigiu ao cardeal Fornari (1852)*° (CORTES, 1965, p.
525ss) esta dedicada a demonstrar como os “erros” sociais e politicos da época provinham de
“erros” religiosos. Fundamentalmente, de duas “negacdes supremas” teologicas: a negag¢ao do
pecado original no homem e a negacdo da providéncia imediata de Deus. Ambas, nesse
sentido, levariam a crer que o ser humano néo precisa de Deus, nem de outra autoridade
qualquer. Como em um efeito cascata, se desprendem destas duas fontes inumeraveis “erros”,

cuja enumeracdo pode-se ler a seguir:

[...] Supuestas estas negaciones se afirman, entre otras muchas, las cosas
siguientes: que la vida temporal nos ha sido dada para elevarnos por nuestros
propios esfuerzos, y por medio de un progreso indefinido, a las méas altas
perfecciones; que el lugar en que esta vida se pasa puede y debe ser radicalmente
transformado por el hombre; que siendo sana la razén del hombre no hay verdad
ninguna a que no pueda alcanzar; y que no es verdad aquella a que su razén no
alcanza; que no hay otro mal sino aquel que la razén entiende que es mal, ni otro
pecado que aquel que la razén nos dice que es pecado; es decir, que no hay otro
mal ni otro pecado sino el mal y el pecado filoséfico; que siendo recta de suyo, no
necesita ser rectificada la voluntad del hombre; que debemos huir el dolor y buscar

%0 valverde (1970, p. 73) destaca o grande prestigio nos altos meios eclesiasticos do qual Donoso era alvo,
exemplificado em uma carta enviada pelo Cardeal Fornari — prefeito da Sagrada Congregagdo de Estudos — em
nome do Papa Pio IX. O texto era encabecado por uma breve nota: “Syllabus eorum qua in colligendis
notanalisque erroribus ob oculos haberi possunt”, seguido por 28 capitulos sobre os principais “erros”
filosofico-teoldgicos da época. O cardeal pedia a Donoso, entdo embaixador em Paris, que respondesse e
comentasse 0s pontos. A Carta ao Cardenal Fornari é essa resposta, sendo vista por Valverde (1970, p. 74)
como “lo mejor salido de su pluma”. Mais rigorosa e sobria do que o prdprio Ensayo, a carta criticava de forma
mais profunda o liberalismo, em suas causas e efeitos. Desnecessario dizer que o documento serviu de influéncia
direta para a confec¢do da Enciclica Quanta cura, promulgada por Pio IX, em 8 de dezembro de 1864. Mediante
um apéndice a enciclica, incluiu um documento que enumerava as proposicBes que se recomendava
especificamente que um bom catolico ndo defendesse. Esse Syllabus (“indice”) fazia referéncia a diversas
posicOes ja condenadas em discursos, cartas, palestras e enciclicas pontificais. Segundo Johnson (2001, p. 478),
“pareceu um manifesto desafiador contra o mundo moderno em sua totalidade. As Se¢es 1 & 7 condenavam o
panteismo, o naturalismo e o racionalismo absoluto; as Se¢des 8 a 14, o racionalismo moderado; a 15 4 18 o
indiferentismo, latitudinarismo, socialismo, comunismo, as sociedades secretas, as sociedades biblicas e os
grupos clericais liberais. As Se¢des 19 a 76 estabeleciam os direitos da Igreja, bem como do pontifice romano e
seu Estado, da forma mais intransigente e triunfalista possivel, e muitas infragdes por parte da sociedade civil
foram inteiramente condenadas (...). Na Secdo 79, a liberdade de discurso [cf. nota 43] era condenada como
conduzindo a corrupcdo de modos e mentes (...). Por fim, a Se¢do 80 sintetizava o documento, condenando a
asser¢do de que ‘o pontifice romano pode e deve conciliar e harmonizar-se com o progresso, o liberalismo e a

5 9

civilizagdo recente’.
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el placer; que el tiempo nos ha sido dado para gozar del tiempo, y que el hombre es
bueno y sano de suyo (Carta al Cardenal Fornari sobre los errores de nuestro
tiempo, in: CORTES, 1965, p. 527).

Esta razdo tantas vezes citada se fundamenta nas discussdes — o cerne das sociedades
modernas, exemplificado da seguinte maneira: direito a liberdade de imprensa, inviolabilidade
da tribuna e a soberania das assembléias deliberantes. Esses lugares de discussdo e de pouca
acdo, para o Donoso de 1850 em diante, estdo sendo inocuos a vida politica. Quer dizer, ndo
estdo cumprindo com o seu papel de divulgador de idéias e opinides®, o que ndo quer dizer
que ndo devam existir enquanto resisténcia ao poder do soberano, no caso, 0 monarca. Ao
contrario do que afirma Schmitt: “o parlamento ¢ uma instituigdo obsoleta, ja que 0S
principios da discussdo e da publicidade também o sdo” (1996, p. 4), Donoso ndo nega o

parlamento em si, apenas suas aspiragdes ao poder, como ocorre na monarquia britanica.

*! Donoso Cortés, longe de ser um personagem contrario a liberdade de opinides e de imprensa (direitos
garantidos pela Constitui¢do espanhola de 1845, da qual foi redator), critica a maneira como sdo exercidas essas
liberdades na sociedade moderna. Para ele, os jornais, ao invés de permitirem a difusdo de informacg6es, séo
monopolizados pelos partidos politicos. Estes, por seu turno, nada mais fazem do que elogiarem a si proprios e
aos seus membros, contradizendo a prdpria idéia do antagonismo de opiniBes, isto é, da analise de vérias
apreciacOes diferentes. Em termos mais simples, ndo h& imprensa livre e imparcial, mas sim imprensa privada e
comprometida. Ja os livros, outro importante meio de comunicacdo, ndo conseguem abarcar as opinides dos
cidaddos, uma vez que para escrever um livro sdo necessarios uma boa soma de dinheiro e influéncia. Ndo que a
divulgacdo de idéias seja pérfida, ao contrario, ela é positiva, mas ndo é realizada de acordo com os padrdes
mercadoldgicos, deixando varios cidaddos sem exercerem os seus direitos: “La libertad de imprenta ha sido
proclamada (...) para asegurar tres grandes principios, de los cuales el uno interesa a los individuos, y los otros
dos a la sociedad; el que interesa a los individuos consiste en el derecho que todo hombre tiene de comunicar a
los otros lo que piensa; los otros dos consisten en el derecho que tiene la sociedad a que entren en lucha y en
discusidn todos los pensamientos, todas las teorias, todos los sistemas, y en el derecho que esa misma sociedad
tiene de que se dé publicidad a todo lo que interesa a los pueblos. El periodismo es la institucién consagrada a
ser la garantia y la realizacion de aquel derecho individual y de estos derechos sociales. Pues bien (...) en
primer lugar, el periodismo ha hecho imposible en la préactica el derecho que todo espafiol tiene de publicar sus
pensamientos por medio de la presa; (...) por una parte, matando a los libros, y, por otra, sustrayendo los
periddicos a la fortuna individual de todos los esparioles que no sean muy ricos. Hoy dia (...) un espaiiol que no
sea millonario no puede escribir un periédico ni publicar un libro: para el periodico no tiene dinero y para el
libro no encuentra lectores. (...) Hoy dia, para publicar su pensamiento, los espafioles necesitan transformarle
de individual en colectivo; solo los partidos tienen libertad; los espanioles no la tienen. (...) La libertad que la
Constitucion apetece no es la de los partidos, (...) sino de los ciudadanos; pues ésta precisamente es la que el
periodista ha hecho de todo punto imposible. Vengamos al principio de la publicidad (...). Lejos de ser el
periodismo un medio de revelar a todos lo que deben saber, es el medio mas eficaz (...) para ocultar lo que todo
el mundo debe saber y lo que todo el mundo sabe. (...) El unico medio que tenéis de saber la verdad es echaros
a la calle para preguntarla a vuestros amigos y conocidos, y (...) el unico medio que tenéis de ignorarla (...) es
leer los periddicos. (...) Por ultimo, el periodismo se ha inventado en un interés de discusion. (...) el periodismo
y la discusion son cosas incompatibles; (...) a nadie puede parecerle verdadera discusion la que entablan
diariamente entre si algunas docenas de periodistas. La discusion, para que sea provechosa, ha de existir en
mayor escala y ha de alcanzar mas grandes proporciones; se ha de transmitir de los que escriben a los que leen;
importa poco que discutan los que escriben, si no discuten al mismo tiempo sus lectores. (...) Sucede que cada
uno lee el periodico de sus opiniones; (...) cada espaiiol se entretiene en hablar consigo propio. (...) EIl
periodismo (...) da por resultado un monologo perpetuo (...). Un periodico es la voz de un partido que esta
siempre diciendo a si mismo: Santo, santo, santo” (Discurso sobre la situacién de Espafia, in: CORTES, 1970b,
p. 486-487).
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Quando os homens, sobretudo os homens publicos, negam os dogmas vistos anteriormente,
passam a desprezar a graca, a vida contemplativa, os sacramentos da Igreja, os sacerdotes,
enfim, o préoprio Deus. Esses fatos os fazem cultuar apenas 0s seus proprios interesses

materiais, impossibilitando que a sociedade progrida em governo, estabilidade e moral.

Com efeito, essas duas negacgdes teologicas conduzem concretamente as seguintes teorias
politicas: a razdo deve ser a norma suprema e Unica do governo; o parlamentarismo, a livre
imprensa, a livre expresséo publica (o terceiro aspecto da autonomia de Merquior, a liberdade
de crenca e consciéncia), entre outros aspectos que pretendem esclarecer as mentes humanas.
Além disso, se “o rei reina, mas ndo governa”, nao pode haver nenhuma outra autoridade se
ndo aguela proveniente da prépria sociedade. Sdo os homens ilustrados que devem governar.

Temos aqui a concretizagdo das monarquias parlamentaristas.

Os socialistas partem dos mesmos erros, segundo Cortés, porém, vdo ainda mais longe. Se o
homem ¢é bom e reto em seu entendimento, a sua vontade e as suas paixdes também o serdo. E
mais, ndo é ldgica a teoria dos liberais ao afirmar que Deus criou 0 universo e 0 homem, mas
ndo intervém com a Providéncia, que € 0 mesmo que negar Sua existéncia. Dessa maneira, a
legitimidade do governo e da razdo ndo tem nenhum sentido, porque todos sdo dotados de
razdo, e ndo ha nada que fundamente a superioridade de alguns homens sobre outros.

Dito isso, se todos os homens sdo integralmente bons, ndo necessitam de direcdo nem de um
governo. Este seria apenas um meio para garantir o bem-estar, a felicidade e a satisfacdo de
todos os individuos — livres e bons. Assim, finalmente, chega-se ao socialismo, como o

imaginava Donoso.

O comunismo procede desses mesmos erros, contudo observados de outro ponto de vista: ndo
existe um Deus pessoa, especifico, como nas religides monoteistas. Deus esta em toda a parte,
ou melhor, Ele é o todo. Nesse sentido, a sociedade — um conjunto de homens iguais e santos
— € esse Ser Supremo, é essa Divindade Absoluta. A ela, pois, deve-se submeter cada

individuo, visto como um elemento insignificante, diante da supremacia social.

Vimos que Donoso ndo nega a liberdade do individuo de viver como lhe apraz (Merquior,
1991, p. 23-24). Da mesma forma, é o individuo (crente) o elemento Gltimo na formacao da

sociedade e do governo, portanto ele goza de valor e relevancia.

Consequentemente, no ideario comunista analisado por Donoso, hdo de desaparecer 0s

individuos, as familias, as classes, devendo ser suplantados por uma Unica massa, que € a
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sociedade. Isso € um desacerto, pois destroi relacdes e instituicdes que foram sendo
construidas ao longo da historia e, se chegaram ao presente, é porque oferecem conforto e
seguranca as pessoas. Elas ndo devem ser sumariamente destruidas, ja que contam com

direitos estabelecidos ha muito tempo.

Se levarmos em consideracdo que Donoso nédo é contrario a qualquer tipo de mudancga, mas
sim aquelas que s&o feitas em nome de certas idéias especificas, tidas por ele como abstratas
e irrealizaveis, como aquelas que acabamos de ver nos esquemas acima, poderemos utilizar o
pensamento desse autor como um forte exemplo para enriquecer o conceito e a idéia de
conservadorismo. Nessa Otica, ser conservador ndo estd vinculado necessariamente a uma
visdo situacionista, ao contrario do que afirma Stanley Payne (1978, p. 765). Diferentemente
desse autor, as andlises e definicdes propostas por Andrew Vincent (1995, p. 66) sdo muito

mais relevantes, encaixando-se perfeitamente no que propde Cortés.

Frente aos sistemas teoldgico-politicos do liberalismo e do socialismo, tido como errdneos e
nocivos a qualquer formacdo social, Donoso se arma com as doutrinas da Igreja — Unica
instituicdo que possui as idéias necessarias a um governo efetivo e estavel e a uma sociedade
harmonica e feliz:
[...] El Catolicismo es un sistema de civilizacion completo; tan completo, que en su
inmensidad lo abarca todo: la ciencia de Dios, la ciencia del angel, la ciencia del
universo, la ciencia del hombre. (...) La humanidad entera ha cursado por espacio
de diecinueve siglos en las escuelas de sus tedlogos y de sus doctores; y al cabo de
tanto aprender, y al cabo de tanto cursar, hoy dia es, y ain no ha llegado con su
sonda al abismo de su ciencia. (...) Alli aprende como y cuando han de acabar, y

cuando y como han tenido principio las cosas y los tiempos (Ensayo, in: CORTES,
1965, p. 287).

Mais a frente, ele nos revela por que a Igreja recebe o nome de Catdlica:

[...] Llamase esta teologia catdlica, porque es universal; y lo es en todos los
sentidos y bajo todos los aspectos: es universal, porque abarca todas las verdades;
lo es, porque abarca todo lo que todas las verdades contienen; lo es, porque su
naturaleza esta destinada a dilatarse por todos los espacios, y a prolongarse por
todos los tiempos; lo es en su Dios, y lo es en sus dogmas (Ensayo, in: CORTES,
1965, p. 287).

A religido catolica é superior as demais, pois a sua concep¢do de Deus abarca todos o0s
elementos teoldgicos das sociedades e das crencas anteriores: a unidade (da india), a
multiplicidade (da Pérsia), a variabilidade (da Grécia). Nesse sentido, as teologias anteriores
captavam apenas um dos elementos constitutivos do verdadeiro sentido de Deus — a plenitude

desenvolvida ao longo dos tempos.

Por fim, pelo catolicismo
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[...] entro el orden en el hombre, y por el hombre en las sociedades humanas. El
mundo moral encontré en el dia de la redencién las leyes que habia perdido en el
dia de la prevaricacion y del pecado. (...) El orden pasé del mundo religioso al
mundo moral, y del mundo moral al mundo politico. El Dios catélico, criador y
sustentador de todas las cosas, las sujeté al gobierno de su providencia, y las
goberno por sus vicarios. (...) La autoridad de sus vicarios fue santa cabalmente por
lo que tuvo de ajena, es decir, de divina. La idea de la autoridad es de origen
catolico. Los antiguos gobernadores de las gentes pusieron su soberania sobre
fundamentos humanos; gobernaron para si y gobernaron por la fuerza. Los
gobernadores catolicos, teniéndose en nada a si propios, no fueron otra cosa sino
ministros de Dios y servidores de los pueblos (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 288).

No pensamento donosiano, ndo pode haver autoridade que ndo seja constituida pela vontade
de Deus, haja vista que se a sua concepcao teoldgica é de um Deus pessoal e providencial, que
interfere no mundo, por conseguinte, tudo 0 que existe — e a questdo governativa nao €

excecao — sera visto como fruto da sua vontade.

O mote do governo é importante, pois, dentro dos parametros catolicos, 0 homem, apesar de
ser substancialmente bom (ja que nascido da imagem e semelhanca de Deus), € uma criatura
manchada pela Culpa Original, limitado, inclinado a desordem e escravo de seus apetites e
paixdes. Porém, ele pode se tornar novamente bom através de uma mudanca moral, 0 que nos

leva a crer que os homens, em Donoso, ndo séo essencialmente bons ou maus.

Além disso, Deus criou o cosmos, que governa e dirige imediatamente, e que as criaturas
devem se submeter a ordem que estabeleceu para cada uma. A sociedade — a ordem dos
homens pecadores — tem que ser governada para que consiga sobreviver e alcancar a
felicidade. Portanto, como vimos, aquele que governa o faz em nome e com a autoridade
Divina, devendo ‘“governar com eficicia, ainda que também com mansiddao e respeito”

(VALVERDE, 1970, p. 129).

Donoso acreditava que a teologia catdlica correspondiam, no ambito do politico, as
monarguias constitucionais moderadas, e também as monarquias absolutas, embora guardasse
certas reservas contra essas Ultimas — ndo pretendendo jamais ser um restaurador do

absolutismo.

N&o obstante essa correspondéncia entre teologia e politica, Carlos Valverde faz um

comentario perspicaz:

[...] Si hoy esta visién nos parece corta, hemos de admitir que Donoso en este punto
no tuvo la vision del futuro que tuvo en otros, que no supo desprenderse de las
viejas concepciones politicas y que no supo intuir la posibilidad de una democracia
y de una republica cristiana. Sin embargo, hay que decir también que Donoso no
rechazaba ninguna forma de gobierno en cuanto forma (VALVERDE, 1970, p.
129).
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As palavras do comentador séo confirmadas pela documentacdo donosiana — Carta al
cardenal Fornari:
[...] Por lo mismo que ni la Iglesia ni Dios son una forma [...], no hay manera
ninguna de gobernacién que sea esencialmente peligrosa cuando Dios y su Iglesia

se mueven libremente, si, por otro lado, la son amigas de las costumbres y
favorables los tiempos (CORTES, 1970b, p. 750-51).

Em outro lugar — Cartas al director del “Heraldo” (1852) — escreve: [...] De las varias
instituciones conocidas en la historia, no condeno ninguna, con tal, empero, que reciban la
animacion y la vida de la verdad catdlica (CORTES, 1970b, p. 741), isso porque, segundo
Valverde (p. 130), o que ele combate n&o sdo formas, mas sim doutrinas.

Tal fato ndo desmerece a relacdo estabelecida e desenvolvida anteriormente, entre formas
teoldgicas e formas politicas. J& que, como diz Valverde, s@o as doutrinas politicas, leia-se,
absolutismo (em um primeiro momento), liberalismo e socialismo (em um segundo momento)
aquilo que se pretende combater. Por exemplo, as teologias ateistas condicionam a formacao
de doutrinas politicas socialistas. Da mesma forma, teologias teistas condicionam a formacéo
de doutrinas politicas monarquistas, mas ndo necessariamente a governos dessa mesma
natureza. Disso decorre que Donoso pode avaliar como positivos certas formagdes politicas
que difiram das monarquias hereditarias (embora, para ele, seria e melhor forma para o caso
especifico da Espanha), desde que regidas pelos auspicios da fé catdlica e da Igreja —
principios gerais que podem se estabelecer em qualquer formato de governo.

O catolicismo e a ditadura

E relevante dizer também algumas palavras sobre uma forma politica que Donoso faz
corresponder com o teismo — a ditadura. A teoria donosiana da ditadura deu origem a uma
longa controvérsia sobre seu o chamado decisionismo, sobretudo analisado nas obras de
Schmitt (1963).

Segundo o jurista aleméao, o conceito de soberania ligado a decisdo vem de Joseph de Maistre,
pelo qual se dizia que o Estado somente tem valor (legitimidade) porque decide, tem um
poder de aplicar uma san¢do ou coacdo, assim como a Igreja. Decidir aqui significa fazer
acontecer algo de modo eficiente, e isso é a fonte de toda legitimidade. Conseqlientemente,
todo o governo é bom contanto que estavel, nas palavras de Schmitt, desde “que consiga

sobreviver ao povo”. Em termos mais simples, um Estado que mantém a ordem e consegue
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impor regras a todos, ou melhor, que consiga ser a ultima regra ou a ultima insténcia de

decisdo, sem a interferéncia de forcas paralelas, esse é legitimo.

A influéncia de Donoso nessas idéias se mostra patente em seu Discurso sobre la dictadura:

[...] Yo creo que las leyes se han hecho para las sociedades, y no las sociedades
para las leyes, digo: la sociedad, todo para la sociedad, todo por la sociedad; la
sociedad siempre, la sociedad siempre, la sociedad en todas circunstancias, la
sociedad en todas ocasiones. (...) Cuando la legalidad basta para salvar la
sociedad, la legalidad; cuando no basta, la dictadura (CORTES, 1965, p. 220)

No entanto, € conveniente dizer também que, para Donoso, a ditadura é um estado de
excecao, paralelo no @mbito politico ao que € o milagre no ambito teoldgico. Localizado de
forma especifica, e utilizado com o objetivo de curar um maleficio que esteja grassando sobre

a sociedade.

Além de ser uma arma legitima utilizada pelo governo, posto que evitaria a barbarie, as
ditaduras sdo verdades praticas, mostradas pela histéria. Mais ainda, e de fundamental

importancia aqui, fazem parte da ordem divina:

[...] Cuando la legalidad basta para salvar la sociedad, la legalidad; cuando no
basta, la dictadura. (...) Digo (...) que la dictadura en ciertas circunstancias, en
circunstancias dadas, en circunstancias como las presentes, es un gobierno
legitimo, es un gobierno bueno, es un gobierno provechoso, como cualquier outro
gobierno; es un gobierno racional, que puede defenderse en la teoria, como puede
defenderse en la practica. (...) He probado que la dictadura es una verdad en el
orden tedrico; que es un hecho en el orden histérico. Pues ahora voy a decir mas: la
dictadura (...) es outro hecho en el orden divino (CORTES, 1965, p. 221-222).

Donoso ainda prosseguiu dizendo que Deus fez as leis da natureza, ja os homens fazem leis
constitucionais. Em alguns casos, Deus rompe com essas leis, promovendo milagres — eventos
excepcionais; do mesmo modo, 0s homens suspendem temporariamente as leis

constitucionais, sendo necessaria em seu lugar a ditadura.

De fato, a questéo religiosa é tdo importante aqui que o pensador extremenho afirmava serem
a repressao religiosa e a repressdo politica inversamente proporcionais. Quer dizer, na época
de Cristo, a represséao religiosa era nula, pois os discipulos eram fiéis devotados em tempo
integral, dai ser a liberdade politica maxima, nem sendo mesmo necessario um governo. A
criagdo das monarquias e dos instrumentos de controle, por sua vez, fizeram um contraponto

com a diminuicdo do sentimento e da represséo religiosa.

Em termos mais simples, 0o governo e seus mecanismos foram necessarios, pois as pessoas
abandonaram os principios religiosos. Se todos fossem ainda conscientes e obedientes a fé

catolica, ndo haveria a necessidade de uma ditadura.
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Esta ditadura extraordinéria é legitima e recebe sua legitimidade do fato mesmo que, antes de
tudo, deve-se salvar a ordem imposta por Deus as coisas humanas. Se Donoso simpatizou-se
com a ditadura, por algumas vezes, foi porque viu nela o unico meio de salvaguardar a ordem
social, tdo ferozmente ameacada pelas revolugdes socialistas ou pelo carlismo. Como diz
Valverde, “para ele ¢ um mal menor” (p. 130). Se fosse possivel escolher entre a liberdade e a
ditadura, certamente escolheria a liberdade. No entanto, quando ndo é mais possivel escolher,
como no momento em que escreve, tendo apenas diante dos olhos as revolugdes e a ditadura,

deve-se escolher essa Ultima, que, ao menos, consegue salvar a ordem.

Sendo, por fim, a ditadura um instrumento politico que reflete a ordem divina (“o milagre”),
isso quer dizer que o préprio Deus a utiliza. Nesse ponto, e apenas nesse, podemos dizer que o

catolicismo de Donoso esta sendo usado para defender o autoritarismo.

Didlogo com Lammenais

Ver os efeitos nas Ultimas causas era, como ja é sabido, bastante comum em Donoso. Dai que
tenha recorrido a teologia para explicar a politica. Segundo Valverde (p. 130-131), recebeu
uma inspiracdo salutar de Felicité de Lamennais (1782-1854) e Louis de Bonald (1754-1840)
neste aspecto. No entanto, suas conclusdes sao distintas desses dois ultimos:
[...] Donoso, que no creia en la restauracion de una Monarquia de riguroso estilo
ancien régime, como creia ain De Bonald, ha hecho que al teismo correspondiera
también la Monarquia constitucional moderada; la dictadura, para casos de
excepcion, e incluso cualquier forma, con tal de que “reciba la animacion y la vida
de la verdad catolica”. También fue mucho mas lejos Donoso cuando intuyo que el

comunismo no arrancaba del ateismo, sino del panteismo, y estableci6 la
proporcion panteismo-(republicanismo)-comunismo (VALVERDE, 1970, p. 131).

Quanto a Lamennais (1998) suas idéias acerca da religido e da divindade propunham a
liberdade (de opressdo, de viver como lhe apraz e de participacdo politica) e a igualdade
(politica e social) de todos os homens, tidos como as mais perfeitas criagdes de Deus. A
caridade, para esse autor, ¢ um elemento fundamental, é somente atraves dela que os homens

se reconhecerdo como irmé&os e poderdo viver em um ambiente de fraternidade.

Embora a caridade também tenha um destaque no pensamento de Cortés, ja que se trata de um
dos principios basicos da moral cristd, ela € trabalhada de modo distinto em Lammenais. 1sso
porque a caridade, para este ultimo, se insurge contra o Estado e mesmo contra a Igreja,

cumplice do Estado para reinar sobre os fracos — o que Donoso condena veementemente.
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Ambos, Estado e Igreja devem continuar existindo e, além disso, a caridade donosiana deve
andar de méos dadas com o governante, alias, € um dos deveres dos monarcas, enquanto

emissarios divinos, fazer reinar a caridade e a fraternidade entre todos.

Lammenais, por fim, propde que a fraternidade e o espirito dos primeiros cristdos, perdidos ha
muito, sejam reconquistados por meio das lutas sociais. Esse autor, com efeito, € um dos
fundadores do chamado catolicismo social, o que foge ao universo de Donoso. Muito embora,
ambos os autores tratem as reformas sociais necessarias como tendo de ser “coordenadas por

Deus”.

2.3. Conclusdes

Para concluir esse capitulo, o cristianismo, em Cortés, tem a importancia cabal de ter trazido a
civilizacdo ao mundo. E isso é dado em trés frentes: 1) politica, posto que a religido fez da
autoridade e da obediéncia (os dois fundamentos do governo) elementos, respectivamente,
“inviolavel e santo”. Assim, ambos alocados sob os auspicios do cristianismo fundam as
condi¢cdes de uma governabilidade satisfatoria; 2) social, ja que o exercicio da caridade,
ensinado pelas palavras do Evangelho, permite as pessoas mais pobres atingirem a felicidade
material; 3) moral, pois os valores trazidos pela tradicdo cristd representam verdadeiras
virtudes, as quais permitem aos homens viverem de modo harmonico, em uma sociedade
perfeita; respeitando-se as liberdades de um ponto de vista moderno e, a0 mesmo tempo,

preparando a alma humana para a salvagéo eterna.

Desse modo, o cristianismo ndo deve ser sindnimo de teocracia, mas sim de condi¢do
imprescindivel a uma sociedade ordenada e governavel, rumo a felicidade de todos, tanto no
mundo material, quanto no espiritual. Isso € feito, dentro de uma monarquia hereditéria e
constitucional, na qual o rei detém o monopdlio do poder. Este poder, por sua vez, devera ser
freado pelos parlamentares, os quais garantem essa resisténcia por meio de seus direitos

tradicionais. Os individuos também sdo dotados de certos direitos contra a opressao do rei.

No entanto, para julgar as proposices de Donoso Cortés, € necessario situd-lo na
circunstancia historica em que viveu, como nos disse Quentin Skinner (2007) no capitulo
precedente. Ora, quando Donoso fala de liberalismo, republica, socialismo, ha que se entender
estas formas tal como se apresentavam na Franga e na Espanha de meados do século XIX, e

ndo com as modificacdes ou mitigacOes que depois puderam tomar.
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E relevante ressaltar também que as relag@es abordadas por nosso autor estio apresentadas de
uma maneira tedrica e absoluta. Em suas realizagdes préticas, segundo Valverde (p. 131),
[...] las diversas naciones han podido aceptar formas de gobierno o sistemas
politicos a los que no se deben aplicar estrictamente los esquemas donosianos,

porque en estas formas de gobierno o sistemas pueden existir conjugadas formas
socialistas con formas monarquicas o con formas liberales, etc.

Isto posto, gostariamos de considerar que o catolicismo donosiano ndo é reacionario, nem
medieval, mas moderno. Ele serve como base para todas as conclusdes e 0 pensamento
politico do pensador. Ao mesmo tempo em que defende alguns sentidos de liberdade e
autonomia (de opressao e de viver como lhe apraz), ja que é canalizado nos individuos — por
meio de sua conversdo e reforma moral, do mesmo modo, condena outros valores da
liberdade (de consciéncia/crenca e de participacdo politica) (MERQUIOR, 1991, p. 22-24).

E uma conseqiiéncia dbvia: Donoso pretende que todas as pessoas sigam 0s ensinamentos da
Igreja e do Evangelho, pois somente eles preenchem os requisitos para a construcao de uma
civilizacdo completa. Logo, ndo é concebivel que elas tenham liberdade para escolherem a
religido que quiserem, nem agirem de acordo com uma moral que va de encontro a essas
prerrogativas, pois as suas consequéncias seriam inaceitaveis — sobretudo do ponto de vista da

governabilidade. E se esta ndo existe, ndo ha progresso.

Sobre esse aspecto de autonomia e liberdade, pode-se saber que:

[...] A terceira [materializagdo historica da autonomia] é a liberdade de consciéncia
e crenca. Historicamente, tornou-se (...) relevante primeiro como uma reivindicagao
de legitimidade da dissidéncia religiosa (da Roma papal ou outras Igrejas oficiais)
durante a Reforma européia. Antes disso, quase todas as reivindicagdes de
independéncia religiosa eram tratadas como heresia e subjugadas com éxito. Embora
dificilmente se possa dizer que fosse essa a intencdo dos grandes reformadores
Lutero e Calvino, a Reforma inaugurou uma idade de pluralismo religioso. Isso foi,
por sua vez, secularizado no moderno direito de opinido, tal como refletido na
liberdade de imprensa e no direito a liberdade intelectual e artistica (MERQUIOR,
1991, p. 23).

Todas essas conseqiiéncias sdo citadas e criticadas por Cortés, em especial a Reforma

Protestante — quando da discussdo do problema sobre a ordem.

Do mesmo modo, nem todas as pessoas tem o direito, ou melhor, a liberdade para tomar lugar
nos negocios publicos do Estado. J& que, dentro de uma ordem catdlica, Deus capacitou
alguns com mais dons, outros com menos dons; uns devem governar e outros deverdo ser
governados. O governo é composto pelo monarca e pelas Cortes, as quais sdo formadas a
partir de um sufragio restrito. Trata-se, entdo, da defesa de uma monarquia constitucional

hereditaria e censitaria.
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S&o esses dois aspectos da liberdade que Donoso tantas vezes critica, € v& como um grande
mal ao desenvolvimento da sociedade. Se todos pensassem e expusessem 0 que quisessem, da
forma como quisessem, ninguém se entenderia. E mais, se todos participassem da politica
através das votagdes, como hd mais pessoas inaptas e incapazes do que aptas e capazes, nao

seriam escolhidas as pessoas mais adequadas para compor o Parlamento.

Esse governo, porém, deve estar atento aos problemas dos mais pobres. Afinal, eles foram as
grandes vitimas das revolugbes e, por isso mesmo, devem ser cuidados pelo Estado como
verdadeiras criangas, que nunca irdo crescer. Para que isso ocorra, é necessario que 0 governo

se moralize, ou seja, € necessario que os individuos que o compde fagcam 0 mesmo.

Com o governo agindo dessa maneira, os individuos (devidamente catolicizados e em sua
posicao especifica na hierarquia social) ndo seriam atingidos em sua “sagrada liberdade”, isto
é, poderiam “exercer papéis sociais protegidos pela lei e pelo costume” (MERQUIOR, 1991,
p. 22) e teriam pleno espaco para escolherem suas profissdes, suas formas de lazer, sua
maneira de gozar a vida (MERQUIOR, 1991, p. 23). Logo, poderiam conviver com as demais
conquistas da modernidade: o Estado secular, o desenvolvimento industrial e tecnoldgico, e a

expansdo do modelo capitalista — desde que moralizados.

Em outros termos, como vimos, o individuo donosiano é parcialmente autbnomo — para
alguns aspectos sim, para outros ndo. Isso vai ao encontro do que formulou o pensador
extremenho em seus primeiros escritos, quando concebeu um ser humano livre, inteligente e

religioso, que, por natureza, estava vinculado a Deus, ao meio e aos outros individuos.

Seria esta, entdo, a melhor forma de combater as doutrinas politicas inimigas: aproveitar as
instituicbes e a sociedade vigente, mas reformando seus individuos. Sem precisar, por
exemplo, transformar o rei em um monarca absoluto (carlismo); modificar as instituicdes por
meio de reformas, como no alargamento do sufragio ou o aumento das prerrogativas
parlamentares (liberalismo) ou destruir os costumes, a prépria sociedade e substitui-la por

outra (socialismo).
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3. HISTORIA, TEMPO E PROGRESSO EM DONOSO CORTES

“O hoje ¢ apenas um furo no futuro por onde o passado comeca
a jorrar. (...) Vi o fim chamando o principio pra poderem se
encontrar”.

Raul Seixas

“En lo pasado esta la historia del futuro”.
Juan Donoso Cortés

3.1. Nos rastros da Historia

Mutabilidades e permanéncias: valores eternos e valores singulares

Juan Donoso Cortés foi um pensador bastante preocupado em utilizar e compreender a
Histdria a fim de favorecer suas idéias ou seus projetos politicos. Ele faz referéncia a Histdria
da Espanha, a Histéria da Europa e, por diversas vezes, em todas as suas obras de 1829 a
1853, a Historia Universal. Um recurso didatico que demonstra bastante erudicdo nesse
sentido. E claro que sua vis&o sobre a histdria e a seqiiéncia de eventos historicos deduzidos a
partir de sua observacdo nem sempre foram concebidos da mesma forma. Igualmente, é
verdade que Donoso tenha reflexfes as mais variadas, por vezes contraditdrias, embora néo
seja inatil tentar estabelecer uma corrente de continuidade entre as concepgdes primevas e

aquelas mais tardias.

Assim como nos capitulos anteriores, buscamos mostrar que as idéias do pensador de
Extremadura se modificam consideravelmente; e que, por isso mesmo, suas conclusdes
maduras seriam desenvolvimentos de premissas lancadas quando jovem. Sendo assim,
também procuraremos nesse capitulo deixar claro que com a anéalise sobre a Hist6ria ndo é

diferente.

Seria desnecessario (por que ndo dizer impossivel) apontar aqui todas as obras donosianas que
dizem respeito a Histdria. Mesmo assim, para esse capitulo, elencamos alguns documentos
julgados como mais relevantes para esse assunto especificamente. Alguns tratam do tema de
forma direta e clara, sendo, inclusive, citados varios povos, culturas e sociedade — e suas
historias. Em outros momentos, por sua vez, o sentido histérico € mais ténue, exigindo uma

capacidade maior de argucia para deles se retirar um sentido histérico.

Nessa primeira parte do capitulo, ndo nos deteremos muito sobre cada obra. Faremos apenas

um comentario, por vezes mais breve, por vezes mais elaborado, de como a obra em questao
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revela os sistemas histéricos do seu pensador. A analise completa, a luz do instrumental

tedrico adotado, sera feita em topicos posteriores.

As obras foram retiradas tanto da edicdo intitulada El pensamiento politico hispanoamericano
(1965), dirigida por Guillermo Lousteau Heguy e Salvador Lozada, quanto da edicéo
denominada Obras Completas de Donos Cortés (1970a e 1970b), organizada e comentada
exemplarmente por Carlos Valverde. S&o elas: Dos cartas a Manuel Gallardo (1829); Carta a
Don Jacinto Hurtado (1829); Discurso de apertura en el colegio de Caceres (1829);
Exposicion al rey Don Fernando VII en favor de Juan José Carrasco (1832); Memdria sobre
la situacion actual de la monarquia, dirigida a Fernando VII (1832); nessas duas Ultimas séo
lancados argumentos histéricos para desfavorecer a restauracdo carlista, como algo
impensavel e irrealizavel na Espanha (CORTES, 1970a, p. 212-220).

Ja as Consideraciones sobre la diplomacia (1834) merecem um paréntese, pois tratam-se de
um texto mais longo do que os anteriores (64 paginas), sendo muitissimas as referéncias
histéricas. Em algumas vezes, elas séo utilizadas para atacar o Congresso de Viena (1814-
1815), visto como o causador das Revolucdes de 1830 (CORTES, 1970a, p. 234) e a Santa
Alianca®, justificando o que Donoso considera um erro das poténcias absolutistas européias,
e também defendendo o trono de cada Estado como legitimo (p. 226-227). Também nessas
mesmas Consideraciones, o autor critica o periodo medieval — “la época de la barbarie y del
entronizamiento de la usurpacion” (p. 275); trata da filosofia da guerra como parte da razdo
da histodria, isto é, vé ele na guerra um servico inconsciente ao desenvolvimento de um
principio superior, que € a inteligéncia (p. 279) e, finalmente (p. 281) defende o uso da
historia para mostrar solucGes aos problemas politicos e sociais de sua época, 0 que nunca

deixara de fazer.

As Consideraciones suscitaram comentarios e criticas de periddicos, para 0s quais Donoso
tece um novo documento, chamado Respuesta a una critica a su ensayo sobre la diplomacia
(1834) direcionada ao jornal El mensajero de las Cortes. Como o texto que originou a
contenda, o autor recorre aos argumentos historicos para concluir: o século XIX é “lo auge de
los progresos de la humanidad” (CORTES, 1970a, p. 289).

°2 Em 1815, Russia, Prassia e Austria criaram a chamada Santa Alianca com o objetivo de garantir a realizacdo
pratica das medidas que foram aprovadas pelo Congresso de Viena, apds a queda de Napoledo Bonaparte e o fim
do Império Francés. A Liga combateu revoltas liberais, interferiu na politica colonial dos paises ibéricos, ja que
era a favor da recolonizacdo. Donoso a criticou no panfleto Consideraciones sobre la diplomacia, publicado em
agosto de 1834 (CORTES, 1970a, p. 226), especialmente por sua politica de dominacdo, de interferéncia
“desacertada” em assuntos privados de outras nagdes e por sua luta para reprimir os movimentos libertarios
insurgentes.
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O autor extremenho completa 0 que disse nos textos anteriores por meio da obra Las
proyectadas mudanzas en el ministerio (1835), onde se dir& que todas as épocas sdo herdeiras
das anteriores, e que, portanto, a historia ndo € uma ruptura em si, mas sim um misto de
ruptura e continuidade (CORTES, 1970a, p. 294). Inclusive, na obra La ley electoral (1835), é
feito um elogio & Reforma Protestante e & Revolugdo Francesa®, tidas como as responsaveis
pela emancipacdo das inteligéncias (CORTES, 1970a, p. 302), e, por conseguinte, pela

construcdo do mundo europeu tal como ele é.

Esse Ultimo documento evidencia como Donoso Cortés imaginava ser a sua sociedade
moderna — espanhola, européia e cristd — superior as sociedades antigas (como a egipcia, a
grega e a romana) e as sociedades orientais contemporaneas a ele (como a chinesa, a indiana e
a persa). Pois: a) 0s antigos sdo inferiores aos modernos visto que “no reconocen €l individuo
como libre” (CORTES, 1965, p. 49); b) a histéria € uma linha de progressdo, ou seja, 0
presente € uma evolucdo do passado — como quando se diz que o governo representativo
(monarquia constitucional) é o resultado evolutivo dos governos anteriores, que eram
defeituosos ou incompletos (p. 57); c) embora cada governo seja fruto das necessidades dos
homens — idéia presente em quase todas as formas de conservadorismo — existiram governos
melhores do que os outros ao longo da historia, posto que a concepcao religiosa de cada um
deles, por estar mais proxima da cristd, é vista como mais acertada (p. 59); d) mesmo
reconhecendo a histéria como linearidade, portanto, afirmando que nenhuma sociedade é
exatamente igual a outra ao longo do tempo, Donoso sugere que existem elementos eternos
aplicaveis a qualquer época — talvez porque seja préprio do homem, ou entdo por que Deus
assim o desejou (p. 69-73). Logo, ndo é estranho pensar que haja governos cristdos no
passado melhores do que governos ndo-cristdos do presente; e) a historia da humanidade pode
ser dividida em etapas, de acordo com a inteligéncia de cada uma delas. Essa inteligéncia (o
principio que permite aos homens associarem-se em um grupo) deve agir de tal maneira que
harmonize os conceitos de homem em sociedade. Quando ambos funcionam (como nas
sociedades cristas e suas consequéncias politicas) ha progresso. Em contrapartida, quando nao

ha essa harmonia, as sociedades perecem.

>3 Caire-Jabinet (2003, p. 90) afirma que as histérias nacionais, tdo caras ao século XIX, tinham na Revolucéo
Francesa e na Idade Média duas grandes fontes de inspiracéo, visto que ambas serviam para explicar as origens
do Estado e das nagGes modernas. Donoso ndo € excegdo a essa regra, seja elogiando, seja criticando ambos
processos historicos. Para ele, ndo era possivel entender a Europa, de um modo geral, e a Espanha, em particular,
se ndo estudasse e compreendesse tanto o papel da ldade Média quanto o da Revolugdo Francesa. Nas palavras
de Caire-Jabinet, “todos os historiadores europeus procuram em suas raizes as justificativas de sua crenga
nacional” (2003, p. 94).
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Isso explica, segundo Donoso, porque sociedade e governos tdo poderosos (e que tem, de
certa forma, um valor cultural) quanto o Império Persa, as poéleis gregas e a Res Publica
romana cairam por terra com o desenrolar histérico. Em todos esses casos, o equilibrio
homem/sociedade ndo era feito, ou entdo as formacdes religiosas das pessoas que compunham
aqueles estados ndo forneciam uma base de sustentacdo para que tal equilibrio ocorresse. O
século XIX europeu é mais avangado (embora ndo seja perfeito), na visdo donosiana, porque
conseguiu ajustar o fiel da balanca, de modo que nem individuo, nem sociedade tivessem

primazia um sobre o outro.

O ser humano, visto por Donoso como um ser individual, que se relaciona com a divindade,
com a natureza e com 0s seus semelhantes, ergue sociedades e governos. Estes nascem a
partir das condicBes materiais encontradas por esses mesmos individuos, ou seja, pelos
problemas e necessidades enfrentadas, mas também, e, sobretudo, pela maneira como se da a
relacdo Divindade/Homem. E nem todas as civiliza¢cdes da histéria souberam encontrar esse
relacionamento coeso, ficando a cargo da religido cristd fornecer os meios do

desenvolvimento.

Dessa forma, se existem elementos eternos fornecidos pela religido cristd (tidos como bons
em si mesmos, posto que revelados por Deus), qualquer mudanca que lhe va de encontro
produzira decadéncia, e ndo progresso. Veja-se, portanto, como o progressivismo de Donoso é
bastante peculiar, repleto de altos e baixos. Isso, porém, ndo entra em contradicdo com 0
progresso cultural e tecnoldgico do homem, o qual é, segundo o autor, sempre melhor do que

no periodo anterior.

Nas Lecciones de Derecho Politico (1836-1837) encontramos varias referéncias desse Donoso
Cortés historiador, sendo a principal aquela que enfoca a histéria como sendo (juntamente
com a razao e as autoridades) a fonte da certeza e da verdade. Assim, para se chegar a alguma
conclusdo verdadeira sobre o ser humano, sobre o governo e sobre as sociedades sdo
necessarias trés etapas: 1) utilizar a razao, isto &, refletir com o proprio intelecto; 2) ouvir as
admoestacOes de pessoas constituidas em dignidade (seculares ou religiosos) e dotadas de um

conhecimento obtido por meio da experiéncia, da pratica, e ndo da teoria e da reflexdo®*; 3) e,

¥ “No apelo conservador ao preconceito no comportamento humano esti em jogo todo um tipo de
conhecimento. E a espécie de conhecimento que William James descreveu como ‘conhecimento de’ em contraste
com ‘conhecimento acerca’. O primeiro ¢ o conhecimento que adquirimos simplesmente através da experiéncia,
através da revelagdo da vida ou, pelo menos, de areas importantes dela. A sua esséncia é o aspecto pratico.
Torna-se parte integrante do nosso carater porque a sua origem esta no processo de habituagdo, na transformacéo
em predisposi¢do generalizada ou instinto do conhecimento adquirido através da experiéncia consciente ou
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por fim, observar se tal idéia ou afirmacéo pode ser provada pela historia. Se, e somente se,
esses trés elementos estiverem de acordo, podera se dizer que algo é verdadeiro.

A historia tem essa capacidade de fornecer conhecimento porque ela é um cenario do qual se
podem retirar conclusbes. Atraves do seu decurso, observando os homens e seus
comportamentos (tanto em um nivel geral quanto especifico), descobrem-se quais caminhos
eles tomaram até chegar ao presente. Conseqiientemente, para Donoso, a sociedade do
presente (embora singular e idiossincratica) ndo esta, e nem poderia estar, desligada daquela
que Ihe precede, nem tampouco daquele que lhe ird suceder (NISBET, 1987, p. 48-57).

Voltamos a idéia de historia linear.

A idéia de um presente Unico e relacional em relagcdo ao passado, pode ser melhor entendida
ainda nas Lecciones (CORTES, 1970a, p. 349), quando Donoso afirma o termo posterior da
historia como sintese que conserva e destréi, superando as etapas anteriores. O nosso autor se

utiliza freqlientemente no desenrolar da historia essa superagao.

Sobre a histéria donosiana nessas Lecciones, Valverde (In: CORTES, 1970a, p. 416) comenta
da seguinte forma:
[...] Donoso ha descrito un proceso ascendente e irreversible de la inteligencia a
través de las infinitas vicisitudes histéricas, aunque, es cierto, violentando o
generalizando, a veces, los hechos histéricos para conseguir su fin. Es interesante
ver ya aqui a Donoso buscando el logos de la historia, como lo hara después
siempre. La manera de presentar la inteligencia en estas lecciones no puede menos

de evocar un recuerdo del espiritu de Hegel, buscando su desarrollo y su
realizacion en fases sucesivas y ascendentes. (O grifo é do autor).

Ja falamos nos capitulos anteriores que o pensador percebe cada povo ou formacgédo social
como tendo um espirito, isto é, tudo aquilo que lhe fosse intrinseco, peculiar. Que dissesse
respeito a ela, na forma de costumes, artes, religides, leis, formas governativas, entre outros

aspectos — idéias compartilhadas dentro da formacdo social em questdo e que, por isso

inconsciente e das experiéncias e erros vulgares. O segundo tipo de conhecimento, aduzia James, é o0 que
adquirimos dos livros, da aprendizagem acerca de qualquer coisa que pode ser apresentada sob a forma de
principio abstrato ou geral, algo suscetivel de férmulas prescritivas e que é, no seu auge, resplandecente quando
pode ser introduzido de maneira Idgica. Se a relacdo imediata e 0 aspecto pratico sdo as virtudes Ultimas do
primeiro tipo de conhecimento, a abstracdo e a generalidade sdo-no do segundo tipo. O conhecimento acerca de
musica ou de pintura pode ser adquirido por qualquer pessoa através do estudo. Mas 0 conhecimento da musica
ou da arte requer, na opinido de James, a experiéncia pessoal que s6 0s misicos e 0s pintores ou escultores tém e
podem ter. Qualquer imaginacdo viva pode propor principios reivindicativos ou leis de governo, mas sé alguém
rico em conhecimentos de pode proporcionar 0s meios praticos para conduzir, ou de qualquer modo participar,
num verdadeiro governo. E esta a distingio entre tipos de conhecimento que estd por detrds da critica
conservadora a todo o utopismo e a uma boa porg¢do da reforma politica” (NISBET, 1987, p. 61-62. Os grifos sdo
do autor).
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mesmo, pudesse identifica-la. Uma espécie de rétulo com o qual poder-se-ia conhecer (no
sentido pragmatico, conhecimento de ou conhecimento pratico®) uma sociedade.

De posse desse conhecimento, e j& que a historia segue uma linearidade, seria possivel saber
quais aspectos (ou instituicdes, ou leis) cabem aquela sociedade, e quais ndo cabem. Quais
irdo funcionar, e quais ndo irdo. Seria possivel, desse modo, prever o futuro de uma acéo
politica (CORTES, 1970a, p. 511).

Em Donoso a histéria € um misto de conhecimento tedrico e pratico. Para estuda-la é
necessario depender unicamente do individuo e de seu estudo, porém, esse estudo revelara

caracteres gerais, dedutivos.

O Espirito Absoluto ou, nas palavras do proprio Cortés, 0 “Genio del universo” volta a cena
ainda nessa obra (CORTES, 1970a, p. 512) com a idéia de que os individuos e 0s povos
servem, sem sabé-lo a uma causa universal, a um fim que lhes é exterior. Esse fim esta
situado em um nivel sobrenatural, podendo ou ndo (dependendo da época em que Donoso esta
falando) ser identificado com a Divindade e seus designios incompreensiveis. Assim, por
mais que 0s homens pensem estar servindo a seus interesses particulares, servem
objetivamente a causa do Espirito (do Metafisico). Este, em seu progresso evolutivo e
necessario, suscita sempre, no espaco e no tempo desejados, 0 homem e 0 movimento que Ihe
é indispensavel. Essa idéia serd fundamental para compreender, mais tarde, a historia

providencial de Donoso.

Em De la monarquia absoluta en Espafia (1838), a busca pela esséncia (pelo espirito)
espanhol sera retomada através da analise histérica, identificando como partes desse conjunto
fundamental a monarquia e o catolicismo (CORTES, 1970a, p. 523-528). Esses aspectos
constantes nunca se desligaram da formacdo espanhola, portanto, é seu destino permanecer
sempre com ela. Embora, claro, deva haver mudangas em outros quesitos, como, por exemplo,

na estruturacdo do governo que foi superado.

A obra Estado de las relaciones diplomaticas entre Francia y Espafia explicado por el
caracter de las alianzas europeas (1838) tem por objetivo ndo somente pedir ajuda a Franca
para por fim as Guerras Carlistas, tal como prometido pelo Tratado da Quéadrupla Alianga
(vide capitulo primeiro), como também situar as relagdes franco-espanholas no quadro do

conjunto da Europa posterior a Revolucdo de 1830. Sobre esse texto, assim diz Valverde:

% Cf. Nota anterior.
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[...] Es caracteristica suya esta manera de enfocar los problemas en un amplio
marco historico, porque s6lo alli — piensa con razén — alcanzan una significacion y
s6lo alli se les puede comprender y encauzar. Donoso demuestra un conocimiento
muy vasto de la historia y de la situacion europea y una reflexién detenida sobre las
razones de la evolucién de los pueblos, de sus Gobiernos y de sus intereses.
(VALVERDE, in: CORTES, 19704, p. 581).

Aqui, assim como nas obras anteriores, Donoso pretende descobrir os mecanismos e as forgas
infra-estruturais que dominam a historia, ja que é esta, em Gltima instancia, quem produz o
homem. Aqueles que conhecem essas forcas (regras, leis, etc.) fazem ndo profecias, mas

previsdes racionais sobre o futuro.

Uma das forcas imutaveis encontradas por ele nesse Estado de relaciones foi (CORTES,
19704, p. 581): as causas das guerras sdo sempre as mesmas (politicas, religiosas, materiais)
desde o inicio da humanidade. Em cada uma das etapas da vida humana, uma das causas tinha
primazia sobre as demais. O tempo, pois, € linear, repleto de diferencas historicas, pois as
causas das guerras nunca sdo as mesmas. Porém, ele também é ciclico, nesse sentido amplo de
permanéncias, uma vez que sempre ha de existir um principio (politico, religioso, material), e

que esse ofuscara a presenca dos outros, era apés era.

Se as guerras sempre aconteceram na historia, e sucedem-se em suas causas, Donoso conclui
que ela ndo pode representar algo necessariamente ruim. Ela faz parte da natureza humana,
estando presente também no mundo sobrenatural, como se percebe ao ler as Cartas de Paris
(1842). Ali o autor, influenciado por De Maistre, faz uma andlise historica sob a 6tica do

conflito entre os homens.

A conclusdo é a mesma de Estado de las relaciones diplomaéticas: a guerra, em geral, ndo é
sinal de barbarie (CORTES, 1970a, p. 894). Como pode ser facilmente encontrada em todos
0s momentos da historia, trata-se de um aspecto do espirito humano. Mais do que isso, e com
base no que vimos nos textos anteriores, € algo necessario e eterno e, por conseguinte, divino.
Se ela ndo existisse, na visdo de Donoso, as sociedades, as nagdes e as civilizagbes ndo se
expandiriam. N&o haveria progresso material. E como se a guerra fosse um instrumento do
“Genio del Universo”, que esta além da compreensdo humana, rumo a um fim também

incognoscivel.
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Vontade de Deus e agdo dos homens

Essa idéia de que os homens fazem a histéria, mas ndo com o sentido que desejam,
desembocaré na concepcdo providencialista de Donoso Cortés. Ou seja, a historia é guiada e
comandada por Deus. Ele conhece o passado, o presente, e o futuro. Tudo 0 que existe ndo
escapa a seus designios; por conseguinte, tudo o que existe (bom ou ruim) esta ligado a sua

vontade.

Os textos Filosofia de la Historia. Juan Bautista Vico (1838), Cartas de Paris (1842) e
Historia de la Regencia de Maria Cristina (1843) tratam todos dessa mesma tematica, a qual
acompanhara Cortés até o fim de sua vida. Os trés abordam a questdo do cristianismo na
Historia, como mola propulsora para a formacdo do mundo moderno (CORTES, 1970a, p.
654); tratam também da vontade divina sendo mostrada ao longo da historia (p. 663-685); e,
por fim, da defesa da monarquia hereditaria como a instituicdo mais cabivel para o século
XIX. Tal regime politico ndo representa o apice da civilizacdo, ja que ocorreu nos tempos

medievais e pode vir ocorrer outra vez.

Isso ndo quer dizer que Cortés estivesse modificando a sua idéia de progresso, apenas estava
indo ao encontro do que havia dito em outros lugares. A histdria € um lugar de permanéncias
e continuidades. Mais ainda, € formada tanto por elementos mutaveis, que através da
superacdo s@o ultrapassados por outros em um processo de progressdo infinita, quanto por

elementos eternos, imutaveis, que ndo precisam evoluir.

Estes elementos que ndo precisam evoluir — tal qual foi a monarquia — s&o a pedra de toque do
espirito das institui¢cbes. Dessa forma, ndo podem ser ignorados ou superados, mas adequados
ao momento presente. Donoso sabia que ndo seria possivel restaurar a Idade Média, em todas
as suas peculiaridades (e nem era sua intencdo fazé-lo), j& que cada época é especifica e
diferente de todas as outras.

Entdo, para que houvesse novamente o medievo, seriam necessarias as invasoes barbaras, as
guerras, o feudalismo, etc. Isso ndo é possivel de se fazer. Porém, o cristianismo e a
valorizacdo da Igreja — sendo valores eternos, j& que divinos — podem ser aplicados na
modernidade, produzindo os mesmos beneficios obtidos a época das monarquias medievais.

Assim, haveria estabilidade politica e prosperidade, em outras palavras, progresso.

Cré-se, portanto, que é possivel uma melhora da humanidade, ainda que ndo pela via

revolucionéria (CORTES, 1970a, p. 933). O que se pretende obter ndo é o passado, mas um
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presente (que possui muitos méritos) sem as contradi¢des que o assolam (p. 938). Essas
contradi¢Ges nasceram a partir da perda de valores eternos — ligados ao cristianismo, que

devem ser recuperados.

As conclusdes de Donoso sobre a historia como linearidade, como prova de certezas e como
reveladora dos designios divinos se encontram em outras trés obras: Discurso sobre
declaracion de la mayoria de edad de Dofia Isabel Il (1843); Curso de historia de la
civilizacion de Espafia, por D. Fermin Gonzalo Morén (1843); Diario de 1844 (1844).

Nos Estudios sobre la historia (1847), Donoso condensa tudo o que havia refletido
anteriormente, tratando de Deus e sua agdo sobre os homens. Muitos temas tratados nesse
documento, em especial o radicalismo teologico e a necessidade de se reconstruirem 0s

valores cristdos estdo presentes no Ensayo, sua obra maior.

Acentua-se em Donoso uma concepcao providencialista da historia. O acaso ndo existe.
Quando a Ordem Natural (divina) é quebrada, acontecem as catastrofes, as revolucdes, etc.
Desse modo, a Historia ndo seria outra coisa se ndo a revelagdo das leis imutaveis e
inflexiveis com que Deus governa o0 mundo moral depois de o haver criado (CORTES, 1970b,
p. 227).

O grifo do paragrafo anterior ndo é por acaso. Quando se fala em mundo moral, esta-se
excluindo o mundo técnico, da economia, da inddstria, das artes e da cultura material. E como
se 0s homens, que estdo presos as vontades do Criador, tivessem liberdade para desenvolver
todas essas potencialidades. Estes, ao longo da histéria, vdo melhorando a cada estagio do

desenvolvimento evolutivo humano.

A moral, as leis divinas, sdo eternas. Deus criou 0 homem e a sociedade (CORTES, 1970b, p.
272) a0 mesmo tempo. N&o se trata de um contrato®®, mas de um fato. Logo, ndo esta nas
mé&os dos homens mudar os seus fundamentos por meio de revolugfes ou contra-revolugdes.
No entanto, os progressos material e cultural existem. Deus ndo os toca, por incrivel que

pareca.

Ao contrario, concede-se ao homem a liberdade para conduzir a sua vida material e cultural

como bem entender — desde que ndo se esquega dos valores morais eternos. Pela moral

% Juan Donoso Cortés nunca defendeu a idéia de Contrato como principio da sociedade e do governo. Cf.
Lecciones de Derecho Politico (CORTES, 1965, p.17).
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(imutavel) algumas sociedades se assemelham (por exemplo, Espanha, Portugal, Franca,

Italia, e outros paises da Europa); pelo material, cultural e artistico, etc., elas se diferenciam.
[...]Si la obra de la creacion fue sucesiva, fue continua al mismo tiempo. Si Dios no
saco instantaneamente todas las cosas de la nada, tampoco suspendi6 el trabajo de
la creacion hasta que la creacion fue llevada a venturoso remate. Si entre el
principio y el fin de la creacion puso seis dias, no puso ni un solo dia, ni una sola
hora, ni un solo instante entre los seis dias genesiacos. Hasta que los dias de la
creacidon fueron cumplidos, hasta que todas las cosas fueron hechas, no amanecio el
séptimo dia, que fue el dia del reposo; con lo cual quiso Dios sin duda dar a entender
a los hombres que la continuidad y la sucesion deben ir juntas y que entrambas
forman y constituyen la ley del progreso. Caminar despacio, pero sin reposarse
jamas; caminar lenta, pero continuamente: ésta es la ley a que se sujeté el humano
linaje desde que Dios puso en sus manos el baston del peregrino y le ordené que
peregrinara siempre hasta llegar a las regiones de las eternas moradas. Sélo en

ellas luce terso, sereno, apacible e inmortal el séptimo de sus dias: el dia de su
reposo (CORTES, 1970b, p. 243. O s grifos sdo nossos).

Esta claro, por essa nocdo de historia (continuidade e mudangas), vemos que Donoso possuli
um conceito evolutivo da existéncia humana. Era, pois, totalmente contrario a um reacionario,
ainda que fosse anti-revolucionario (e anti-contra-revolucionario). Queria a evolugdo, porém

odiava a revolucéo.

Essa capacidade do homem de se modificar e, por isso, modificar o mundo a sua volta, faz
parte, como dissemos, da liberdade humana. Liberdade essa que ja discutimos no capitulo
anterior, mesclando aspectos modernos e nao-modernos. Donoso faz referéncia a ela no
Ensayo, quando coloca a liberdade como “el mayor bien de todos que el hombre ha poseido”.
Sua origem € divina, portanto ninguém pode tira-la, nem mesmo o proprio Deus que a
concedeu: “Quién explicard (...) esa libertad altisima, inviolable, santa (...), que el mismo que

se la dio [Deus] no se la puede quitar” (CORTES, 1965, p. 328ss).

Apreende-se do que foi falado até aqui que, na visdo donosiana, a trama da historia humana é
uma combinacdo entre a liberdade e a Providéncia. Fora da acdo do homem ndo ha nada
além da acdo de Deus. Essa afirmacdo Donoso ndo a inventou do nada, nem rompeu
totalmente com o que pensava no passado. Ao contrario, ela é uma consequiéncia — sob uma
nova roupagem — do que disse o pensador, ainda em seus primeiros escritos, sobre a

existéncia de permanéncias e mudangas na historia, sobre os fatos mutaveis e os imutaveis.

Em seu Discurso Académico sobre la Biblia (1848), Donoso Cortés confirma a idéia de que
Deus e sua criagdo sdo os fundadores de todos os valores humanos. E, portanto, neles que o

homem deve se inspirar para chegar a verdade e as solu¢des dos problemas politicos e sociais
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(CORTES, 1970b, p. 278ss). Se comparadas a cultura cristd, as sociedades pagas, nessa visao,

sdo insignificantes.

O paganismo, ou seja, as sociedades antigas ndo oferecem nada moral que j& ndo esteja
abarcado pelo cristianismo. Os homens devem se inspirar nas Escrituras Sagradas a fim de
conhecer, por meio da historia sagrada do povo hebreu e de toda a economia da salvacao

humana, um modelo de ser humano para todos os tempos. Algo, nesse sentido, imutavel.

A idéia de historia sagrada, bem como a de que nada escapa aos designios da Divindade, pode
ser encontrada ainda em duas obras nas quais Donoso disserta a respeito do papel da
Revolucdo Francesa no mundo contemporaneo. Em Las Reformas de Pio IX (1847)°" e no

Discurso sobre la dictadura (1849) o assunto é tratado de maneira semelhante.

Na primeira obra, o autor vé na Revolucdo “una obra del infierno, permitida por Dios; una
obra a un mismo tiempo infernal y divina. Infernales fueron los medios y sus agentes; divinos
sus resultados y sus fines” (CORTES, 1965, p. 204).

Ja no segundo momento, temos uma visdo que esta ligada ao primeiro. De fato, o pensador
nos diz: “Dios (...) habia condenado a la monarquia francesa. En vano esta institucion se

habia transformado hondamente para acomodarse a las circunstancias y a los tiempos (...)

su condenacion fue inapelable, y su pérdida infalible” (CORTES, 1965, p. 223).

Em ambos os trechos temos um exemplo de idéias anteriores, as quais diziam que o homem —
em sua liberdade limitada — ndo pode escapar dos designios divinos. Por mais que suas
intencBes sejam de tal forma, as consequiéncias dessas intencdes podem ser as mais variaveis
possiveis, visto que apenas Deus as conhece. E o Ser superior, enquanto mentor de toda a

criacdo, que coordena as acGes humanas de maneira a sempre realizar a sua vontade.

Esse arcabouco interpretativo € apontado por Albert Hirschman (1992, p. 18), sobretudo em
Edmund Burke, como um desdobramento do iluminismo escocés (especialmente em Smith
(1996)), segundo o qual as conseqléncias ndo-intencionais fazem a diferenca no mundo dos
homens. Assim, por exemplo, Burke interpretou a Revolucdo Francesa como seu oposto:

“deseja o bem, mas causa o mal”. Hirschman (1992, p. 21) também destaca esses valores de

%" Na edigdo organizada por Heguy y Lozada (1965) data-se o presente documento de setembro de 1848. Porém,
0 mais provavel € que tenha sido realmente publicado, como consta nas Obras Completas, organizada por Carlos
Valverde (1970b), em setembro de 1847.
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interpretacdo como a passagem do lluminismo para 0 Romantismo, ou do otimismo ao

pessimismo.

Os resultados ndo-intencionais, segundo Hirschman (1992, p. 22) ganharam impulso com o
expansionismo da Revolucdo Francesa. A Divina Providéncia frustra os designios humanos,
“cujas pretensdes de construir uma sociedade ideal seriam expostas como ingénuas e

prepotentes, quando ndo criminosas e blasfemas”.

De Maistre (apud HIRSCHMAN, 1992, p. 23) atribui a Divina Providéncia uma “crueldade
requintada”, no caso da Revolugdo de 1789. Segundo ele “a multiddo nunca obtém o que

deseja”, isto €, zomba-se das inten¢des humanas.

Em Donoso Cortés temos uma situacdo peculiar. Por um lado, para ele, é verdade que a
realidade é governada por vontades que os homens desconhecem, e que, por iSSO mesmo, suas
intencdes e acOes sdo governadas por elas. No entanto, isso ndo quer dizer que no fim todos os

esforcos se voltardo contra os proprios homens.

Como vimos acima, Donoso ndo enxerga a Revolucdo Francesa simplesmente como algo
terrivel, catastrofico. Seus meios é que foram terriveis e catastroficos, ja que, pondo fim a
monarqguia absoluta de Luis XVI (um regime o qual Deus havia condenado), quis-se por em
xeque o regime monarquico em geral. No entanto, Deus permitiu que isso acontecesse (ja que
todas as coisas acontecem por sua vontade ou omissdo) para um propésito superior — sempre

benéfico, ja que Deus, na visdo catolica, ndo pode ser mau.

Além disso, mesmo sendo fruto da vontade de Deus, 0s acontecimentos histéricos ndo se ddo
de maneira instantanea. Em outras palavras, 0s desejos e as a¢des humanas também nao sdo

t4o irrelevantes. E como se Deus necessitasse do homem para por em pratica 0s seus projetos.

O trecho do Discurso sobre la dictadura tem a seguinte concluséo:

[...] La monarquia de derecho divino concluyé con Luis XVI en un cadalso; la
monarquia de la gloria concluyd con Napoleén en una isla; la monarquia
hereditaria concluyé con Carlos X en el destierro, y con Luis Felipe ha concluido la
Gltima de todas las monarquifas posibles: la monarquia de la prudencia® (CORTES,
1965, p. 223).

%8 Carlos X de Franga assumiu o trono com a morte de seu irmdo mais velho Luis XVI1I (1755-1824). Tentou
em v@o restaurar os padrdes do Antigo Regime, o que Ihe causou enorme impopularidade. Devido a conflitos
com a Assembléia francesa, abdicou em 1830, na chamada Revolugédo de 1830.
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[...] Cuando las revoluciones presentan esos sintomas, estad seguros que vienen del
cielo, y que vienen por culpa y para castigo de todos. Queréis, sefiores, saber la
verdad, y toda la verdad concerniente a las causas de la revolucién dltima
francesa?[A Revolugdo de 1848] Pues la verdad es que en febrero lleg6 el dia de la
gran liquidacién de todas las clases de la sociedad con la Providencia, y que en ese
dia tremendo todas se han encontrado fallidas (CORTES, 1965, p. 224).

Ao contrario do que disse De Maistre (apud HIRSCHMAN, 1992, p. 23), para Donoso Cortés
as RevolucBes tem um propdésito maior e bom — o qual ndo é dado aos homens conhecerem a
principio. No entanto, se ndo existisse a acdo dos homens, esse proposito ndo aconteceria,
nem teria sido efetivado em varias etapas (monarquia absoluta, gloriosa, hereditéria, etc.).

Portanto, se para Donoso, 0 homem fosse uma simples marionete nas maos do Criador, um
autdbmato incapaz de iniciar algo além do que ja lhe fora programado desde o inicio, ndo
teriam sido possiveis diversos tipos de sistemas monarquicos. Cada um deles acontecendo em

uma época determinada, sendo seu fim avaliado pela vontade divina.

Progresso material e decadéncia moral

Ainda no Discurso sobre la dictadura, Donoso nos da mais um exemplo de como a religido
ndo pode ser entendida fora da historia, e vice-versa. Em todas as épocas, segundo ele, houve
sempre dois tipos de repressdes — a politica (externa) e a religiosa (interna)>. Ambas sempre

foram, ao longo da historia, inversamente proporcionais.

[...] Cuando el term6metro religioso esta subido, el termometro de la represion esta
bajo, y cuando el termémetro religioso estd bajo, el termémetro politico, la
represion politica, la tirania, esta alta. Esta es una ley de la humanidad, una ley de
la historia. Y si no, sefiores, ved lo que era el mundo, ved lo que era la sociedad que
cae al otro lado de la Cruz [as sociedades antigas ou pagés, que viveram antes de
Cristo]; decid lo que era cuando no habia represion interior, cuando no habia
represion religiosa. Entonces aquélla era una sociedad de tiranias y de esclavos.
(...) Este es un hecho evidente (CORTES, 1965, p. 229-230).

Luis Felipe I foi proclamado lugar-tenente-geral do reino da Franca por ocasido da Revolugdo de 1830. Apds a
revisdo da Constitui¢do, foi proclamado rei da Franca pela Assembléia Nacional, com o apoio da alta burguesia,
dai seu cognome o Rei Burgués ou Rei Cidadao. Em seu reinado (1830-1848) — uma monarquia constitucional —
cresceram as manifestacBes populares de cunho republicano, as quais culminaram na Revolugdo de 1848,
também conhecida como A primavera dos povos, e na consequente abdicacdo do rei em favor de seu neto Luis
Felipe, conde de Paris (1838-1894). Os revolucionarios, porém, negaram-se a reconhecer 0 Sucessor €, no
mesmo ano, proclamaram a Il Republica da Franca (1848-1852). Depois disso, houve elei¢des presidenciais, e a
Constituicdo passou a estabelecer novos direitos (HOBSBAWM, 1981).

% Por “repressio religiosa”, conceito cunhado no Discurso sobre la dictadura (1849), Donoso entende o controle
das paixdes pelo individuo, seu devotamento integral e fidelidade as causas da religido (CORTES, 1965, p. 229-
230).
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Donoso segue esse paralelismo (p. 230ss), relatando a historia desde o tempo de Jesus Cristo
— época em que nasce a repressdo religiosa, por conseguinte, ndo havendo repressao politica
alguma — até os tempos modernos — momento em que a repressao religiosa € minima e, assim,
tendo que ser a repressao politica maxima. Entdo, mais uma vez, Donoso coloca no individuo
e em sua formacgdo moral (a represséo religiosa), 0s meios necessarios para se transformar a

sociedade.

Essa repressao politica maxima seria efetivada pela ditadura — um recurso excepcional a fim
de evitar a barbarie provocada pela falta de sentimentos morais dos individuos. Tanto em seu
nivel tedrico quanto pratico, Donoso Cortés faz questdo de dizer que o recurso a ditadura pode
ser provado pela historia, e que, mais importante, € um recurso divino.

“He probado que la dictadura es una verdad en el orden teérico; que es un hecho en

el orden histérico. Pues ahora voy a decir mas: la dictadura pudiera decirse, si el

respeto lo consintiera, que es otro hecho en el orden divino...” (Discurso sobre la
dictadura, in: CORTES, 1970b, p. 308ss).

Se por diversas vezes, os homens e Deus utilizaram-se de recursos ndo previstos em lei (a lei
de Deus é a que rege 0 universo), para evitar um mal maior, e sendo a histéria uma

continuidade, ndo é estranho recomendar a sua pratica.

Os textos Discurso sobre Europa (1850) e Discurso la situacion de Espafia (1850)
corroboram a importancia conferida por Cortés a religido crista (catdlica) e a seus dogmas, ao
longo da historia. Ali (CORTES, 1965, p. 261) sera dito que o progresso material é benéfico,

porém necessita dos meios morais para continuar se perpetuando.

Nessa Otica, € como se em Donoso Cortés o tempo fosse dividido em duas linhas sobrepostas:
uma crescente, representando 0 progresso material, as conquistas dos homens, suas
invencdes, seu saber técnico e cientifico, etc. A outra — da moralidade e do espirito religioso —
teria crescido até o surgimento de Cristo. Depois de sua morte, e com o inicio dos tempos
apostolicos, a formacdo da Igreja institucionalizada e a chegada do cristianismo em Roma, ela
comegou a declinar (CORTES, 1965, p. 234ss).

Desse declinio, conseqlientemente surgiram, passo a passo, 0s elementos de repressao politica
da Europa cristd: as magistraturas, as monarquias, 0 exército, a centralizacdo burocratica
administrativa e os meios de comunicacao (telégrafo, por exemplo). Todas elas foram um
meio necessario criado pelos homens (soberanos) para conter a falta de religiosidade de seus

semelhantes (suditos).
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Se 0 espirito religioso é tdo fraco como diz ser Donoso nos seus préprios dias, é necessario
aos governos empregarem 0s meios mais atrozes de repressao politica, inclusive a ditadura, se
necessario. Essa solucéo, embora pratica, nao seria ideal para ele, pois colocaria os individuos

em um regime despético similar ao vivido pelas sociedades pagas antigas.

A solucdo ideal ndo poderia ser outra que ndo a conciliacdo das duas linhas histdricas — a do
progresso material e a da decadéncia moral. Se Donoso quisesse apenas restaurar a moral, ndo
teceria tantos elogios ao progresso, visto como evolugdo do homem e como fruto da vontade
de Deus. Logo, ele ndo recusa a modernidade plenamente, apenas procura repard-la com

valores eternos e imutaveis que, para ele, ficaram perdidos ha muito tempo.

Essa suposta decadéncia moral, claro estj, ndo acontece por acaso. Deus permite sua
ocorréncia a fim de exercer seus atributos, como justica e misericordia. Se houve guerras,
pestes, revolucdes, foi porque assim quis a Divina Providéncia. Tudo isso servira para um

outro proposito no futuro.

As revolucdes sao historicamente falaciosas

Nas Ultimas obras donosianas isso ficara bem claro. Seja no Ensayo sobre el catolicismo, el
liberalismo y el socialismo (1851), na Carta a la Reina Maria Cristina (1851), na Carta al
director de la “Revue des Deux Mondes” (Respuesta a M. de Broglie) (1852), ou, finalmente,
na Carta al cardenal Fornari (1852). As quatro procuram, por meio dos argumentos
historicos, assinalar provas para conceder a Igreja Catolica e a seus valores um papel unico e

fundamental na construcdo da sociedade moderna.

No Ensayo, Donoso faz uma série de reflexdes a respeito dos sistemas teoldgicos (por
conseguinte politicos) ao longo da historia, revelando ao leitor os desacertos de sociedades e
governos que sdo regidos por outros principios religiosos que ndo o cristianismo catélico
(CORTES, 1965, p. 280ss). Da mesma forma, ele quer deixar clara a importancia dessa
religido, entendida como imutavel em seus dogmas, no avango sobre o mundo pagéo (p.

322ss), civilizando-o.

O mundo europeu, dessa maneira, sendo o resultado da unido entre Império Romano, povos
barbaros e Igreja, deve sua existéncia, do ponto de vista religioso e moral e, por conseguinte,

social e politico, as idéias trazidas por essa ultima.
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O exemplo mais repetido e contundente indicado pelo Marqués de Valdegamas € o tripé
revolucionério lgualdade, Liberdade, Fraternidade. Com o intuito de desmerecer seus
inimigos politicos da época (leia-se liberais e socialistas proudhonianos), ele nega
veementemente que essas idéias sejam produto das aspiracdes revolucionarias de 1848, de
1830, ou mesmo a de 1789. Para ele, sem duvida, os ideais s&o cristdos e, portanto, eternos.

N&o sdo produtos de uma época humana, como defendiam os fil6sofos das Luzes.

Para comprovar sua tese, Donoso Cortés mais uma vez recorre a histéria universal e pergunta-

se em que parte dela esses ideais foram colocados em pratica:
[...] Creer en la igualdad de todos los hombres, viéndolos a todos desiguales; creer
en la libertad viendo instituida en todas partes la servidumbre; creer que todos los
hombres son hermanos, ensefidndome la historia que todos son enemigos; creer que
hay un acervo comdn de infortunios y de glorias para todos los nacidos, cuando no
acierto a ver sino glorias e infortunios individuales; creer que yo me refiero a la
humanidad, cuando sé que refiero la humanidad a mi; creer que esa misma
humanidad es mi centro, cuando yo me hago centro de todo; y por Gltimo, creer que
debo creer estas cosas cuando se me afirma por los que me las proponen como
objeto de mi fe, que no debo creer sino a mi razon, que contradice todas esas cosas
que me son propuestas, es un despropésito tan estupendo, una aberracion tan

inconcebible, que a su presencia quedo todo como desfallecido y atonito (Ensayo,
in: CORTES, 1965, p. 434. O grifo é meu).

Portanto, se nunca existiram, em momento nenhum da historia, uma sociedade ou governo em
que os homens fossem totalmente livres, iguais e fraternos, é sinal de que tais ideais ndo

podem ser executados. Eles podem existir apenas no sentido em que o catolicismo Ihes da:

1) os homens sdo iguais (porque todos sdo pecadores e filhos do mesmo Deus), mas se
diferenciam de acordo com suas potencialidades e habilidades. Quer dizer, pelo que ensina o
cristianismo, ndo devem existir servos e senhores, escravos e amos (Discurso académico
sobre la Biblia, in: CORTES, 1970b, p. 278-300) Todos podem dirigir peticdes as Cortes e
ao Rei; todos serdo regidos por um mesmo codigo de leis; todos sdo admissiveis a empregos e
cargos publicos, segundo sua capacidade, seu mérito e suas rendas; todos tém o dever de
defender a Pétria, e contribuir com impostos de acordo com o0s bens que possui, como garantia
a Carta Magna da Espanha na época em que Donoso escrevia 0 Ensayo (ESPANHA,
Constituicdo (1845). In: ARTOLA, 1997, p. 407-408). No entanto, eles ndo séo dotados das
mesmas capacidades e dos mesmos direitos politicos. Sendo desiguais nesse sentido, 0s
superiores tém a obrigacdo de proteger e ajudar os inferiores, por meio da caridade. Sem
duvida, essa seria uma forma encontrada por Donoso para expurgar a idéia liberal de que
qualquer homem pode chegar aonde quiser, sem ter a necessidade de contar com o auxilio dos

outros, nem mesmo do poder publico. De fato, a concepgéo liberal de Estado se opde ao
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paternalismo, considerando os suditos como criangas eternas que nunca irdo crescer, ou seja,
sdo passiveis das a¢des do Estado (BOBBIO, 1988, p. 20-25).

2) 0s homens sao livres (ja que dotados de livre-arbitrio), mas ndo devem escolher o caminho
que ndo seja o da Igreja, nem participarem todos do jogo politico, a cargo apenas dos mais
capazes. Nenhum homem pode pertencer a outro. Todos sdo livres para criar e para inventar.
Todos, igualmente, s&o livres contra a opressao e o autoritarismo do Estado, contra prisoes
arbitrarias, contando com um meio de resisténcia: as Cortes (Carta al cardenal Fornari, in:
CORTES, 1965, p. 540ss), a Constituicdo®®, e os costumes. Todos, enfim, sdo livres para
escolher como guiar suas vidas, por exemplo, ficando imunes contra o patrio-poder, e
seguirem a carreira que desejarem® (Discurso académico sobre la Biblia, in: CORTES,
1970b, p. 278-300). Isso ndo quer dizer que sejam livres para pensar, ter idéias e crencas que
vao de encontro aos ensinamentos catolicos. Da mesma forma, nem todos sdo livres para

participarem das atividades politicas.

3) os homens séo fraternos (ja que um dos mandamentos de Cristo é amar a todos), porém
isso ndo quer dizer que suas Patrias devam ser ignoradas em nome de um pretenso espirito de
humanidade universal, como alardeado pelos socialistas. O espirito de fraternidade de Cortés
ndo inclui, obviamente, a toleréncia religiosa (veja-se, adiante, o seu repudio aos judeus, na
nota 71) ou de costumes, ja que algumas sociedades seriam mais adiantadas do que outras.
Esta se falando, no entanto, do dever que as pessoas superiores tém de auxiliar as inferiores;

em contrapartida, essas inferiores devem obedecer aos superiores.

Mais uma vez, Cortés estd usando a historia a fim de provar hipéteses: a) vendo como
impossiveis ideais que nunca foram colocados em prética; b) encontrando regras ou leis que
movem o0s homens, as sociedades e os governos; c) decifrando os grandes méritos da
civilizacdo européia como conseqliéncia dos ensinamentos cristdos; d) e que esse mesmo
cristianismo é o resultado de um processo de desenvolvimento religioso, cujos niveis

anteriores foram formados por religides falsas ou incompletas.

80 «Art. 7° No puede ser detenido, ni preso, ni separado de su domicilio ningin espaiiol, ni allanada su casa,
Sino en los casos y en la forma que las leyes prescriban.” (...) Art. 9° Ningun espaiiol puede ser procesado ni
sentenciado sino por el Juez o Tribunal competente, en virtud de leyes anteriores al delito y en la forma que
éstas prescriban.” (...) Art. 10. No se impondra jamas la pena de confiscacion de bienes, y ningun espafiol sera
privado de su propiedad sino por causa justificada de utilidad comdn, previa la correspondiente
indemnizacion.” (ESPANHA. Constituicdo (1845). In: ARTOLA, p. 410-412).

61 A experiéncia pessoal de Donoso Cortés com relagdo a isso ndo pode ser ignorada. Mesmo sendo filho de um
advogado, e formando-se advogado pela vontade do pai, Donoso pouco exerceu a profissdo. Foi professor no
inicio dos anos 1830 e, mais tarde, enveredou-se pelos caminhos da politica.
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A questdo do combate aos socialistas, por ocasido da Revolucdo de 1848 ¢ vista por Donoso
como essencial. E seu recurso nessa luta politica serd sempre o estudo da historia. Enquanto
que os seguidores de Proudhon pretendiam 1é-la a fim de modificar o seu curso, o0 pensador

extremenho nao possuia esse otimismo politico.

Assim como os socialistas, via na histéria mudancas e permanéncias, como, por exemplo, a
eterna existéncia de ricos e pobres. Enquanto Donoso se perguntava como seria possivel
eliminar as desigualdades, ja que a desigualdade estava delineada no curso historico como
uma lei eterna, ele também deixava claro que nunca essa desigualdade havia se tornado tdo
desumana quanto em sua propria época. E isso se deu porque os homens ricos deixaram de
exercer a caridade e a solidariedade para com 0s mais pobres, provocando revoltas e

sublevacdes de toda ordem.

Nos tempos de outrora, onde a repressdo religiosa era grande (os homens eram mais
conscientes de seus deveres cristdos, de sua fraternidade e igualdade perante Deus) e, por
assim dizer, a repressdo politica era pequena, pobres e ricos conviviam em relativa
harmonia®. As revolucdes que ocorreram naqueles tempos ndo seriam fruto das pessoas
famintas, mas sim de grupos politicos em busca de poder. Os protestos e manifestacGes das
pessoas mais pobres na atualidade seriam, logo, uma consequéncia fatal do declinio do
espirito religioso, a partir de Cristo, e que obteve o seu nadir apds a Revolucdo Francesa e o
inicio do século XIX.

N&o ha porque pensar que sejam essas insurrei¢des algo natural, portanto, ndo ha porque
endossar os levantes socialistas e a luta de classes em busca de uma sociedade perfeita. No
maximo, pensa Donoso, haverd desordem, falta de estabilidade politica e exterminio das
nacoes.
[...] Creer que esa inclinacion a sublevarse que aqueja en todos los pueblos, a un
tiempo mismo, a todas las clases menesterosas es un fenémeno que no tiene origen
en una causa tan general como él mismo, parecera a Vuestra Majestad [a Rainha

Maria Cristina], como me lo parece a mi, extravagancia y locura. Pobres y ricos ha
habido siempre en el mundo; lo que no ha habido en el mundo hasta ahora es

%2 Donoso n&o desconsidera que houvesse problemas e contradices nas relacdes entre ricos e pobres antes da
Revolugdo Francesa. Porém, o diferencial é que, para ele, 0os levantes modernos tem-se tornado universais e
generalizados. Por exemplo, no Discurso sobre la dictadura, ele afirma que pobres e famintos nunca fizeram
uma revolugdo, quando muito fomentaram algumas guerras servis (CORTES, 1965, p. 225). J4 em sua Carta a
la Reina Maria Cristina (1851), ele aponta que em seu mundo contemporaneo, ambos — ricos e pobres —
deixaram de exercer a caridade cristd de forma simultanea e universal (CORTES, 1965, p. 516). Trata-se de um
momento sem precedentes na historia, mas isso ndo quer dizer que ndo possa ser solucionado mediante 0s
remédios que a propria historia oferece: o catolicismo.
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guerra universal y simultanea entre los ricos y los pobres (Carta a la reina Maria
Cristina (1851), in: CORTES, 1965, p. 516).

[...] De lo que hoy se trata sélo es de distribuir convenientemente la riqueza que
estd mal distribuida. (...) Ahora bien: el problema no tiene mas que una buena
solucién, no tiene mas que una solucion pacifica, no tiene mas que una solucion
conveniente. La riqueza, acumulada por un egoismo gigantesco, es menester que
sea distribuida por la limosna en grande escala (Carta a la reina..., in: CORTES,
1965, p. 518).

Pode se depreender da ultima citagdo, escrita na Franca de 1851, que Cortés via no socialismo
proudhoniano uma ameaca iminente. Esta, contudo, ja havia sido anunciada em 1849, no
Discurso sobre la dictadura. Naquele momento, assim como quando escreve a Carta a
Rainha, ele ndo enxergava os movimentos revolucionarios da histéria como fruto da luta
contra a tirania ou do desespero de pessoas miseraveis — concepc¢do do partido progressista
espanhol (CORTES, 1965, p. 225).

Essa idéia ndo pode estar certa, pois ndo encontra precedentes na historia. Na visao donosiana,
as revolugdes foram sempre conduzidas por aristocratas, motivados pelos desejos de obter
aquilo que detém os seus superiores. E, para isso, levam as multidbes em seu caminho,

prometendo-lhes fortunas.

[...] Viniendo ahora las causas de esta revolucion, el partido progresista tiene unas
mismas causas para todo. El sefior Cortina nos dijo ayer que hay revoluciones
porque hay ilegalidades y porque el instinto de los pueblos los levanta uniforme y
espontaneamente contra los tiranos. Antes nos habia dicho el sefior Ordax Avecilla:
“Queréis evitar las revoluciones? Dad de comer a los hambrientos”. Véase, pues,
aqui la teoria del partido progresista en toda su extension: las causas de la
revolucién son, por una parte, la miseria; por otra, la tirania. Sefiores, esa teoria es
contraria, totalmente contraria a la historia. Yo pido que se me cite un ejemplo de
una revolucién hecha y llevada a cabo por pueblos esclavos o por pueblos
hambrientos. Las revoluciones son enfermedades de los pueblos ricos; las
revoluciones son enfermedades de los pueblos libres®®. EI mundo antiguo era un
mundo en que los esclavos componian la mayor parte del género humano; citadme
cual revolucién fue hecha por esos esclavos (Discurso sobre la dictadura, in:
CORTES, 1965, p. 225).

[...] Lo mas que pudieron conseguir fue fomentar algunas guerras serviles, pero las
revoluciones profundas fueron hechas siempre por opulentisimos aristocratas. (...)
No esta en la esclavitud, no estd en la miseria el germen de las revoluciones; el
germen de las revoluciones est4 en los deseos sobreexcitados de la muchedumbre
por los tribunos que la explotan y benefician. Y seréis como los ricos; ved ahi la
formula de las revoluciones socialistas contra las clases medias. Y seréis como los
nobles; ved ahi la férmula de las revoluciones de clases medias contra las clases
nobiliarias. Y seréis como los reyes; ved ahi la formula de las revoluciones de las
clases nobiliarias contra los reyes. Por ultimo (...) y seréis a manera de dioses; ved
ahi la férmula de la primera rebelién del primer hombre contra Dios. Desde Adéan,

% Donoso Cortés ndo acreditava que pessoas escravas ou famintas poderiam ter feito (ou fazer) uma revolugéo,
pelo simples motivo de que ndo teriam condi¢des (fisicas ou materiais) para fazé-lo. Entretanto, pessoas com
condigBes razodveis (ricas e livres) poderiam utilizar a massa contra a ordem vigente, de modo a facilitar a
conquista de seus objetivos, cf. La ley electoral (CORTES, 1970a, p. 307).
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el primer rebelde, hasta Proudhon, el Ultimo impio, ésa es la formula de todas las
revoluciones (Discurso..., in: CORTES, 1965, p. 225. Os grifos sdo do autor).

Como a histéria tem provado, as revolugbes ndo nascem de necessidades, mas sim de
sentimentos viciosos, como o egofsmo e a ambicdo®, logo, Donoso pretende estigmatiza-las.
Além disso, procura demonizar seus adversarios politicos e desfazer sua estrutura de
pensamento. As revolugdes, ainda que sejam instrumentos divinos, representam rupturas na

ordem e uma manifestacdo pecaminosa.

A questdo, nesse sentido, ndo estd dada em um nivel politico ou social (estrutural), mas sim
individual e moral. Se as revolugfes nascem e se desenvolvem por meio de vicios, a Unica
maneira de evitar que elas acontecam é exercendo virtudes, sobretudo a caridade crista. Foi

dessa forma e sempre sera, imagina Cortés.

No momento vivido por nosso pensador, ele também imaginava estar havendo um declinio
decisivo dos aspectos morais. Tanto por parte dos ricos (caridade), quanto por parte dos
pobres (paciéncia), embora ele deixe claro que a culpa, em primeiro lugar, é dos ricos e de sua
falta de boas obras. “La revolucion ha sido hecha en definitivo por los ricos y para los ricos,
contra los reyes y contra los pobres”, assim diz Cortés em sua Carta a la Reina (CORTES,
1965, p. 619).

Ja que a histdria pode provar hipoteses e, por conseguinte, prever o futuro, o pensador de
Extremadura anuncia que uma revolucdo ndo tardard a acontecer. A menos, é claro, que 0s

homens, transformados pelo poder do catolicismo, passem a agir de outra forma.

O homem deve chegar a felicidade — esse seria 0 objetivo, mas ndo o fim da histéria. Em um
primeiro momento, isso seria feito com o otimismo trazido pelo pensamento liberal, em outro
0 pensador nos diz que haveria de ser utilizada a doutrina catélica. Em resumo, o homem

pode melhorar, tanto em seu nivel técnico quanto moral.

® Veja-se aqui outra importante influéncia burkeana no pensamento de Cortés. Tanto para o autor das Reflexdes
sobre a revolugdo em Franca, quanto para o Marqués de Valdegamas todos os governos sdo frutos das
necessidades e das aspira¢cdes dos homens em sociedade, sendo, por isso mesmo, legitimos (o0 que ndo quer dizer
gue sejam perfeitos). Dessa forma, uma revolugdo, que ndo € legitima, ndo pode ter sido originada por aspiracdes
ou necessidades reais. Aqueles que idealizam um movimento revolucionario séo usurpadores e ilegitimos. Burke
classifica a Revolug@o Francesa como “fraude” (1997, p. 50); “crime” (p. 51); “fruto da inexperiéncia” (p. 75);
“assassina e violenta contra reis legitimos, um conjunto de atos cruéis” (p. 97).
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Sinteses historicas

A partir de todas essas obras e andlises breves, chegamos a conclusdo de que Donoso Cortés
sempre buscou as razbes dos fatos humanos na histéria, e, em dltima instancia, em uma

historia elevada, que se vincula com a economia da Divindade.

Quantas vezes disse 0 nosso pensador: “La historia lo ha probado”. Tal frase define com
propriedade sua posi¢do ante os grandes problemas de seu tempo, seja no campo politico, seja

no campo das ideias.

Carlos Valverde (1970) chama Donoso de “romantico”. Nao sabemos até que ponto essa
terminologia esta correta, como ja dissemos no capitulo anterior. Entretanto, 0 comentarista
possui crédito na seguinte passagem:
[...] Como buen romantico, encontraba ademas gusto especial en las grandes
sintesis historicas; la marcha de los pueblos a través de los siglos, la desaparicion
de los grandes imperios, las religiones de naciones lejanas, la historia de los
primeros hombres y aun de los primeros angeles, la expansion de las ideas en

determinados sectores de la humanidad, etc., son temas que saltan continuamente
de su pluma (VALVERDE, 1970, p. 93).

N&o € de se estranhar, por conseguinte, que Donoso queira se dedicar a filosofia da historia,
ou, mais especificamente, a filosofia catdlica da historia. 1sso é correto uma vez que para ele a
histéria compreende também o estudo de suas causas, de seus mecanismos de funcionamento:
“La historia, considerada en general, es la biografia del género humano. Esta biografia
comprende la relacion de todos los sucesos que interesan a la humanidad y la exposicion de
sus causas” (Estudios sobre la historia, in: CORTES, 1970b, p. 234). Em outra passagem, do
mesmo texto, assim diz: “Todos los acontecimientos tienen su explicacion y su origen en la
voluntad divina y en la humana; por esta razén, el asunto perpetuo de la historia son Dios y

el hombre considerado como seres activos y libres (CORTES, 1970b, p. 232).

Esse arranjo existente entre a Providéncia Divina e o livre-arbitrio do homem forma o ponto
decisivo de todos os seus discursos sobre as razdes da historia. Deus é o bem; a vontade livre
do homem é, ao mesmo tempo, boa e ma. Ela tem essa duplicidade, pois 0 homem, ao ser
criado por Deus, recebeu dele a ordem para peregrinar e progredir; portanto, ele seria livre
para criar, construir, inventar maquinas e desenvolver-se (isso explicaria a existéncia da
diversidade humana, sendo uns homens mais evoluidos que outros). No entanto, a liberdade

também é ma4, pois cria o pecado e o desvio dos propositos eternos e imutaveis de Deus.
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Ambas — a liberdade do homem e a ac¢do do Criador — lutam intermitentemente e mutuamente
pelos vérios periodos da histéria. A udltima sempre triunfa sobre a primeira, mediante a

aplicacdo de sua vontade, a qual ndo cabe aos homens conhecer.

Dessa forma, ndo ha outra maneira de compreender perfeitamente a histéria se ndo se
compreende perfeitamente a Deus. E, por isso mesmo, ndo se pode compreender
perfeitamente a Deus sem a teologia do catolicismo. Sao frases do Ensayo: “sdlo la escuela
catolica explica satisfactoriamente la naturaleza y el origen del uno y del otro [do bem e do
mal] y sus varios y complicados efectos” (CORTES, 1970b, p. 617). Disso decorre que a
filosofia da histéria de Donoso seja uma filosofia catélica da historia.

Donoso Cortés, nas palavras de Valverde (1970, p. 94) estd “influido en su historiologia por
Juan Bautista Vico. Pero toda la contextura basica de su pensamiento historioldgico es
agustiniana, aprendida no so6lo a través de Vico y de otros autores, sino directamente en el

mismo San Agustin”.

Todavia, essa visao de histdria, que ndo é uniforme em todos os periodos da vida do pensador,
nasce a partir dos desdobramentos de suas idéias mais jovens. E como se 14 estivesse plantada
a semente ou a estrutura para tudo o mais que viria com o passar do tempo. Em termos mais
simples, ndo € possivel compreender como sua visao de historia chegou ao catolicismo se néo
analisarmos sua visdo acerca do homem (triplamente relacional: Deus, natureza e outros
homens), sua nocao de liberdade (contra opressao e de viver como se apraz), sua idéia de que
a histéria é composta por permanéncias e rupturas, sua conseqliente nocdo de progresso
(material em ascensdo, moral em declinio), sua busca por regras que tornem claros 0s
mecanismos da histdria: analisar o passado, explicar o presente e prever o futuro.
[...] El conocimiento de lo pasado es una preparacion indispensable para el
conocimiento cabal de lo presente, y de que mal podriamos comprender los
gravisimos intereses que est4d comprometidos en la crisis que presenciamos si la
Historia no nos revela cuéles causas la han traido al punto en que la vemos y cudl

es su naturaleza y su indole (Sobre la cuestion de Oriente, in: CORTES, 1970a, p.
685).

Embora Donoso ndo diga que todos os fenbmenos sejam historicos, visto que ha, no seu
entendimento, elementos eternos desde a Criacdo, ele recorre a essa mesma historia para
descobrir o seu significado. Isto €, a melhor forma para se resolver os problemas do presente,
com vistas a um futuro melhor, seria interpretar esse significado, identificando o que faz a

sociedade e o governo funcionarem.
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A historia, nesse sentido, € capaz de mostrar quais instituicdes sdo necessarias aos homens,
quais os beneficios que elas trazem e, por conseguinte, quao maléficos seriam os resultados de
sua exclusdo. Esta-se falando, sem divida, da monarquia hereditaria espanhola e da Igreja
Catolica Romana. Instituicbes que, apesar de apregoarem valores ndo-modernos, devem estar
inseridas na modernidade para que ela se efetive nos seus demais aspectos. Assim, 0 que
Donoso pretende é utilizar recursos da modernidade (a no¢do moderna de historia, como

veremos em seguida) de forma a critica-1a®. Dele falou Carl Schmitt, desse modo:

[...] Su actualidad europea estriba en que asest6 el golpe de muerte a la filosofia
progresista de la Historia con la fuerza emanada de una vigorosa imagen propia de
la Historia. S6lo en apariencia, Donoso es un hombre de principios reaccionarios y
de una retérica que discurre entre generalidades. En realidad, todo lo que dice en
sus grandes momentos es una apelacion a la Historia: *“ a la Historia apelo”. Nada
le fascina més que el arcano de la historia de pueblos e imperios, civilizaciones y
continentes. Su asombro ante ese misterio es insaciable e mas fuerte que todo
doctrinarismo y toda retérica. Incluso los grandes prondsticos que hicieron célebre
a Donoso no son sino extremas y légicas intensificaciones de este asombro ante el
enigma de la Historia. Pero, a la vez, son otros tantos testimonios de las inauditas
posibilidades de una vision cristiana de la Historia si esta vision, en lucha con otras
interpretaciones, supera la mera “filosofia” de la Historia (...). Resulta arrebatador
y grandioso cuando se abre paso hacia la vision histérica, describiendo épocas,
civilizaciones, pueblos e imperios (SCHMITT, 1963, p. 28).

Em um sentido mais amplo,

[...] Donoso (...) ha pasado por la “filosofia” propiamente dicha de la Historia,
que comienza con la llustracién en el siglo XVIII. Durante el periodo (...) de su
juventud se habia apropiado también la construccion filosofico-histdrica de
progreso, inteligencia y libertad, inherente al liberalismo. Al superar en si esta
construccion filosofico-histérica, comunic6 a su propia imagen cristiana de la
Historia una inesperada tension. So6lo en este hecho cabe buscar la clave de su
actualidad incomparable (SCHMITT, 1963, p. 29).

3.2. Os rumos da modernidade historica

Essa instrumentalizacdo da histéria, ou seja, a busca pelas regularidades e leis contidas em seu
seio €, segundo Renato Janine Ribeiro (1993), uma novidade iniciada a partir do final do
século XVIII e inicio do XIX. Trata-se de um momento revolucionario na consciéncia

européia, em que a inovagdo e o impeto individuais suplantam o lugar do acaso e da fortuna.

% Marshall Berman (1986) chama o modernismo presente no século XIX de “dinamico e dialético”, repleto de
contradices e possibilidades. Os pensadores dessa época, por exemplo, Karl Marx (1818-1883) e Friedrich
Nietzsche (1844-1900), “conhecem a dor e o terror [da modernidade], mas acreditam na capacidade de serem
bem-sucedidos (...). Eram entusiastas e inimigos [da modernidade] lutando contra suas ambigiiidades.” Donoso
Cortés também pode se inserir entre esses intelectuais semi-modernos, mesmo em todas as suas idiossincrasias.
Antonio Regalado Garcia (1967, p. 110) corrobora essa assertiva, dizendo que ele sofria de um “double frenesi”,
envolvido em um conflito, entre 0 mundo velho e o novo; entre a tradicdo e o progresso.
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Em suas proprias palavras, “termina no século XVIII uma idéia de historia enquanto elenco de
exemplos, que por isso remete a uma imagem ciclica do tempo, para emergir uma que se
proclama inovagao” (RIBEIRO, 1993, p. 97).

Embora o mesmo autor advirta que “foram as sociedades aristocraticas as que melhor (...)
desenvolveram a idéia de que o homem é um ser que se pode construir (RIBEIRO, 1993, p.
8), ou seja, que ele é mutavel, foi somente na passagem do século XVIII para o XIX que a

historia sera utilizada para esse fim.

Nessa mesma linha, José Carlos Reis (2006) também destaca a preocupacao dos historiadores
ocidentais, durante todo o segundo milénio da Era Cristd, mas, em especial, daqueles
inseridos a partir de meados do XVIII, com a Histéria Universal. Alids, o Ocidente se

interessa sobre a sua identidade, generalizando-a como problema do homem universal.

Porém, as filosofias iluministas da histéria pensavam o futuro como salvacdo (idéia de
progresso e melhora) e a histdria como seu meio. Nesta linha racional, diz Reis, presente e
passado séo distintos, mas ligados entre si por um corddo ténue de continuidades. De qualquer

modo, a historia ndo € mais repetitiva, quer dizer, a “mestra da vida” (REIS, 2006, p. 31).

Esses discursos da modernidade se referem a humanidade como sujeito universal e pretendem
produzir uma descri¢cdo completa do desenvolvimento histérico. Sdo grandes narrativas, uma
vez que totais (abordam o passado, o presente e o futuro em todos os eventos), de um objeto

universal (a humanidade).

Em outro texto, Reis (1996) analisa essa nova consciéncia histérica surgida com o inicio do
século X1X, como significando o buscar o outro (no passado) como busca de si mesmo (no
presente), levando em consideracdo o que mudou e 0 que permaneceu. Como a realidade em

questdo ganhou corpo ao longo dos eventos passados.

Nessa perspectiva moderna,

[...] a histéria de um individuo, ou de um povo, ou de uma nagdo € uma
multiplicidade coerente e os eventos dispersos possuem um fio condutor que n&o
corresponde ao tempo da profecia nem ao da utopia, mas ao tempo singular da
individualidade historica. Esta individualidade possui uma estrutura e uma evolugao.
Sua evolugdo, limitada pela estrutura, ¢é a realizacéo de suas tendéncias internas e, ao
mesmo tempo, uma “vitalidade™: criagdo constante, imprevisibilidade. (...) A
evolugdo de uma individualidade histérica € uma continuidade feita de
descontinuidades: a vida ¢é wuma “estrutura” (continuidade) ‘“‘criadora”
(descontinuidade) (...). Essa “nova filosofia da histéria” quer conhecer o homem
através de seu passado e de suas obras. Esta “ciéncia historica”, filoséfica, €
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“consciéncia historica”: ¢ o meio pelo qual as sociedades particulares e os
individuos se situam e se descobrem, “se compreendem”. (...) Um individuo, no seu
presente, retoma o0 seu “outro” passado, procurando a consciéncia de si, conhecendo
as estrutura permanente e as evolucdes que viveu (REIS, 1996, p. 30-31).

Uma tentativa de Histdria Universal

Do mesmo modo, é relevante mencionar as tentativas de Juan Donoso Cortés de identificar a
histéria como um grande caminho, repleto de continuidades e rupturas, por onde os homens —
em sua espécie — se constroem. Desde o Oriente até o Ocidente, 0 pensador enxerga varias
etapas ou periodos (seculares ou religiosos), pelos quais a humanidade passou até chegar ao

seu nivel atual e mais elevado®®.

Nas Leccion cuarta (de 20 de dezembro de 1836) das Lecciones de Derecho Politico, Cortés
ensina que “el presente es la realizacion de las tendencias pasadas, como el porvenir seré la
realizacion de las tendencias presentes” (CORTES, 1965, p. 57). Em seguida, ele também

. . , . . 67
deixa claro que o governo representativo € o “resultado evolutivo” dos governos anteriores” .

O regime instalado na Espanha® a partir de 1836, mesmo ano em que Donoso esta expondo
suas licdes, foi o resultado do crescimento do partido progressista, chegando a ter a maioria
das cadeiras nas sessdes das Cortes (ARTOLA, 1997, p. 70). Apesar de seu radicalismo,
contudo, os membros do partido renunciaram ao predominio parlamentar e estavam dispostos
a oferecer mais poderes a Coroa, o que configurava um certo equilibrio entre as duas

instancias: Coroa e Cortes. Este, por sua vez, também era chamado de governo representativo.

Antes desse equilibrio, consolidado pela Carta Constitucional de 1837, Donoso diz que quem

esteve a frente foi o governo da Soberania Popular. Ele estava, sem ddvida, fazendo

% Merquior (1991, p. 53) nos diz que a concepcéo de historia do liberalismo, que prevé o desenvolvimento da
sociedade em estagios (do pior para o melhor) é uma heranca iluminista. Embora, veja-se, também pode estar
presente em pensadores conservadores como Cortés.

%7 Tempos depois, Donoso Cortés utilizar-se-4 deste mesmo desenvolvimento para afirmar que, & semelhanca das
formas politicas, as formas religiosas também seguem uma linha de evolucdo. Se 0 governo representativo é a
evolucdo dos anteriores, o cristianismo é o resultado perfeito das religides (falsas ou incompletas) que lhe
precederam (cf. Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo, in: CORTES, 1965, p. 287). Isso n&o
é motivo para estranhamento, visto que, como ja dissemos em outros lugares, ndo é possivel desvirtuar as formas
religiosas das formas politicas em Donoso Cortés. O homem ndo é um ser que somente produz politica. A
religio é um elemento formador da sua individualidade (cf. Lecciones de Derecho Politico, in: CORTES, 1965,
p. 27). De uma forma ou de outra, os elementos do presente sdo o resultado da evolugdo dos elementos passados.
% Donoso se refere & Espanha, pois se trata de seu pais de origem, e local de onde fala enquanto politico (até
1850, ano em que se torna embaixador da Espanha em Paris; cargo que ocuparia até sua morte em 1853). No
entanto, pelo que se pode depreender de seus escritos, é que estaria utilizando sua concepgdo de histdria,
enquanto processo de rupturas e permanéncias, para a maior parte dos paises da Europa.
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referéncia & Constituicdo de Cadiz (1812), pela qual as Cortes guardavam em maos a
capacidade de impor suas decisdes ao rei, limitando drasticamente a autoridade monarquica
(ARTOLA, 1997, p. 43).

A Soberania Popular, na visdo de Cortés, ndo é uma idéia que se deva aprovar, mas ndo
porque dé margem a um governo ruim em si. Com efeito, “ela teve sua missdo e seu papel
historico”, pondo fim a “doze séculos de despotismo” (Espanha antes da invasdo napoleonica)
e centrando as atencGes na liberdade do homem. Contudo, enquanto acdo voltada para o

presente, ela é irrealizavel e merece ser regulada (CORTES, 1965, p. 57).

Esses trés tipos de governo (representativo, soberania popular e despotismo) estdo ligados a
trés fases da humanidade (e ndo apenas da Espanha). Estas, por sua vez, estdo ligadas, cada
qual, a um dos trés vinculos possuidos pelo homem (Deus, natureza, semelhantes). Em cada

periodo da historia, um desses vinculos prevaleceu, ofuscando os demais.

[...] Estas ideas y estas relaciones coexisten en €l [no homem], porque, al mismo
tiempo que ha estado en relaciones con los demas hombres, ha estado en relaciones
con la naturaleza fisica y con Dios. Pero si todas estas ideas coexisten en él, una
sola esta llamada a dominar en cada periodo de la vida de los pueblos. Cuando la
relaciéon del hombre con Dios es la que predomina, la idea del deber es la que
conduce por medio de los siglos a las sociedades humanas. Cuando su relacion de
superioridad sobre la naturaleza es la que predomina, la idea del derecho
omnimodo, absoluto, es la unica que se levanta en el seno de la humanidad (...). En
fin, cuando su relacion con los demas hombres es la que predomina, la idea de
derechos reciprocos y limitados nace en el hombre, vive en la sociedad y predomina
en los gobiernos (...) El primer periodo lleva escrito en su bandera: Teocracia,
esclavitud. El segundo: Democracia, soberania del pueblo, independencia absoluta.
El tercero: Gobierno representativo, soberania de la inteligencia, soberania de la
justicia, libertad. Los dos primeros periodos son los periodos de las reacciones
politicas. El altimo es el periodo de los progresos sociales; los dos primeros
periodos son los periodos de los gobiernos incoherentes. El Gltimo periodo es el
periodo de los gobiernos arménicos (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 59-60. Os
grifos séo do autor).

De modo semelhante, quando Cortés deseja classificar os tipos de governo que existiram, ele
o faz com base nesses trés momentos histéricos. Todavia, nesse momento, ele também lanca

méo de outro modelo explicativo seu, que rivaliza sociedade com homem.

Dessa maneira, ao longo da historia houve trés tipos de governo: a) em que a sociedade
absorve 0 homem, ou seja, um governo de obediéncia passiva (onde o vinculo com Deus €
predominante) — caracteristico de povos do Oriente; b) em que o homem absorve a sociedade
(onde o vinculo com a natureza é predominante), em que a individualidade é desenvolvida por

completo — caracteristico da Grécia classica; ¢) em que a sociedade e 0 homem coexistem em
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consonancia — caracteristico dos modernos governos representativos (onde o vinculo com o0s

outros homens é predominante).

Nos paragrafos seguintes das Lecciones, o autor faz ainda varias discussdes acerca dos tipos
de teocracia, classificando-as como a) Ocidentais, nos quais a autoridade civil serve a
autoridade religiosa (com o exemplo de Esparta e Roma); e b) Orientais, chamados também
de “Teocracias Puras”, nas quais a autoridade religiosa assume em seu seio a autoridade civil
(com o exemplo de China, india e dos judeus) (CORTES, 1965, p. 62).

Mesmo assim, as teocracias ditas “puras” nio sdo uniformes. Na India, por exemplo, onde ha
uma visao panteista de deus, o homem ¢é resignado. Ja para os judeus, cujo deus € ativo, 0
homem é impetuoso. Em todos os casos, porém, a teocracia diz respeito ao periodo de
infancia da humanidade. Como o homem detém pouca liberdade (direitos) e muita obediéncia

(deveres) nessa época, se diz que “a sociedade absorve o homem”.

O periodo do amadurecimento, que corresponde a época da soberania popular, foi uma
resposta a época anterior, ou seja, ao direito divino dos reis. Este, no entanto, mesmo sendo
ainda uma teocracia (na visdo donosiana), também significou uma reacdo a um periodo de
barbérie (a Idade Média) (CORTES, 1965, p. 66). Como aqui 0 homem detém muita liberdade

(direitos) e quase nenhuma obediéncia (deveres), se diz que “o0 homem absorve a sociedade”.

Ja no periodo da ldade adulta, dos governos representativos, homem e sociedade ndo se
absorvem, mas caminham de maos dadas. Por isso, Donoso diz que as idéias anteriores sao
retrégradas, ndo cabendo mais ao presente. Indiretamente, ele estava fazendo referéncia a seus
dois principais inimigos nessa época: os carlistas (arquétipos do despotismo) e os liberais

radicais (arquétipos da soberania popular).

Através da histéria, Donoso procura um caminho de forma a desqualificar seus oponentes e,
ao mesmo tempo, legitimar suas idéias como a conseqiiéncia do desenvolvimento progressivo,
necessario e inexoravel da humanidade.
[...] Todo el que proclama la armonia entre la ley del individuo y la ley de la
asociacion, entre la sociedad y el hombre, es progresista; porque progresar es

proclamar un principio nuevo en la historia, nuevo en el mundo, y que lleva (...) al
porvenir en su seno (Lecciones. In: CORTES, 1965, p. 42. O grifo é meu).

Vé-se aqui a concep¢do de progresso dos primeiros anos de Donoso Cortés: “progredir é

proclamar um principio novo na histéria, novo no mundo, e que leva ao porvir em seu seio”.
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Essa definicdo é bastante proxima aquela proposta por J. B. Bury, e que foi citada por Robert
Nisbet, no livro chamado Histéria da Idéia de Progresso (1985, p. 16-17): “a idéia de
progresso acredita que a humanidade avancou do passado — a partir de alguma condicéo
original de primitivismo, barbéarie ou até nulidade — continua agora avangando e devera ainda

avancar através do futuro que possa ser previsto”.

E, nas palavras do proprio Nisbet, “a idéia de progresso é a sintese do passado e a profecia do
futuro. E inseparavel de um sentido do tempo que flui de forma unilinear” (1985, p. 17). E
crer que existe uma tendéncia, tanto no homem quanto na natureza de atravessar uma
sequéncia regular de etapas de desenvolvimento no passado, presente e futuro, sendo as etapas
mais recentes superiores as mais antigas — mesmo levando-se em conta alguns atrasos ou
retrocessos®’.
[...] A isto é necessario acrescentar-se somente que, na maioria das vezes, esta idéia
também contém a presuncéo de continuidade, de graduacdo, de naturalidade, e até
mesmo de inexorabilidade desses estagios de desenvolvimento. A idéia ndo deve ser
concebida como sendo relacionada com um mero acidente ou um capricho: ela deve
ser concebida como constituindo uma parte do verdadeiro esquema das coisas no

universo e na sociedade. O avanc¢o do inferior para o superior deve parecer tdo real e
certo como qualquer outro aspecto das leis da natureza (NISBET, 1985, p. 17).

As teses de Nisbet presentes nesse livro indicam que a idéia de progresso é bem antiga,
remontando ao periodo da Antiguidade Classica. Ela ndo nasce com o advento da
modernidade. Porém, para o que realmente nos interessa aqui, Gil (1998, p. 33) tem a seguinte
proposi¢do: “No século XVIII [a no¢do de progresso] esta ligada ao carater progressivo da
civilizacdo, a idéia da perfectibilidade da espécie, cuja certeza permitiria encarar o futuro com

otimismo”.
Essa visdo é, também, complementada por Nisbet:

[...] Do comeco do século XIX até algumas décadas atras, a crenga no progresso da
humanidade, com a civilizacdo ocidental na vanguarda, foi, para todos os efeitos,
uma religido universal de ambos os lados do Atlantico. E seja qual for o seu estado
lamentavel hoje em dia no Ocidente, é muito plausivel afirmar que esta é uma das
idéias ou valores ocidentais mais duradouros e fortes, que se tenham enraizado na
Europa Oriental (...) e em grande parte da Asia (NISBET, 1985, p. 19).

E justamente isso a que Donoso, seja em qual época for, se propde a fazer. “La historia del

Oriente es la historia de Dios [da teocracia], la historia del poder [do despotismo]; la historia

% 0 feudalismo na Europa, segundo Cortés, foi uma época de desolacéo e miséria (Discurso de abertura en el
colégio de Caceres, in: CORTES, 1970, p. 189), o que constitui uma espécie de atraso. Mas também foi na Idade
Média em que se formou o carater da filosofia moderna (p. 184). Vemos aqui uma espécie de progresso misto,
passivel de quedas e retrocessos. Mais tarde, ele serd acompanhado pela idéia de progressiva degradagdo moral
do homem (Discurso sobre la dictadura, in: CORTES, 1965, p. 229-230).
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de la Europa es la historia de la libertad, la historia del hombre [dos governos
representativos] ” (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 69). Ou seja, enquanto o Ocidente
progrediu, emergindo da infancia a maturidade (pois conseguiu mesclar liberdade e poder,
associacdo e dispersdo, direitos e deveres, mando e obediéncia), o Oriente ainda vive em uma

época atrasada, infantil, em que um aspecto do homem é sempre aglutinado por outro.

O Génio do Universo e a Divina Providéncia

Em toda a obra donosiana, sdo dois os grandes temas a serem explicados: a inteligéncia (a
razdo) e a religido (a vontade) — componentes do espirito humano. Ambos, em momentos
distintos da vida do pensador, identificam-se com a soberania, com 0s principios dos
governos e, por fim, com o principio Ultimo das sociedades. Estes temas, outrossim, existem
de forma absoluta e, com o desenvolver das eras, emancipam-se do mundo das idéias até

atingirem a concretude humana.

Essa afirmagao nos faz lembrar do que Andrew Vincent chamou de “percepcdo valiosa da

histéria” no conservadorismo: a personificacdo de um propdsito mais profundo:

[...] Paradoxalmente, uma das conseqiiéncias da atencdo dedicada ao preconceito, ao
habito, ao costume e, por conseguinte, a tradicdo foi a historia ter adquirido um
perfil mais alto. Burke foi conduzido por seus argumentos em favor da tradicdo a
uma percepcdo valiosa da histdria. Involuntariamente, preparava o terreno para a
germinacdo do pensamento histérico do século XIX, principalmente na Alemanha.
Isso ensejou algumas comparagdes entre Hegel e Burke. Nessa area, conservadores
romanticos e tradicionalistas estdo de acordo. Ambos interpretam a histdria
teleologicamente como a personificacdo de um propdsito mais profundo e espiritual.
O ponto em que a maioria dos conservadores se separa desse pensamento historico é
onde a histdria se torna ndo-teleolégica, isto €, onde o pensamento e a atividade
humana se tornam simplesmente expressao de um momento histérico particular, sem
nenhum significado ou propdsito além ou aquém desse momento. Os conservadores,
compreensivelmente, ndo podem conformar-se com esse relativismo histérico
(VINCENT, 1995, p. 82-83. Os grifos sdo nossos).

Em Donoso, esse proposito oculto, essa providéncia também existe. Falaremos, em primeiro

lugar, da inteligéncia com fins a construcdo de uma sociedade de pessoas racionais.

A inteligéncia, a “facultad de conocer” (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 91) diz respeito a
soberania de fato e limitada, isto é, que se contrapde a soberania de direito, onipotente, de
Deus e da Razdo Absoluta. Donoso diz ainda em alguns paragrafos adiante que “la

inteligencia es el motor de la historia”.
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Assim como para os homens, as sociedades tém um grau de inteligéncia, sujeitos as
transformacoes sociais. Por exemplo, a inteligéncia das sociedades que estdo em formacéo é
conhecer os meios de que precisam para subsistir (inteligéncia espontanea ou instintiva). Ja
guando um povo ndmade se fixa em um determinado lugar, a sociedade se modifica. Lutar
pela sobrevivéncia ndo é mais a sua necessidade primeira, agora sua existéncia esta baseada
no repouso, nas leis, nas artes e nas ciéncias. Consequentemente, a inteligéncia se transforma,
passando do nivel espontaneo para o reflexivo. Seus representantes seriam os homens que

meditam e ensinam, ndo mais aqueles que lutam (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 93).

A civilizagdo grega, ainda no esquema histérico de Cortés, nasceu a partir dessa especulacéao e
representou um estagio mais elevado na linha de progressdo da inteligéncia. Porém, o povo
que se destacou como realmente inteligente na antiguidade foi o romano. Este, com sua
mescla de razdo e forca, conseguiu superar todos ao seu redor, mantendo a barbéarie a
distancia (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 99-103).

O mesmo ocorreu quando a inteligéncia cristd p6s fim ao avanco islamico (barbaro), exemplo
seguido por Carlos Magno e suas buscas em nome da inteligéncia. Foi o chamado periodo do
Renascimento Carolingio. Ja nos séculos XIII e XIV, o feudalismo se desagrega, o
pensamento de Aristételes (e dos antigos de uma forma geral) se expande, culminando na
fundacdo das universidades. Do periodo das universidades — onde a inteligéncia seria ainda
mais difundida — até o século XVIII em diante, a razdo ganhou meios para conquistar todas as
pessoas (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 111-116).

Quer dizer, nesse sentido, a historia humana é a histéria da emancipacdo e do
desenvolvimento da razdo. Passo a passo, 0 homem foi-se tornando cada vez mais racional,

aproveitando o que ja havia conhecido a partir das geracdes anteriores.

Por outro lado, nos textos Curso de historia de la civilizacién de Espafia, por D. Fermin
Gonzalo Moron (1843) e Estudios sobre la historia (1847), veremos um Donoso ligado a
religido catolica de modo voraz. Nesse momento ele interpreta a histéria, ndo mais como
desenvolvimento da inteligéncia, mas como emancipacdo do sentimento religioso. No
entanto, mesmo havendo inimeras diferencas entre as idéias contidas nessas obras (e em
outras da mesma época) e aquelas de anos atras, a proposta e 0 método donosianos continuam

sendo 0S mMesmos.



151

Ele, assim, estara definindo a historia como “ditada por Dios y escrita por sus profetas”
(Curso de historia..., in: CORTES, 1970b, p. 19) e “la revelacion de las leyes inmutables e
inflexibles con que Dios gobierna el mundo moral después de lo haber creado” (Estudios
sobre la historia, in: CORTES, 1970b, p. 227). E a ciéncia mais excelente de todas:

conhecimento do passado, ensinamento para o presente e adverténcia para o futuro.

Em termos mais simples, a historia seria 0 curso dos acontecimentos que manifestam os
designios de Deus sobre a humanidade e sua realizacdo no tempo, seja por meio da

Providéncia ou da liberdade humana, de modo universal’®.

Donoso retirou o Espirito Absoluto, 0 “Génio do universo” das origens da historia, e colocou
Deus como sendo sua verdadeira fonte. E isso, ja é sabido, de modo a afirmar a religido e a

doutrina catélicas como o modelos a serem seguidos, ja que a historia assim o prova.

A questdo do progresso e da universalidade, da oposicdo entre sociedades antigas e
sociedades modernas, também se encontra nas obras tardias do pensador, as quais estdo
embasadas em uma concepcdo catolica de histdria. Quer dizer, seja pelo desenvolvimento

humano, seja pela Providéncia Divina, a modernidade é superior a antiguidade:

[...] Las causas recénditas del atraso politico y civil de aquellas sociedades que
entre las antiguas fueron las mas nombradas y famosas por su espléndida cultura;
cosa que no parecerd extrainia (...) cuando considere que estaban sin noticia cierta
de Dios y que sin ella no era posible que tuvieran noticias de la naturaleza del
hombre ni de la indole propia de las sociedades humanas. Viniendo después a los
tiempos que caen de este lado de la Cruz [apds o nascimento de Cristo], asistiré (...)
al magnifico espectaculo de la moderna civilizacidn, rica, variada y fecunda, como
que ha bajado del cielo y ha sido anunciada a las gentes por el mismo Dios hecho
hombre desde el trono sangriento del Calvario (Estudios sobre la Historia, in:
CORTES, 1970b, p. 229).

[...] Dieron estos principios [ou seja, os principios do cristianismo] frutos de
bendicion para La Europa, que crecié vigorosa y lozana, vencedora a un tiempo
mismo de la barbarie agreste de aquellas toscas muchedumbres que se
desprendieron del polo y de la degradacion enervante del Imperio de los Césares.
Florecieron en esta parte dichosisima del mundo grandes Imperios, poderosas
Monarquias y venturosas Republica, a quienes eran familiares las artes de la paz y
de la guerra, y alumbraron sus horizontes con la luz de su clarisimo ingenio
varones eminentes en las ciencias humanas y divinas. Siguiendo el camino de la
Cruz, el género humano lleg6 a sentirse con alas y con brios para remontarse hasta
el cielo (Estudios sobre la Historia, in: CORTES, 1970b, p. 229).

Em seus escritos primeiros (as Lecciones de Derecho Politico, por exemplo), Donoso

afirmava categoricamente que o Ocidente ou as sociedades modernas eram superiores as do

" “L.a humanidad entera es una por su origen, una por su naturaleza y una por su fin” (Curso de historia de la

civilizacion..., in: CORTES, 1970b, p. 19).
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Oriente e as antigas, pois souberam tratar de forma plena e equilibrada os dois atributos do
homem (a inteligéncia e a liberdade, isto é, o principio associativo e o dissolvente). Ao passo
que, nos periodos antigos e nas sociedades orientais do século XIX (que se equivalem, ja que
ndo houve evolucéo ali), sempre um dos dois atributos desequilibrava a relacdo, produzindo
ora governos despoticos (onde a sociedade invade o individuo), ora governos cadticos (onde 0
individuo invade a sociedade).

Pois bem, nos Estudios sobre la Historia, isso ndo é ignorado. As sociedades modernas
(européias) conseguiram, através dos trés vinculos que o homem possui, equilibrar o binbmio
associacao-dissolvéncia. O papel da religido é basilar, pois é ela quem fornece os valores

necessarios a esse equilibrio.

A religido crista catolica, mesmo representando a verdade divina, é produto de uma evolucéo
histérica. Ela ndo aparece simplesmente em um determinado momento da histéria porque
Deus assim o quis. Na realidade, para que Deus pudesse revela-la, foram necessarios séculos
de teologias imperfeitas, erros e acertos, a fim de que o homem finalmente conseguisse

entender a esséncia do Criador.

Teologicamente falando, em Donoso 0 homem [universal] pecou e, por isso mesmo, apartou-
se do convivio com Deus e com a verdade. Este homem se espalhou pelo mundo e, a partir de
sua unido com outros, tentou captar a divindade, seus designios e vontades. Assim nasceram
as primeiras formas de culto e as religibes. Primeiramente no Extremo-Oriente (China e
india), em seguida na Pérsia e, por fim, na Grécia e em Roma. De mil maneiras, 0 homem
tentava alcancar novamente a verdade que lhe havia escapado no momento do Pecado

Original.

Os homens foram cultuando varios deuses com o passar do tempo. Construiram templos
magnificos, adoraram idolos os mais garbosos, fazendo sociedades e governos emergirem a
partir desses ritos e convicgbes. Entretanto, nenhuma das religides conseguia contemplar a

esséncia divina por completo, embora o povo hebreu’ fosse privilegiado nessa questao.

™' E essencial dizer aqui que Juan Donoso Cortés preserva uma importante tradicio no seio do cristianismo,
iniciada com Santo Agostinho e com os Primeiros Padres da Igreja, a qual consistia em diferenciar hebreus de
judeus (FLANNERY, 1968). Apesar de representarem exatamente a mesma etnia, os dois termos sdo usados de
modo diferente, de acordo com o significado e com a énfase que lhes quer afirmar. Por exemplo, se esta se
referindo ao povo ou as pessoas que, fazendo parte da historia biblica antes de Cristo, foram eleitos por Deus,
virtuosos e contribuiram para o advento do cristianismo, se diz que foram os hebreus. Deste grupo fazem parte
os Patriarcas, os Juizes, os reis Davi e Salomao e os profetas. J& quando se esta referindo ao povo ou as pessoas,
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No momento em que Cristo vem a terra para anunciar a nova religido, ainda que ele estivesse
trazendo a verdade em si mesmo, e que fosse consubstancial ao Criador, seria necessario que
houvesse pessoas para segui-lo e para expandir a sua mensagem. Em outras palavras, 0s
homens careceriam de estar desenvolvidos e prontos intelectualmente para ouvirem,

entenderem e, por fim, anunciarem a verdadeira crenca a todas as pessoas.

Este “estarem intelectualmente prontos para o cristianismo”, termo que pedimos de
empréstimo ao importante historiador das religides Paul Johnson (2001, p. 16) nos diz muito a
respeito de como Donoso Cortés encarava a evolucdo do espirito religioso dentro do coracéo

dos homens.

Por um lado, esses mesmos homens, dotados de liberdade e agdo, foram aprendendo
dialeticamente a encontrar a verdadeira esséncia divina que havia sido perdida, embora nédo
pudessem encontra-la por si mesmos. Faltava-lhes (somente) o gatilho que desencadeasse esse
processo de restauragdo. Por outro lado, a Divindade, vendo nos homens o momento propicio
e como sua evolucdo havia sido dada, tratou de completar o processo com a vinda de Jesus

Cristo a Terra.

Como o mesmo Donoso ja havia dito, a trama da histéria humana é uma combinacéo entre a
liberdade dos homens (que explica as mudangas) e as Vontades Divinas (que explicam as
permanéncias, os fatos eternos e imutaveis), como nesse caso. Isso quer dizer que nao seria
possivel ao cristianismo surgir no Oriente Distante ou na Africa, por exemplo, nem em épocas
mais remotas (ou mais tardias) que ndo a do principio da Era Cristd. O seu surgimento,

portanto, estava condicionado a participacdo dos homens.

contemporaneos ou ndo dos anteriores, que simbolizam o pecado, a traicdo e a fuga da verdade, das quais nada
se pode herdar a religido cristd, se diz que foram os judeus. Cf. Estudios sobre la historia (1847), in: CORTES,
1970a, p. 238-277 e Discurso académico sobre la Biblia (1848), in: CORTES, 1970b, p. 278-300 (faz-se
necessario ler a obra por completo). Para além dessas notas, ha também uma série de outras passagens em toda a
obra donosiana, nas quais se lhe escapa um forte sentimento anti-semita. O povo judeu (e a religido judaica) é
chamado de odioso: “La idea dominante del pueblo judio es la guerra; el unico sentimiento que le conmueve y le
subyuga es el odio al género humano” (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 63); diz-se que os judeus rejeitaram o
Salvador: “a pesar de esto [dos sinais e prodigios divinos] el pueblo de Israel no le conocié cuando vino y
cumpli6 todas las profecias olvidado de sus profetas (Ensayo, in: CORTES, 1965, p. 321); diz-se, por fim, que
sdo deicidas, horror dos homens e amaldigcoados por Deus: “El pueblo judio es horror de los hombres (...); el
pueblo judio camina, sin lumbre en los o0jos y sin reposarse jamas, de pueblo en pueblo, de regién en regién, de
zona en zona, mostrando en sus manos una mancha de sangre, que Nunca se quita y nunca se seca. (...) Dio
bofetadas a su Dios, y ha ya diecinueve siglos que esta recibiendo las bofetadas del mundo; escupio en el rostro
de Dios, y el mundo escupe en su rostro; despojé a su Dios de sus vestiduras, y las naciones confiscan sus
tesoros y le arrojan desnudo al otro lado de los mares; dio a beber a su Dios vinagre con hiel, y con beber en
ella a todas horas el pueblo deicida, no consigue apurar la copa de las tribulaciones; puso en los hombros de
Dios una cruz pesadisima, y hoy se inclina su frente bajo el peso de todas las maldiciones humanas; crucificd, y
es crucificado (Discurso académico sobre la Biblia, in: CORTES, 1970b, p. 299).
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Ento, voltando ao desenvolvimento do espirito religioso humano, ja no Ensayo (CORTES,
1965, p. 277-286), obra que ndo pode ser entendida sem os conceitos donosianos anteriores, 0
seu autor dedica todo o primeiro capitulo a refletir sobre os varios povos do mundo, e as suas

teologias.

Em primeiro lugar é mencionado el Indostan (Hindustdo)’® — que corresponde as teologias
orientais em geral — lugar que, por suas condi¢des naturais de clima, relevo e vegetacdo, é
propicio ao surgimento de uma religido que faz do homem “esclavo de la naturaleza”. Lugar
de imobilidade, de siléncio e de estatica, lugar de “pueblo de nifios” (como ja havia sido dito
ainda nas Lecciones); em seguida, el Occidente, lugar que, por sua formagdo politica em
modo de cidades-estados, condiciona o aparecimento de uma religido caética e dinamica,
permeada pela disputa entre os deuses, e pela aproximacdo destes com os homens. Por fim, el
pueblo romano, uma mescla entre teologias orientais e ocidentais, entre dinamismo e
durabilidade, a sintese entre ambas (CORTES, 1965, p. 281-282).

Essa evolucdo religiosa continua a ser exposta no capitulo segundo do Ensayo, momento em
gue o seu autor diz ser o0 monoteismo em geral, e o cristianismo catolico em particular, o
resultado final de longo processo de desenvolvimento religioso. O apice das concepgdes
religiosas seria feito com o catolicismo. Portanto, tudo o que viria além dele (o islamismo”?,
as heresias medievais, e o protestantismo’), em matéria de teologia, significariam n&o mais
um progresso, mas uma decadéncia. Também é verdade que o mundo sustentado pelo

catolicismo, com o avanco da Era Cristd, passou a se desvirtuar dele.

72 0 subcontinente indiano é a regi&o peninsular do Sul da Asia onde se situam os estados da india, Paquistéo,
Bangladesh, Nepal e Butdo. Por raz8es culturais e tectdnicas, a ilha do Sri Lanka e as Maldivas podem também
considerar-se como pertencentes ao Subcontinente. Esta regido do sul da Asia foi historicamente conhecida por
Hindustdo, nomenclatura hoje apenas utilizada no contexto da historia da relagdo entre 0s povos europeus e 0
subcontinente.

"3 Segundo 0 Marqués de Valdegamas, o islamismo tem em seu dogma da fatalidade (negacéo do livre-arbitrio) a
causa de todos 0s seus éxitos e de seus desastres (De la Monarquia absoluta en Espafia (1838), in: CORTES,
19704, p. 561ss); também esta destinado a desaparecer desde que se pds em contato com as nagOes civilizadas
(européias) (Sobre la custion de Oriente (1839), in: CORTES, 1970a, p. 688).

™ Sobre o protestantismo, a opinido do autor é mais controversa. Se, por um lado, essa corrente religiosa
secularizou a inteligéncia (La ley electoral (1835), in: CORTES, 1970a, p. 307 e Lecciones de Derecho politico
(1836-1837), in: CORTES, 1970a, p. 341), por outro trouxe uma série de problemas para a sociedade moderna:
causou despotismos civis, bem como leva em seu seio 0 despotismo e a anarquia (Sobre restitucién a la Iglesia
(1845), in: CORTES, 1970b, p. 119-120); restaurou o despotismo ao restabelecer as religides nacionais (Pio 1X
(1847), in: CORTES, 1970b, p. 205); representa um grande escandalo politico, social e religioso, causando os
absolutismos (Discurso sobre la dictadura (1849), in: CORTES, 1970b, p. 317-318); todas as revolucdes
modernas se fundam no protestantismo (Polémica con la prensa espafiola (1849), in: CORTES, 1970b, p. 337 e
Ensayo sobre el catolicismo... (1851), in: CORTES, 1970b, p. 653; por fim, esta fadado & decadéncia (Carta al
Vizconde de Latour (1852), in: CORTES, 1970b, p. 707).
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O cristianismo, entdo, fruto da unido entre a Divina Providéncia e o espirito dos homens,
abarcaria em si todas as verdades religiosas do passado. As demais religides, por sua vez,
captavam apenas um dos elementos de Deus, isto €, ndo o viam com perfeicdo, ou entdo,
ainda nao haviam chegado a um nivel ideal de conhecimento para poderem compreendé-lo.
[..] Dios era unidad en la India, dualismo en Persia, variedad en Grecia,
muchedumbre en Roma. El Dios vivo es uno en su sustancia, como el indico;
multiple en su persona, a la manera del pérsico, a la manera de los dioses griegos
es vario en sus atributos; y por la multitud de los espiritus (dioses) que le sirven, es

muchedumbre, a la manera de los dioses romanos (Ensayo, in: CORTES, 1965, p.
287).

A previsdo do futuro

De uma maneira ou de outra, seja pelo aspecto intelectual, seja pelo aspecto das conviccgoes
religiosas esta se falando em fazer nfo mais historias, mas sim a historia. “E necessario
escrever a historia dos homens, ao invés da historia dos reis” (GIL, 1998, p. 35). Para
Koselleck (apud REIS, 2006, p. 33) a idéia de que se pode fazer-a-histdria era impensavel
antes da Revolucdo Francesa. A partir dela, a histdria passou a existir em si e por si, como

uma substancia singular, imanente, autbnoma e universal.

Koselleck inicia suas andlises acerca da modernidade historica a partir do que ele mesmo
chama de “canalizag¢@o ou solapamento das previsoes de fim de mundo: o futuro como fim”
(KOSELLECK, 2006, p. 31), caracteristicos do pensamento pré-moderno (até o século
XVIII). Em seu lugar, emergiram questdes sobre os esbocos do porvir. Se o futuro ndo é mais
tragico, ja que as pessoas em geral deixaram de dar importancia ao Juizo Final, a pergunta que
se pBe é: como serd o amanhda? A partir dela, temos duas respostas, uma dada pelo

prognostico racional e outra pela filosofia da historia.

Para Donoso, de uma forma ou de outra, os homens serdo transformados e melhoraréo
progressivamente. Havendo estabilidade politica conjugada com a moralidade cristd (alias,
uma ndo pode estar desligada da outra, visto que a primeira é conseqiiéncia da ultima), as

pessoas serdo felizes.

E bem verdade que aos carlistas e aos liberais radicais (em uma época) e aos racionalistas —
liberais e socialistas (em outra época), Donoso confere um veredicto futuro mais sombrio.

Contra seus inimigos da juventude, o pensador enxerga seus principios absolutistas como
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retrogrados, que ja tiveram seu papel como “reagdo a barbarie medieval”. Apoiar a causa
carlista seria 0 mesmo que andar para tras, interrompendo o avanco inexoravel da
inteligéncia e das monarquias constitucionais. Do mesmo modo, os tedricos da soberania
popular também ja passaram pela historia (reagindo contra o absolutismo) e ndo se pode

esperar futuro algum que venha deles, apenas passado (Lecciones, in: CORTES, 1965, p. 58).

Tudo leva a crer que Cortés, em meados da década de 1830, ndo acreditava que fosse possivel
um futuro na Espanha chefiado seja pelo carlismo ou pelos exaltados. Eles ndo teriam como
vencer a batalha que, naqueles idos, se travava, ja que o espirito humano estaria em outro

nivel de desenvolvimento e evolucéo.

Nas décadas que se seguiram, desapareceram 0s antigos inimigos e outros foram colocados
em seu lugar. Nominalmente, liberalismo e socialismo, na visdo donosiana, conduzirdo as
sociedades pelos caminhos da desunido e do caos. As solu¢bes que ambos sistemas propdem
para uma Europa e uma Espanha perdida em discordias e perversdes (Discurso sobre Europa
(1850) e Discurso sobre la situacion de Espafia (1850), in: CORTES, 1965, p. 237-274) ndo
podem funcionar devido aos seus principios teologicos. Ndo encontram respaldo algum na
historia para funcionarem. Logo, era de se imaginar que o porvir de ambas, caminhando nessa
direcéo, fosse triste e pavoroso:
[...] Yo afirmo y aseguro que todo su poder [de Espanha] vendra al suelo
estrepitosamente si esta nacion sigue corrompida en sus sentimientos y pervertida
en sus ideas; todavia digo que esta sociedad tan opulenta, tan esplendorosa, tan
grande, serd entregada al exterminio; que nunca han faltado angeles

exterminadores para los pueblos corrompidos (Discurso sobre la situacion de
Espafia, in: CORTES, 1965, p. 268).

Embora o presente Discurso tenha sido escrito em 1850, apenas trés anos antes da morte de
seu autor, as idéias sobre a derrota dos povos com base em sua corrupcao moral ja haviam
sido delineadas nas Lecciones de 1837. De fato, naquela oportunidade, Donoso Cortés
apontou como trés as causas do padecimento da sociedade: a a¢do dos individuos, a acao do
governo ou, ainda, a acdo simultanea de ambos. Assim, quando os costumes (acdo dos
individuos) se corrompem, somente as leis (do governo) podem corrigi-los; da-se lugar a
ditadura (lembrado como possibilidade extraordindria no Discurso sobre la dictadura de
1849, in: CORTES, 1965, p. 217-236). Quando sdo as leis (acdo do governo) que se
corrompem, a sociedade toma posse do poder e modifica o0 panorama politico; sdo as reformas

(Como doutrinado nos Principios sobre el proyecto de ley fundamental (1837), in: CORTES,
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1965, p. 147-184). Quando ambos se corrompem, entdo ndo ha salvagdo; so resta ao povo ser

conquistado por algum outro mais forte que ele.

Pelo que se pode entender, e se Cortés ainda estivesse utilizando essa sua regra para o0 cenario
catastrofico da década de 1850, ele o estava concebendo como o terceiro caso. Embora tenha
falado apenas dos costumes, e ndo do governo em si, nessa época s6 se pode entender o
governo para Donoso a partir das concepgdes morais. Conseqlientemente, se 0s costumes, a
moral e o sentimento religioso estdo corrompidos, 0 governo também o estd. Se ambos estao,
o fim ndo sera esperancoso. Veja-se que, entdo, mais uma vez procuramos entender o
pensamento do autor como uma continuidade, e ndo como uma ruptura. O que ele fez, nesse
caso, foi simplesmente conferir um peso maior as concepcOes religiosas; sem esquecer 0s

efeitos que elas poderiam tomar

Esse fim cataclismico para a humanidade consistiria ou seria comprovado pela perda das
virtudes (as correntes liberais e socialistas se importam mais com a riqueza do que qualquer
outro bem), dos vinculos de solidariedade familiar (em nome do individualismo); na perda da
propriedade, das fronteiras, das patrias e, finalmente, das sociedades (estas cabem apenas aos

socialistas).

Se a moral dos homens ndo for modificada, a linha de declinio nunca alcancara a linha do
progresso material e cultural: os homens continuardo a estragar-se infinitamente, ndo obstante
todos os avancos feitos nas areas da economia e da tecnologia. Mais do que isso, e sobretudo,
ndo poderdo usufruir dos beneficios trazidos pelas mesmas, ja que ndo havera ordem e
estabilidade politica para tal. Esses estragos gerardo consequéncias no campo politico como,

por exemplo, através da Revolugdo Socialista.

Donoso prevé a chegada da Revolugdo na Espanha caso os reis ndo resolvam os problemas
sociais, resultados a partir do declinio moral e religioso (a falta de caridade): “Si los
gobernadores de las naciones no la resuelven, el socialismo vendra a resolver o problema, y
le resolverd poniendo a saco a las naciones” (Carta a la reina Maria Cristina, in: CORTES,
1965, p. 515ss).

Contudo, ainda que Donoso Cortés soubesse que o socialismo estaria as portas do presente,
sua esperanca na humanidade redimida por Deus e pela Igreja, produziu nele a crenga em um

desfecho feliz para essa historia.
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Herrero (1953a, p. 117) diz a esse respeito que, o préprio Donoso, conhecedor da historia de
seu pais a ponto de indicar o carater ou o espirito espanhois, confiava na possibilidade das
pessoas rejeitarem o socialismo e assumirem 0 seu projeto de renovacdo social a partir do
catolicismo. Em nenhum outro pais do mundo (talvez na Italia também), o catolicismo havia
se instalado com tanta forca, e, por isso mesmo, ele possuia “el singular privilegio (...) de
atraer hacia si las miradas del mundo civilizado” (Las Reformas de Pio IX (1847), in:
CORTES, 1965, p. 187).

Donoso, embora reconhecesse que o socialismo fosse um mal possivel e provavel, tinha uma
profunda convicgéo de que ndo vingaria em sua terra natal. Quem sabe sua estadia na Franca a
partir de 1850 tenha o feito meditar melhor acerca dessa corrente politica e do papel da
Revolucdo de 1848. Os acontecimentos que se seguiram deram origem a Segunda Republica
Francesa (1848-1852), o que, para 0 pensador ndo representaria um bom sinal para a
humanidade. Mesmo assim, o periodo republicano foi bastante fugaz, sendo restaurada a
monarquia imperial francesa com Luis Napoledo Bonaparte, a partir de novembro de 1852. Se
Donoso ja possuia uma certa fé na incapacidade do socialismo de implantar-se e perpetuar-se,
esse fato concedeu-lhe ainda mais animo. Isso é correto na medida em que Donoso Cortés, a

partir dessa data até sua morte, ndo menciona o socialismo em nenhuma de suas obras finais.

A observacdo de Herrero é pertinente, assim como a de Valverde (1970, p. 97), quando
adverte para o otimismo de Cortés com relacdo ao homem, e ao Cosmos. O seu pretenso
pessimismo, dessa forma, ficaria restrito somente as mudancas politicas e sociais (ceticismo
politico) regidas tanto pela via liberal quanto pela via socialista. Em nenhum dos dois casos é
0 homem que esta sendo mudado, mas instituicbes que existem e sdo legitimas por

representarem o curso da evolucgdo historica.

Além disso, uma conclusdo ébvia: se Deus €, para Donoso, fonte de infinita bondade e, sendo
a criacdo obra sua, tudo o que ha na realidade esta ai por sua vontade imediata (no caso de
elementos bons) ou futura (no caso de elementos ruins, como a Revolucdo Francesa, que
servirdo a um principio maior em um momento oportuno). A vontade de Deus, sendo boa,
deve produzir um final de coisas também positivo. E isso ndo significa fim dos tempos, ou

Juizo Final, ja que Cortés nunca os menciona, e ndo é do seu interesse fazé-lo.

As sociedades voltariam ao caminho da ordem e da prosperidade a partir da transformacéo

dos homens — o retorno a sintese até entdo separada pelo pecado Original. Basta ao homem
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submeter-se a ela, entrando novamente na Ordem criada por Deus. Claro estd que esse

processo s6 poderé ser feito sob os auspicios da Santa Madre Igreja e de seus ensinamentos.

Logo, o pessimismo de futuro de Cortés € algo superficial, sendo mais profundo o seu
otimismo, tanto nas acdes de Deus quanto nas acdes dos homens (os dois grandes atores da
historia, como ja& disse anteriormente). Seu projeto, desta feita, ndo seria somente possivel,

como também absolutamente implacével.

N&o obstante os comentarios de Herrero e Valverde serem extremamente relevantes, 0s
autores esquecem-se de uma outra resposta dada por Donoso Cortés para sua experiéncia
otimista de futuro. Ela, com efeito, também esta ligada a concepcdo de historia catolica do

autor, a qual, por sua vez, é muito mais légica do que se possa parecer.

No entanto, insere-se dentro dela a nocdo de decréscimo gradativo da moral e do espirito
religioso, corroborado pela lei que diz serem a repressao politica e a repressao religiosa
inversamente proporcionais (Discurso sobre la dictadura (1849) in: CORTES, 1965, p. 229-
230).

Essa lei, como todas as leis da natureza ou divinas, existe para um propésito que esta além das
intencdes humanas (HIRSCHMAN, 1992, p. 21). Quer dizer, mesmo que 0s homens tentem
com suas agOes particulares melhorar as sociedades e os governos (como quando pretendem
fazer revolugdes), seu espirito religioso, como a historia 0 provou, encontra-se sempre em
declinio, o que significa, em Donoso, também um declinio no exercicio das formacbes
politicas’ e, por conseguinte, um declinio na sociedade de um modo geral. E por isso que as
revolucbes e as reformas politico-sociais, por si s6s, ndo ddo contam de resolverem 0s

problemas da modernidade.

No entanto, essa decadéncia moral, bem como todas as desgracas e calamidades que dela
emergem, ndo estdo ai por acaso. Elas existem em prol de um designio maior da Divindade, ja

gue sendo onisciente nada lhe escapa; e é tal designio bom, visto que Deus nao pode ser mau.

Todas as catastrofes produzidas pelo homem no campo politico e social, frutos da lei que

vimos acima, ndo podem ter um valor negativo em si mesmo, mas permitem a Divina

"> Se as instituicBes politicas do presente séo as melhores possiveis, uma vez que frutos do desenvolvimento
progressivo do intelecto e da experiéncia dos homens, isso ndo significa que os politicos que delas fazem parte
também o sejam, Ao contrario, Donoso alerta para as reformas que devem ser atingidas nos homens, e ndo nas
instituicGes em si mesmas.
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Providéncia se utilizar delas. No caso da Revolugdo Francesa isso estd bem claro: ela teve o
seu papel de emancipar as inteligéncias e acabar com o absolutismo ultrapassado (La ley
electoral (1835), in: CORTES, 1970a, p. 307 e Lecciones (1837), in: CORTES, 1970a, p.
381-382, mas também para castigar os monarcas (Pio IX (1847), in: CORTES, 1965, p. 205)

devido ao seu desrespeito pelas tradi¢Oes, por sua decrepitude e devassidao.

Ainda seguindo a obra Pio 1X, lemos que esse castigo consumou-se na permisséo de Deus em

permitir que uma obra infernal como a Revolucéo pudesse ser levada a cabo.

[...] No era cosa dificil de presumir que, siguiendo la Europa por estos caminos [de
declinio moral e religioso], iba a salir definitivamente de la edad aristocratica y de
la mondrquica, para entrar en la democratica, llena de tempestades y tumultos. (...)
Unas [monarquias], desvanecidas y locas, se proclamaban absolutas y eternas en la
vispera del dia tremendo en que hasta habian de dejar de ser monarquias; otras se
metian ridiculamente a filosofar, ignorando que detras de esas filosofias venian las
revoluciones, las cuales no perdonan ni a los reyes metidos a filésofos, en los dias
de sus venganzas; (...) Otras, en fin, a la manera de aquellos hombres degradados o
de aquellas mujeres perdidas, que, para no mirar el esqueleto de la muerte que
tienen delante del ojo, piden una hora de olvido a los placeres enervantes y una
hora de aturdimiento a los licores corrosivos, armaban zambras, y estruendos
baquicos, y locos festines, y se untaban las caras, arrugadas y marchitas, mas bien
por los excesos que por los afios, con unglientos olorosos; hasta que se soltaron
todas las cataratas de la democracia, y vino su diluvio, y con su diluvio su
inundacién, que se llevo a los abismos esas monarquias corrompidas y decrépitas, y
derribd por tierra los alcazares consagrados a sus zambras y festines, y se llevo sus
afeites y sus ungientos. No andan errados los que creen que la revolucion fue
hechura de los espiritus infernales desencadenados por el mundo; pero tampoco
erraron los que creydn que no salieron de sus prisiones para conturbar la tierra sino
con permiso muy alto. La revolucion fue una obra del infierno, permitida por Dios;
una obra a un mismo tiempo infernal y divina. Infernales fueron los medios y sus
agentes; divinos sus resultados y sus fines (CORTES, 1970b, p. 213. Os grifos séo
N0SS0S).

Também no Discurso sobre dotacidn del culto y clero (1845), e em outras obras da mesma
época, ha esse duplo papel das revolucdes: “obra satanica” e, ao mesmo tempo, “obra
providencial” (CORTES, 1970b, p. 95). Nas obras mais avancadas, nas quais o autor nio
poupa criticas de toda ordem as revolucdes, ele ndo deixa de supor, ainda que implicitamente,

se tratem de elementos providenciais.

Assim, pois, as revolucGes (e também as guerras) ocorrem, nao obstante suas praticas cruéis e
usurpadoras, que quiseram por em xeque a monarquia de um modo geral (ndo apenas a de
cunho absolutista), para seguir as vontades divinas em dois aspectos: 1) para eliminar um
periodo da histéria da humanidade (absolutismo), dando lugar a outro — lembrando que os
homens deveriam estar intelectualmente preparados para absorvé-lo; 2) para permitir aos

homens cairem ainda mais no erro e no pecado, seguindo a linha de decadéncia donosiana.
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Diante da ultima afirmacdo, cabem os questionamentos: por que Deus deixou os homens
pecarem? Por que ele criou essa lei de declinio moral? Por que existe o mal no mundo? Qual é

0 proposito de Deus com tudo isso?

As respostas de Donoso Cortés provém do Ensayo, quando discute a respeito da liberdade do

homem em escolher entre 0 bem e 0 mal:

[...] Consistiendo la libertad imperfecta dada a la criatura en la facultad suprema
de escoger entre la obediencia y la rebeldia hacia su Dios, otorgarle la libertad
viene a ser lo mismo que conferirle el derecho de alterar la inmaculada belleza de
sus creaciones; y comoquiera que en esa belleza inmaculada consiste el orden y la
armonia del universo, otorgarle la facultad de alterarla viene a ser lo mismo que
conferirle el derecho de sustituir el orden con el desorden, la armonia con la
perturbacidn, el bien con el mal. Este derecho (...) es tan exorbitante, y esta facultad
tan monstruosa, que el mismo Dios no hubiera podido otorgarla si no hubiera estado
cierto de convertirla en instrumento de sus fines, y de atajar sus estragos con su
poder infinito (CORTES, 1965, p. 368. Os grifos sd0 nossos).

Em seguida, ele revela qual é exatamente esse propdsito do Criador:

[...] La razén suprema de existir la facultad concedida a la criatura de convertir el
orden en desorden, la armonia en perturbacién, el bien en mal, esta en la potestad
que tiene Dios de convertir el desorden en orden, la perturbacién en armonia y el
mal en bien. Suprimida esta altisima potestad en Dios, seria I6gicamente necesario,
o suprimir aquella facultad en la criatura, o negar a un mismo tiempo la divina
inteligencia y la omnipotencia divina. Si Dios permite el pecado, que es el mal y el
desorden por excelencia, consiste esto en que el pecado, lejos de impedir su
misericordia y su justicia, sirve de ocasion para nuevas manifestaciones de su
justicia y de su misericordia. Suprimido el pecador rebelde, no por eso hubieran
quedado suprimidas la divina misericordia y la justicia soberana (CORTES, 1965, p.
368-369. Os grifos sdo nossos).

Em outras palavras, Deus permitiu a existéncia do mal no mundo como condi¢do para a
salvacdo do homem. Se o homem ndo estivesse perdido, como Deus iria salva-lo? Se nédo
houvesse 0 mal, Jesus Cristo ndo precisaria ter vindo a Terra, ndo haveria necessidade alguma
de religides ou preceitos, e nada do que os homens criaram com seu livre-arbitrio teria sido

possivel.

Se o0s homens, na teologia donosiana, fossem criaturas semelhantes a autdbmatos, como 0s
anjos (sem a liberdade e sem a possibilidade de haver o mal), ndo existiriam as concepcoes
religiosas, as sociedades, 0s governos, as civilizagdes, as invencles técnicas e artisticas do

homem. Em resumo, ndo haveria historia.

E mais, se Deus quis e fez os homens livres, ele sabia (posto que onisciente) que algo de bom

poderia ser construido com a liberdade, com a capacidade imaginativa do homem de seguir
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seu caminho por tantas maneiras diferentes. Deus ndo quis 0 homem marionete, mas 0 homem

criativo, desenvolvido, que ao longo da histéria se manifestou de tantas maneiras diferentes.

Além disso, e, sobretudo, se quanto maior o pecado, maior a misericérdia divina, é coerente
que Deus permita que as contradi¢cbes entre os homens crescam em um nivel exorbitante
(simbolizado pelo nivel méximo de repressdo politica), como é o presente. Quanto maior o
grau do pecado e de suas consequéncias, maior sera o desejo dos homens de quererem se
salvar, de por um fim aos problemas, recorrendo, naturalmente, ao catolicismo e as suas

conseqiéncias.

Discordamos abertamente de Schmitt (1963, p. 80-81), quando este afirma ver em Donoso um
desprezo ilimitavel pelos homens, a ponto de crer na vitoria l6gica e natural do mal sobre o
bem, exceto por um milagre divino. Quer dizer, por essa visdo, a humanidade estaria

caminhando sem rumo para o caos:

[...] Su [de Donoso] desprecio de los hombres ya no conoce limites; la ciega razon
del hombre, su fragil voluntad, el ridiculo brio de sus concupiscencias carnales, se
le antojan tan miserables que las palabras de todos los idiomas humanos resultan, a
su juicio, insuficientes para expresar cabalmente la bajeza de semejante criatura.
(...) La estupidez de las masas le asombra tanto como la necia vanidad de sus
dirigentes. Su conciencia del pecado es universal, mas terrible que la de un
puritano. (...) Segun su filosofia de la historia, la victoria del mal es logica y
natural, poniéndola evitar tan sélo un milagro divino; las visiones en que plasma
sus impresiones de la historia humana estan colmadas de espanto y horror; la
Humanidad, ciega, avanza tambaledndose por un laberinto cuyo acceso, salida y
estructura nadie conoce, y esto es lo que llamamos historia; la Humanidad es una
nave sin rumbo, zarandeada por el mar, cargada con una tripulacién levantisca,
vulgar y reclutada a la fuerza, que vocifera y danza hasta que la ira divina arroja la
rebelde canalla al mar para que vuelva a reinar el silencio (SCHMITT, 1963, p. 80-
81).

O jurista alemdo parte de aspectos verdadeiros, a saber, a descrenca de Donoso Cortés na
razdo tedrica do homem, e a tendéncia deste as concupiscéncias, exemplificadas pelo declinio

constante da moral.

No entanto, o ponto de partida é falho, visto que, como deixamos claro no capitulo anterior,
Cortés ndo enxerga a condi¢cdo humana como essencialmente maligna. Ao contrario, ela esta

(provisoriamente) danificada, mas pode (e ird) erguer-se novamente, unindo-se a0 progresso
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material dos homens provado pela histéria. Tal nocdo de progresso, pode-se deduzir, também
é ignorado por Schmitt’.

Por tudo o que ja dissemos, a filosofia da historia em Donoso, em sua versao plenamente
catdlica, ndo pode ter o mal como fim, ja que a Providéncia, por meio da acdo do homem (e
ndo por milagres, como vimos acima), ird evita-lo. E uma légica’’ que s6 pode ser entendida
se considerarmos tudo o que foi discutido nos paragrafos anteriores, indo desde a dindmica
mutabilidade versus constancia até a teoria do livre-arbitrio versus Divina Providéncia como
mola propulsora da histéria. A visao catdlica de um Deus bom e de um universo ordenado por
leis rigidas e perfeitas também ndo pode ser ignorada. Para isso, seria necessario olhar a obra
donosiana por completo, e ndo somente coletar alguns trechos esparsos de modo a captar a
“esséncia do autor” (SKINNER, 2007).

De onde vem, entdo, essa certeza donosiana em um prognostico feliz do homem? Por que ele
(e ndo o milagre divino) é que vai se salvar? Resposta: Porque no momento presente as
contradicbes sdo as maiores possiveis, 0 pecado estd no auge. E no momento do auge do
pecado que se da o auge da salvacdo por Deus. Deus consentiu as revolugdes e todas as
demais desgracas acontecerem para que 0 homem pudesse, no final das contas, ser salvo. Em
suma, e para findar a questdo dos prognosticos, o destino do homem é modificar sua moral.

Isso vai acontecer, sem davida.

Quanto a inexorabilidade da salvacdo dos homens, conseqiiéncia critica de suas idéias,
Donoso a encontra com base nas analises histdricas que fez, e nas conclusdes que chegou a
partir de uma observacdo l6gica. Nao é simplesmente fruto da revelacdo divina, de alguma
profecia, ou porque estad escrito na Biblia. O catolicismo é o melhor caminho a ser seguido
pelas pessoas, ja que todos 0s seus aspectos conduzem a caminhos favoraveis. 1sso o prova a

histéria. E esse o sentido da histéria do mundo e da Europa.

A histdria donosiana, embora tenha o seu mote de religiosidade diante de um mundo moderno

cada vez mais secularizado, segue o molde dos historiadores da modernidade. Quer dizer, ndo

"® Qutro erro de que parte Schmitt, tirando dai concluses insatisfatorias: a desconsideracéo do livre-arbitrio do
homem como um elemento positivo na historia, e como o0 meio em que se baseia a Divindade para realizar seu
projeto de pacificacdo da sociedade.

7 Schmitt tem o mérito de alertar que Donoso, como tentamos provar, n&o foi nenhum profeta, nem visionério,
suas previsdes eram absolutamente racionais: “A pesar de sus asombrosos prondsticos y de su grandiosa
oratoria, yo no considero a Donoso como profeta; al menos, no mas que cualquier mistico y te6logo de la
historia (...) Tampoco le tengo por mero visionario ni sibilino. En ningin momento le abandon6 la clara
apreciacion de las realidades politicas del dia. Nunca dejé de ser un certero diagnosticador, y sus predicciones
son producto de un conocimiento perfectamente racional de la situacion” (SCHMITT, 1963, p. 30).
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se estd falando de uma historia com a capacidade de instruir (historia exemplar ou historia
magistra vitae), mas um conjunto de leis que revele o caminho verdadeiro para o

entendimento, tanto do presente, quanto do futuro das sociedades.

E verdade, porém, que na dindmica histérica donosiana existem fatos Gnicos e irrepetiveis,
mas sua singularidade recai sobre o que ele considera como valores eternos e imutaveis, a
saber, a moral. Mesmo sendo a histdria um processo, 0s homens podem, segundo Donoso, se
inspirarem em figuras passadas para chegarem a essas verdades imutaveis. Ficam como
exemplo o Discurso Académico sobre la Biblia (1848), no qual o autor propde serem 0s
hebreus um modelo para 0 homem de todos os tempos (CORTES, 1970b, p. 278-300). Da
mesma forma, no texto La religién, la libertad, la inteligencia (1837), onde se diz que, por
natureza, o homem ¢ religioso, inteligente e livre; e quando esses trés elementos se
desenvolvem de forma harmonica, se tem a perfeicdo. A historia mostrou trés tipos de
homens: cenobitas (religiosos), fildsofos e guerreiros. Jesus Cristo conseguiu ser o melhor dos
homens, pois uniu em si, a0 mesmo tempo, esses trés tipos. Ou seja, seguir o exemplo de

Cristo seria uma forma de caminhar ao progresso (CORTES, 1970a, p. 487).

O caminho tracado por essa filosofia da historia ndo permitia, em absoluto, uma inclinacéo
para o passado. O progresso da historia sugere que o futuro devera ser construido a partir de
mudangas. Essas mudancas, no caso donosiano, ndo se inserem no ambito das instituicdes
politicas ou da organizacdo social, como pretendiam os liberais e socialistas. Isso porque,
adverte Silva (1996, p. 12), do ponto de vista conservador, o futuro é uma continuidade, a

realidade é fruto de um longo processo de constante evolucao.

Porém, a idéia de esperanca estd presente nas trés correntes politicas do século XIX:
liberalismo, socialismo e conservadorismo. Cada um, a seu modo, acredita que 0os homens
possam atingir um nivel supra-comum de sabedoria (chame-se de Razdo; consciéncia de
classe; preconceito, para o conservadorismo burkeano ou espiritualidade catdlica, para o

conservadorismo donosiano), a fim de, a partir dai, construirem uma sociedade perfeita.

[...] A aceleragdo, primeiramente compreendida como uma previsdo apocaliptica do
encurtamento da distdncia temporal que antecede a chegada do Juizo Final,
transformou-se, a partir da segunda metade do século XVIII, em um conceito
histérico relacionado a esperanca. Mas, com 0s processos de disseminacdo da
técnica e a Revolugdo Francesa, essa antecipacdo subjetiva de um futuro desejado —
e que, por isso, deve ser acelerado — adquiriu, inesperadamente, um rigido teor de
realidade (KOSELLECK, 2006, p. 58. O grifo é nosso).
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Essa aceleragcdo os liberais a concretizaram na Revolugdo Francesa e, depois dela, com
reformas politicas. Por exemplo, através da democratizacdo do ensino, de forma que todos
pudessem ser racionalizados. Os socialistas, da mesma forma, procuraram trazer a tona as
contradi¢Ges do sistema capitalista por meio da luta de classes e das Revolugdes de 1848. Ja

0s conservadores tinham essa mesma esperancga, mas 0 meio a ser utilizado néo seria abrupto.

Donoso, um pensador que “argumenta contra a sociedade civil e seus meio técnicos do
mesmo modo como raciocinam os catélicos ‘progressistas’ e ‘socialistas’” (ROMANO, in:
MARQUES, 1985, p. 145), por sua vez, acredita que para os homens atingirem o inexoravel
caminho do catolicismo — a Unica solucéo legitimada pela historia — ndo seria escusado propor
reformas de modo a espalha-lo por toda a sociedade.

Espalhar o catolicismo, de forma exclusiva e integral, implicaria em, por exemplo, ser contra
a liberdade de consciéncia (como visto no capitulo anterior) e, conseguintemente, ser contra a

liberdade de ensino:

[...] Cuando se afirma de la Iglesia que tiene el derecho de enseniar, esa afirmacion
es legitima y razonable, pero no es completa del todo si no se afirma al mismo
tiempo del mundo que tiene derecho de ser ensefiado por la Iglesia. Sin duda, las
sociedades civiles estan en posesion de aquella tremenda potestad que consiste en
no encumbrar los altisimos montes de las verdades eternas y en deslizarse
blandamente hasta caer en el abismo por las rapidas pendientes de los errores
(Carta al Cardenal Fornari (1852), in: CORTES, 1965, p. 541).

[...] El principio (...) de la libertad de la ensefianza, considerado en si mismo, y
hecha abstraccién de las circunstancias especiales en que ha sido proclamado, es
un principio falso y de imposible aceptacién para la Iglesia catdlica (...). En efecto,
proclamar que la ensefianza debe ser libre no viene a ser otra cosa sino proclamar
que no hay una verdad ya conocida que deba ser ensefiada, y que la verdad es cosa
que no se ha encontrado y que se busca por medio de la discusién amplia de todas
las opiniones; proclamar que la ensefianza es libre es proclamar que la verdad y el
error tienen derechos iguales (CORTES, 1965, p. 541-542).

A partir desse documento, Roberto Romano apresenta a seguinte conclusao:

[...] Enguanto os liberais exigiam que a Igreja refletisse em sua estrutura interna os
ideais politico-econdmicos de que eram campedes, 0s conservadores clericais
desejavam ver a sociedade temporal reproduzir fielmente o modo ideal de
organizacdo que oferecia, segundo eles, a instituicdo eclesiastica, uma instituicdo
onde se coloca o acento sobre a ordem, a autoridade, a hierarquia, onde o
individualismo era refreado e o lucro ndo era o Gnico alvo (ROMANO, in:
MARQUES, 1985, p. 147).
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3.3. A historia especifica de Donoso Cortés com relacdo a outros pensadores

tradicionalistas

Toda a mutacdo de idéias que havia suposto o século XVIII e a Revolugdo Francesa ndo
foram, segundo Carlos Valverde (1970, p. 14), suficientes para fazer desaparecer as
mentalidades conservadoras que seguiam enxergando na ordem crista a Unica estrutura solida
e indestrutivel da sociedade. Para esses pensadores — quase todos chamados tradicionalistas —
a revolucdo tinha um carater puramente negativo: havia destruido a ordem religiosa, e com ela
a ordem social e politica, sem ter sido capaz de substitui-la pela razéo, que arrogava para si 0

titulo de verdade absoluta.

Logo, era preciso voltar a se apoiar na revelacdo divina, origem primeira das idéias e
transmitidas pela tradigdo e, dessa forma, o fundamento ultimo das leis, da sociedade e do
Estado. Consequientemente, também se deveria restaurar a soberania do rei, que governa pela
graca de Deus, e com ela a ordem monarquica absoluta, a qual reflete plenamente a ordem
divina. A razdo humana, portanto, se apdia a revelagio divina; & soberania do povo estd uma
soberania ainda mais elevada; ao mundo feito maquina, uma Providéncia Divina; ao homem
naturalmente bom, um homem mal incapaz de descobrir a verdade se ndo houver quem o

doutrine.

E 6bvio que estas doutrinas, expostas com diversas formulacBes por Joseph de Maistre e
Louis de Bonald, dentre outros, encontram ampla reverberacdo nos setores anti-
revolucionarios, sobretudo entre os catélicos. Donoso Cortés, por exemplo, em seus escritos
finais, deixou-se influenciar por esse tradicionalismo, sobretudo aquele advindo dos dois

autores citados, ainda que ndo tanto como se pode supor.

A primeira vista, as influéncias sdo muito notaveis, até o ponto de classificar Donoso
simplesmente como mais um tradicionalista (ROMANO, 2005; RODRIGUES, 2005,
SCHMITT, 1963 e 1996; SILVA, 1996, so para citar alguns exemplos) e que ndo se vejam
nele outras influéncias que ndo as de Bonald ou de Maistre, sendo que existem outras muito

mais importantes.

Ora, Bonald e Maistre representam a reacdo e o esforco por salvar e restaurar as estruturas
cristas da sociedade (VALVERDE, 1970, p. 89). N&o € de se estranhar, pois, que estes autores

fossem leitura comum e ordindria de muitos catolicos — também espanhdis — que ndo
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acreditavam na possibilidade de uma nova ordem cristd adaptada as novas idéias, mas que
pensavam em reestruturar a sociedade sobre as bases do cristianismo tal como sempre se

havia concebido.

Quando Donoso Cortés se decidiu por levar as ultimas conseqiiéncias as premissas catélicas
que havia langado j& em sua juventude, recorreu também a esses pensadores — que h& muito ja
conhecia — para buscar neles armas com as quais poderia pelejar contra o racionalismo, 0

liberalismo e o socialismo.

De fato, os tradicionalistas diziam que a razdo humana &, por si sO, incapaz de alcancar as
verdades, e que toda a verdade evidente nada mais € do que o fruto da revelacdo divina,
afirmada pela tradicdo (VIERECK, 1956, p. 50).

Segundo De Maistre,

[...] Um dos grandes erros de uma era (...) foi acreditar que uma constituigdo politica
poderia ser escrita e criada a priori; (...) uma constituicdo é uma Obra Divina. (...) A
Europa é culpada por ter fechado seus olhos contra essas grandes verdades; e ja que
é culpada, ela sofre”® (DE MAISTRE, Essay on the generative principle of political
constitutions (1810), in: VIERECK, 1956, p. 129-131. A tradug&o é nossa).

Porém, diante de tudo o que expusemos nos capitulos anteriores e, mais especificamente, nos
dois ultimos topicos do presente capitulo, cabe-nos fazer a mesma pergunta de Carlos
Valverde (1970, p. 90):

[...] Hasta qué punto [Donoso] estaba convencido de la teoria del origen revelado
de las ideas? Creia realmente que nuestra razén era absurda e incapaz de alcanzar
la verdad? Mi opinion es que, a pesar de todas sus expresiones tradicionalistas, no
estaba persuadido, ni mucho menos, de tan peregrina teoria.

Antes de mais nada, é necessario dizer que Donoso Cortés nao da importancia alguma a teoria
da origem revelada da linguagem e sua vinculagdo com a teoria do conhecimento, que para 0s
tradicionalistas, e especialmente para De Bonald, é o ponto de partida necessario de todo o
seu sistema (VALVERDE, 1970, p. 90).

[...] Muchos son los filésofos que se han ocupado en formular la definicion del
hombre; entre ellos, el que menos se aparta de la verdad es M. De Bonald, cuando
dice de él, tomando los elementos de su definicion de San Agustin, que es “una
inteligencia servida por organos”. El error de M. De Bonald no esta en los
elementos que tomé de San Agustin; estd en haber pensado que estos elementos
bastaban para componer la definicion apetecida. Esa definicion es, por un lado,

"8 One of the grand errors of an age (...) was, to believe that a political constitution could be written and created
a priori; (...) that a constitution is a Divine work. (...) Europe is guilty for having closed her eyes against these
great truths; and it is because she is guilty, that she suffers.
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equivoca y, por otro, incompleta. Es equivoca, porque por ella se da a entender (lo
que es falso) que entre el cuerpo y el alma no hay otro vinculo de unidn sino el del
servicio (...) Es incompleta, porque lo es toda definicion del hombre de la cual no
resulte claramente que es una inteligencia unida a un cuerpo, puesta en perpetua
comunién con otras inteligencias por medio de la palabra. La prueba de que la
sociedad y el lenguaje son cosas que van supuestas en el hombre y que son partes
constituyentes de su naturaleza esta en que ni la una ni la otra han sido nombradas
distintamente por Dios. Dios no habla del lenguaje ni de la sociedad cabalmente,
porque habla del hombre, en el cual estd esencialmente contenida la sociedad y
sobrentendido el lenguaje (Estudios sobre la Historia (1847), in: CORTES, 1970b,
p. 266).

[...] La sociedad y el lenguaje son anteriores a toda invencion humana, sino
también a toda revelacion divina. El lenguaje y la sociedad no son asunto de
invencidn ni de revelacion, sino de creacion; siendo atributos esenciales de la
naturaleza del hombre, fueron creados cuando su naturaleza fue creada (Estudios
sobre Historia (1847), in: CORTES, 1970b, p. 267-268).

Donoso Cortés se utiliza dos relatos genesiacos para defender a idéia de que o homem é, por
natureza, dotado dos meios necessarios a sociabilidade, sendo um deles a linguagem. Assim
como o0 homem, para viver, precisa comer, dormir, etc. ele também precisa se comunicar. Ele
é dotado de inteligéncia (conceito ainda emitido nas Lecciones), 0 que permite unir-se a

outras pessoas e formar uma entidade coletiva.

Isso também prova a historia, ja que, por definicdo, ela ndo se ocupa de estudar o homem
individualmente, mas coletivamente. Até o presente, segundo essa idéia, somente existiram
homens em sociedade. Se os homens ndo tivessem essa caracteristica, essa propensdo a
formacdo de sociedades, ele ndo passaria de um animal instintivo, que mal conseguiria se
acomodar a natureza. Os homens em sociedade, ao contrério, dominam a natureza e a

transformam, fazendo, dessa forma, historia.

O que para Bonald era a questdo fundamental de todos os sistemas filosoficos, para Cortés,
em todo o conjunto de seu pensamento, tem um valor secundario. Para esse ultimo pensador,
a questdo estd em entender, a partir dos dois atributos do homem — a liberdade e a inteligéncia
—, e de seus trés vinculos — Deus, natureza e semelhantes — a dindmica da historia. Ora, se 0
que permite a formacdo de sociedades, de quaisquer sociedades, € a inteligéncia, o que
confere a cada uma delas o seu valor intrinseco e singular ¢é a liberdade. Essa liberdade, por
sua vez, produzird maiores ou menores vinculos com aqueles trés elementos, o que confere ao

individuo um peso muito maior do que para os outros tradicionalistas.

Donoso se aparta também daqueles pensadores na questdo das relagcdes que envolvem
individuo e sociedade. De Bonald e de Maistre defendem que o homem sé pode viver em

sociedade. Donoso defende também certa primazia da sociedade, sem uma insisténcia
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especial. Sua intencdo ndo era precisamente defender a sociedade, mas sim defender algo
muito mais amplo: a ordem estabelecida (pelo Espirito Absoluto, pela Divindade), da qual é
uma parte a ordem social, e outra 0 homem considerado em si mesmo. O pensador viu que era
0 homem, com todas as suas relacGes religiosas, familiares, morais e, também, sociais, 0 que

as filosofias liberais e socialistas ameagavam transtornar.

Apesar de todos os insultos contra a inteligéncia ou a razdo humana, na realidade Donoso
sempre a estimou muito. A questdo da observacdo da historia, nesse sentido, também néo
pode ser ignorada. Se ndo fosse assim, o pensador nao teria dito que o socialismo era superior
ao liberalismo por ser “mais logico” (Ensayo, in: CORTES, 1970b, p. 647ss); e do
catolicismo dizia: “Humanamente hablando, el catolicismo debe sus triunfos a la logica; si
Dios no le llevara de la mano, su logica le bastaria para caminar triunfamente hasta los
ultimos remates de la tierra” (Ensayo, in: CORTES, 1970b, p. 646). De fato, Donoso busca
as verdades com sua razdo, estejam elas reveladas ou ndo. Uma de suas frases preferidas é

justamente: “La razon natural nos dice y la experiéncia diaria nos enseria” (Ensayo, 1970Db,

p. 689).

Falando até mesmo de dogmas catolicos, como a questdo do Pecado Original, e de sua
transmissao para todos os homens, ele interpreta o caso de um ponto de vista Idgico. Todos 0s
homens sdo manchados com esse pecado, ainda que ndo tenham culpa, haja vista que da
mesma forma como se transmitem os valores constitutivos do homem, de geracdo para
geracdo, também é transmitida a mancha do pecado. Ndo &, pois, uma simples pena (como
castigo para um ato cometido voluntariamente), mas um legado. E uma lei ldgica: semelhante
gera semelhante, e contrario gera contrario: “Por lo dicho, se ve que la razon natural va a
parar, aunque por distintos caminos, al mismo término que el dogma” (Ensayo, 1965, p. 406-
410). Em outro lugar do Ensayo se faz esse elogio a razdo: “La razom, aun sin estar

alumbrada por la fe, es poderosa para demonstrar que o no existe Dios, o, si existe, es uno”

(CORTES, 1970b, p. 564).

Sobre a influéncia dos tradicionalistas, podemos inferir que

[...] Asi (...) hay amplios reflejos de los franceses en su teoria general del orden,
base de su sociologia y de su filosofia politica; en la condicionabilidad de lo
teoldgico sobre lo politico, en su pensamiento sobre la guerra, el dolor y la muerte,
etc. etc. Pero a todas ellas las ha impreso Donoso el sello de su personalidad
intelectual (VALVERDE, 1970, p. 92).
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Essa “personalidade intelectual” de que fala Valverde pode ser evidenciada pela tentativa
donosiana de modernizar o catolicismo, de interpretd-lo como um resultado légico da
evolucdo historica humana. Imprimindo-lhe, assim, ares de racionalidade. Como dissemos em
outro lugar, Donoso utiliza-se da nocdo moderna de histéria (e também de liberdade) para
destruir alguns valores dessa mesma modernidade. Algo como se estivesse traduzindo os

dogmas catdlicos a luz do pensamento racional.

Veja-se, por exemplo, o caso de Maistre: Segundo Trindade, esse autor foi um grande
defensor dos valores da civilizacdo européia monarquica; fixando, transcendendo e pondo em
supremacia a tradi¢do, a qual legitima a continuidade do poder e da soberania régias, “ao
defender os principios religiosos como fatores que presidem a todas as criagdes politicas e a

figura do papa como arbitro do poder temporal” (TRINDADE, 1978, p. 56).

Ainda considerando a analise proposta por Trindade, Maistre via na Revolucdo Francesa um
castigo divino dado aos homens, isto €, a sociedade apodrecida do Antigo Regime foi punida
“pelas leis providenciais que retiram o bem do mal, e a virtude do castigo” (TRINDADE,
1978, p. 60). A providéncia também é determinante aqui, visto que coordenard os homens de
modo que eles, por suas acdes erradas, sejam levados novamente a Ordem. Um exemplo disso

seria a restauracdo do trono francés, apds a queda de Napoledo.

O meétodo histdrico desse pensador baseia-se, semelhantemente a Cortés, na observagdo dos
fendmenos contemporaneos, comparando-o0s aos do passado. Através da histdria, portanto, é
possivel definir os elementos sincronicos e diacronicos dos fatos sociais. Com efeito, por
meio da historia, vé-se a fraqueza do racionalismo e das idéias generalizantes, como ocorre no

liberalismo e seus pretensos direitos naturais.

Entretanto, tal método difere da metodologia donosiana (e, da mesma forma, em Hegel),
embora exista em ambas a preocupacao de encontrar os principios ou leis gerais que regulam
a acdo social. O objetivo de Maistre consiste, ndo tanto em prever o curso futuro dos fatos
(como em Donoso é possivel), mas sobretudo em destacar o principio orientador da dindmica
historica. Este principio, em Donoso, é revelado pela evolucdo da Religido, da Moral (até
Cristo) e dos sistemas politicos, técnicos, econdémicos e culturais (até o presente), partindo do
Oriente até o Ocidente, que demonstraria 0s estagios necessarios do desenvolvimento social.
Este principio interno, unico, consiste em Donoso na concepcdo espiritual, a forma mais

abstrata da consciéncia em si deste mundo. Para ele ndo importa que um povo tenha
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desaparecido, pois encarnou o principio determinado de um momento da idéia, legando a

outro povo a memoria de si, que é a historia.

Ja em de Maistre,

[...] cada acontecimento histérico e social é compreendido ndo como estagio ou
etapa de um processo geral da humanidade, mas apenas como etapa particular da
evolucdo da unidade social da qual faz parte integrante. Os fatos sociais ou morais
devem ser compreendidos através do organismo social ao qual estdo ligados.
Constituindo fatos determinados pela unidade social a que pertencem. De Maistre
encara cada sociedade ou nagdo como organismo Unico que adquire forma social
particular, de acordo com a realidade historica e social em que estd inserido. A
Historia ndo ¢ encarada como processo Unico, um constante “vir-a-ser” no sentido
hegeliano, mas como realidade estruturada de uma situacdo particular. Através da
comparagdo entre as diferentes unidades sociais, temos a generalizacéo, isto é, o
descobrimento de leis gerais (TRINDADE, 1978, p. 67-68).

Outro ponto discordante entre os pensadores Joseph de Maistre e Donoso Cortés é que, para 0
primeiro, as sociedades sdo dotadas de épocas de apogeu — simbolizado pela ordem, pela
coesdo social e pela harmonia, e épocas de declinio — a era das revolucdes, da desordem e da
desintegracdo social). Ou seja, mesmo que as sociedades sejam diferentes (diacronia), podem

ser comparadas ao longo da histdria (sincronia).

A historia da Franca, segundo de Maistre,

[...] mostra sua fase ascendente nesta nagdo até Luis XI11” e Luis XIV®, iniciando-
se apos eles sua fase de declinio que culmina com a Revolugdo de 1789. De Maistre
orienta seu critério de ascensdo e decadéncia de acordo com seus principios
filosoficos e sociais [enquanto Donoso ndo elimina a questdo técnica e cultural em
progresso permanente] (TRINDADE, 1978, p. 94).

Sendo assim, ndo € de se estranhar que Maistre defenda os principios da ordem ao redor do rei
absoluto, em uma sociedade ainda mais religiosa do que era no passado. Dito isso, como
conciliar a autoridade do soberano com o risco de ele exceder a ela? A solucgdo estaria no
recurso a um arbitro espiritual — o papa, um governante reconhecido e legitimado pela

tradicdo universal cristd. Logo, a defesa da teocracia papal nos assuntos temporais, uma das

" Luis XI11 de Bourbon (1601-1643), chamado O Justo, foi rei de Franca e Navarra entre 1610 e 1643. Filho de
Henrique 1V (1553-1610), primeiro da dinastia Bourbon, e de Maria de Médicis (1575-1642), a qual, durante a
sua menoridade (1610-1617), governou a Franga como regente. Seu reinado foi marcado por lutas religiosas
ocasionais entre os catolicos e os protestantes ou huguenotes, assim como pela luta contra a Casa de Habsburgo.
Sua imagem esté inseparavelmente ligada a de seu primeiro ministro, o Cardeal de Richelieu (1585-1642), que
Ihe ajudou na reorientagdo da monarquia francesa.

8 uis XIV de Bourbon (1638-1715), conhecido como Rei-Sol, foi o maior monarca absolutista da Franca, e
reinou de 1643 a 1715. Um dos trabalhos mais interessantes sobre a construcdo de sua imagem encontra-se no
texto A fabricacéo do Rei, de Peter Burke (1994).
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consequéncias do pensamento historico maistreano, seria um meio adequado de preservar a

ordem e a autoridade nas sociedades.

Para além disso,

[...] o modelo medieval é utilizado em De Maistre como recurso idealizado para a
reconstrucdo da sociedade. Este modelo é ideal na medida em que ndo encontra sua
correspondéncia na realidade histérica, mas é real para a ideologia de um grupo
social em determinada época, onde a exaltacdo do passado se tornava a promessa
messianica do futuro (TRINDADE, 1978, p. 111).

Em Cortés ndo ha essa idealizacdo & Idade Média, mas apenas ao espirito cristdo que I1a havia.
Este pode ser novamente absorvido pelos governantes ou governados, 0 que ndo deve ser
confundido com a sugestdo de que deva existir um dominio universal da Igreja, nem que 0s
valores medievais devam ser restaurados (Respuesta a M. de Broglie (1852) , in: CORTES,
1965).

Ainda antes de escrever a carta a de Broglie, Donoso redigira Las Reformas de Pio 1X (1847),
texto cujo objetivo era elogiar e comentar as reformas introduzidas pelo Papa Pio IX para
afiancar a independéncia da Igreja no que concerne aos interesses politicos temporais. Pelo
que ele nos conta:
[...] El derecho divino de la Iglesia de intervenir directa o indirectamente en lo
temporal de los principes no ha sido nunca una doctrina catélica; el origen de esta
doctrina no estd més alla del siglo XII; y aun en ese siglo y los siguientes, la Iglesia

no la ha reconocido como suya, si bien fue aceptada y sostenida por eminentes
varones (CORTES, 1965, p. 197).

E, mais adiante, “Pio IX sostiene hoy lo que ha sostenido el Pontificado en toda la

prolongacion de los tiempos: la libertad y la independencia de la Iglesia” (CORTES, 1965,
p. 201).

Donoso ndo propBe o papa como teocrata universal, diferentemente do que faz Maistre,
porque a concepcao de ambos sobre os tempos medievais, e do papel que a Igreja possuia na
dimensdo do tempo secular e espiritual é absolutamente diversa. Para o primeiro, nunca houve
mistura entre ambos os poderes. A Igreja, na figura dos papas, sempre se manteve separada do
poder secular, pelo menos em nivel de doutrina. Ja para o segundo, 0 mesmo fendmeno
histérico ganhou outros ares, pois entende que, assim como 0 presente precisa ser unido e
ordenado — e ninguém melhor do que o0 papa para cumprir com essa missao — o passado deve

confirma-lo.
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Maistre quer defender um dominio absoluto da Igreja, por isso ele reinterpreta esse dominio
no passado medieval. J& Donoso ndo esta interessado em fazé-lo, logo, vivenciara o passado

como se o0 dominio absoluto da Igreja nunca tivesse ocorrido.

Se, por um lado, Maistre € um reacionario, que deseja um retorno ao passado por ele mesmo
idealizado, por outro, Donoso insere-se na modernidade apregoando que os valores positivos
que ela contém nada mais sdo do que desdobramentos das doutrinas da Igreja. Como, por
exemplo, a distin¢ao entre o poder civil e o poder religioso (desconhecida no mundo antigo), a
liberdade contra opressdo e a liberdade para se viver como lhe apraz (dois aspectos da
modernidade) — quer dizer, na modernidade, os homens sdo livres, pois ndo ha servos,
escravos ou elementos dessa natureza. Tudo isso Cortés considera como frutos de uma
evolucdo humana. Para legitima-los, ele recorre a historia, dizendo que muitos deles ja
estavam presentes nos ensinamentos dos papas (Las Reformas de Pio IX, in: CORTES, 1965,
p. 190-201).

A modernidade para de Maistre &€ uma decadéncia, para Donoso € um progresso, ainda que
parcial. Maistre defende o principio da ordem antes da Revolucdo Francesa, pois ela foi
guebrada. Donoso acha que esse tempo ja passou; agora cabe aos homens construir um novo
governo, numa época diferente, repleta de valores que ndo devem ser ignorados, com valores
cristdos. Nao fazendo, assim, nenhuma apologia ao absolutismo francés ou ao dominio

arbitral dos papas.

Ao nosso entender, o que Donoso pretende, e o que o torno diferente de Maistre, é lutar ndo
contra um estado leigo (de origem moderna), mas sim contra uma cultura leiga (também de
origem moderna). Para isso, tomamos de empréstimo o conceito de Laicismo contido na

Enciclopédia Einaudi (Varios autores, 1987, p. 670):

[...] As diferentes significagcGes do Laicismo reinem em si a histéria das idéias e a
histdria das instituicbes e podem ser resumidas nas duas expressdes classicas:
“cultura leiga” e “Estado leigo”. Na primeira expressio, encontramos reunidas as
correntes de pensamento que defendem a emancipacdo da filosofia e da moral da
religido positiva. A cultura da Renascenga, dando novo valor as ciéncias naturais e
as atividades terrenas, em lugar de valorizar a especulacdo teol6gica, provocou, a
partir do século XVII, uma gradual separacdo entre o pensamento politico e os
problemas religiosos e favoreceu a difusdo de uma mentalidade leiga, que alcangou
sua plena afirmacdo no século XVIII, reivindicando a primazia da razdo sobre o
mistério. O laicismo mergulha, pois, suas raizes no processo de secularizagdo
cultural que cooperou para o fortalecimento de teorias preexistentes acerca da
natureza secular e do Governo.
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Mais intimamente ligada a linguagem politica € a segunda expressao (Varios autores, 1987, p.

670):

[...] Estado leigo, que quer significar o contrario de Estado confessional, isto €,
daquele Estado que assume, como sua, uma determinada religido e privilegia seus
fiéis em relagdo aos crentes de outras religides e aos que no sdo crentes. E a esta
nocdo de Estado leigo que fazem referéncia as correntes politicas que defendem a
autonomia das institui¢des publicas e da sociedade civil de toda diretriz emanada do
magistério eclesiastico e de toda interferéncia exercida por organizacdes
confessionais; o regime de separacao juridica entre o Estado e a Igreja; a garantia da
liberdade dos cidadados perante ambos os poderes.

Mesmo que Donoso admita uma no¢do sagrada da pessoa do rei, e considere a autoridade

religiosa imbuida de uma missdo sagrada, ele ndo quer uni-lo a esfera da Igreja. Isso €

possivel uma vez que,

[...] O Estado leigo, quando corretamente percebido, ndo professa (...) uma ideologia
irreligiosa ou anti-religiosa. Assim como, historicamente, o termo leigo tem a
significacio de ndo-clérigo, Laicismo significa o contrario de Clericalismo e, mais
amplamente, de Confessionalismo. Uma vez, porém, que o anticlericalismo néo
coincide necessariamente com a irreligiosidade, assim, também, o termo leigo néo é
sinbnimo de incrédulo; da mesma forma, ndo podem ser definidas, propriamente,
como leigas as correntes de radicalismo irreligioso que conduzem ao ateismo de
Estado. A relacdo entre temporal e espiritual, entre norma e fé, ndo é relacdo de
contraposi¢do, e sim de autonomia reciproca entre dois momentos distintos do
pensamento e da atividade humana. Igualmente, a separacdo entre Estado e Igreja
ndo implica, necessariamente, um confronto entre os dois poderes. (...) O Estado
leigo ndo apenas salvaguarda a autonomia do poder civil de toda forma de controle
exercido pelo poder religioso, mas, ao mesmo tempo, defende a autonomia das
Igrejas em suas relagfes com o poder temporal. (...) Da mesma maneira com que
rejeita os regimes teocraticos ou curiais, onde a Igreja subordina o Estado a si
prépria, o Laicismo rejeita os sistemas onde o Estado subjuga a Igreja ou a reduz a
um ramo de sua prépria estrutura administrativa (Varios autores, 1987, p. 670-671).

Portanto, é possivel que exista um pensador como o Marqués de Valdegamas que, por meio

de um estado leigo e independente do poder religioso (ainda que ndo da mistica religiosa),

esteja apregoando valores morais completamente incompativeis com a idéia de cultura leiga.

De fato, aceitam-se valores nascidos com a modernidade — vistos como o resultado da

evolucdo historica e da capacidade que teve a Igreja de transformar seus dogmas em préticas

politicas — mas ndo completamente.

Alguns outros valores modernos — como aquilo que se possa chamar de cultura laica — nao

podem ser aprovados, ja que, historicamente falando, ndo correspondem as leis gerais, ao

espirito das instituices, a estrutura que sustenta a Europa, em geral e a Espanha, em

particular. Tais leis gerais, diga-se, também fazem parte de um arcabouco tedrico-

metodoldgico-filosofico nascido a partir das concepgdes modernas de historia.



175

Assim sendo, a busca pela ordem no pensamento donosiano, parte do principio de que
existem dois tipos de valores a serem inseridos na modernidade. O primeiro tipo de valor é o
mutavel, historico, resultado do livre arbitrio dos homens, aquilo que torna uma época
diferente das outras. Além disso, esses valores seguem uma sequencia historica até
desembocarem no século XIX, indo de momentos piores para momentos melhores. Entdo, ndo
se deve romper com as estruturas que deles provém. Da mesma forma, outros valores, de

épocas passadas, ndo devem ser restabelecidos.

O segundo tipo de valor (a moral cristd) é o eterno, imutavel, que estd inserido fora da
historia, resultado da Providéncia Divina, aquilo que assemelha uma época as outras.
Passando por toda a historia, existiram sociedades que se utilizaram desses valores e, por
conseguinte, aproximaram-se da verdade e se tornaram melhores do que aquelas que deles se
afastaram. Desse modo, eles ndo séo criados pelos homens, portanto, ndo podem ser abolidos
por eles. Mais ainda, cabem a qualquer tipo de sociedade, em qualquer época, e ndo podem
ser ignorados no processo da construcdo da modernidade.
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4. CONSIDERACOES FINAIS

Os intelectuais europeus de meados do século XIX, quando, inquietos, deparavam-se com 0s
problemas e as contradi¢cdes trazidas pela modernidade, sentiam-se como o Fausto, da
tragédia de Goethe, perguntando a Mefistofeles apos sua primeira apresentacdo em forma
humana: “Qual o teu nome, entao?” Como definir a esséncia de um momento historico impar,
gue a0 mesmo tempo em que encanta, apavora? A metafora fica ainda mais interessante apos

a resposta de Mefisto:

[...] Sou parcela do além. Forca que cria 0 Mal e também faz o Bem! (...) Eu sou
aquele Génio que nega e que destroi! E o fago com razdo; a obra da Criagdo caminha
com vagar para a destruicdo. (...) Por isso, tudo aquilo a que chamas pecado, ou
também “destruicdo” ou simplesmente “o Mal” constitui meu elemento eleito e
natural (GOETHE, 1983, p. 89)

Tal qual o personagem da historia, a modernidade européia esta repleta de ambiguidades e
paradoxos. Ao mesmo tempo em que traz inovacOes e respostas, procura destruir e lancar ao
abismo o espirito humano, fazendo fervilhar, como consequéncia, lutas ideoldgicas e torno do

homem e do novo momento em que se encontra.

Muitos foram os protagonistas deste palco, organizando-se em trés eixos que a filosofia
politica convencionou chamar de conservadorismo, liberalismo e socialismo. Diversos e
difusos. Heterogéneos em cada um dos lugares em que surgiam. Cada qual propunha, a sua
maneira, e a partir dos diversos fragmentos deixados pelas Luzes ou pelo que se chamava
tradicdo, escrever o seu proprio capitulo no denso tomo da modernidade.

Nesse processo havia somente uma certeza: ele deveria ser escrito, sem divida. J& ndo havia
espaco ou tempo para rasga-lo, ou para substitui-lo por outro livro, buscando em uma estante
empoeirada os alfarrabios da Idade Média. No maximo, estes poderiam servir a guisa de notas

de rodapé. O contetdo principal, entretanto, seria inteiramente novo.

Sua capa e suas paginas, embora em branco, ja estavam dadas. Elas seriam preenchidas
inexoravelmente, com versos os mais rebuscados e diferenciados possiveis. Porém, claro esta,
seus temas, também haveriam de ser 0 mesmo para todos 0s que Se arriscassem a encarar a

missao: o individuo, a sociedade, o governo, o futuro, a felicidade.

Se liberais e socialistas tiveram, de uma forma ou de outra, o privilégio de levarem ao
maximo seu nivel de escrita, chegando a virar a pagina do século XX com suas idéias e

projetos, nem por isso devemos negligenciar os esfor¢os dos conservadores. Por um lado, os
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dois primeiros grupos possuem, com muitos méritos, a primazia no estudo das idéias politicas,
muitas vezes, e erroneamente, por se pensar que contribuiram mais e melhor a construcéo do
presente. Por outro lado, o estudo do pensamento conservador é visto pelo senso comum
como inutil, ou pior, apenas como aquilo que ndo se deve fazer. Em ambos 0s casos temos
falhas metodologicas grotescas, tdo habilmente apontadas por Quentin Skinner (2007), desde
o0 principio. Enfim, tem-se igualmente o descuido de ndo apreender os varios pontos de vista
que estavam colocados naquele perturbador inicio de século. Os conceitos, idéias, criticas,

concepcdes, imagens, visdes acerca do homem e de sua acdo no mundo.

O mais interessante de todo esse processo de lutas, embates politico-ideologicos e
condenacdes de parte a parte esta no fato de que, até bem pouco tempo atrds, todo o
conhecimento que se tinha a respeito dos idedlogos conservadores e dos defensores da ordem
era proveniente dos discursos e dos meios que dispunham seus inimigos (os liberais ou 0s
esquerdistas) para ataca-los. Estes, ao vencerem a luta politica (ndo sem sangrarem bastante, e
sem deixarem de carregar as marcas de cicatrizes), espalharam as suas convic¢fes como
verdades tidas por imutaveis desde sempre. Afinal, quem hoje, em s& consciéncia, haveria de
por em xeque idéias como democracia, soberania popular, liberdade de consciéncia e crenca,
secularizacéo da vida e da politica, ou direitos naturais? Nem os proprios membros da Igreja
chegariam a tanto. Ndo é de se admirar, portanto, que autores como Maistre, Bonald,
Lammenais, além do proprio Cortés, sejam vistos de modo negativo pelo grande publico, e
também por boa parte da comunidade académica, sobretudo os mais jovens. O que os faz

identifica-los, de pronto, como doutrinas falsas, estupidas, antiquadas.

Contudo, cabe ao historiador também investigar o passado do ponto de vista dos derrotados
(e, mais ainda, por que assim o foram, e qudo alto foi o preco que cobraram pela venda da
derrota), fazendo recuperarem-se, a0 menos em parte, os principios que as identificavam, e
que aqui nos servem para entender como a modernidade poderia ter se desenvolvido de um
modo absolutamente diverso ao que vingou, de fato e de direito, nesses quase 200 anos. E
correto dizer que se 0s mesmos autores citados anteriormente tivessem inspirado o lado

vencedor da batalha, certamente os direitos e as liberdades naturais ndo seriam 0S mesmos.

Ao analisar a obra de um autor da envergadura de Juan Donoso Cortés, pudemos fazer falar os
conservadores. E mais, pudemos nds, homens do seculo XXI, interpretd-los sem a

interferéncia de grupos que concorriam para a sua destruicdo. Sabemos, porém, que nédo é
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possivel, em ciéncias humanas, formularmos um conhecimento totalmente parcial, neutro e

objetivo, como propunham nossos velhos colegas da Escola Metddica.

Com efeito, sempre havera no trabalho do historiador uma dose consideravel de subjetividade,
seja por parte dos autores dos documentos (conjunturas especificas, interesses em jogo,
objetivos politicos — ndo sendo Donoso uma excecao), seja por parte de quem os interpreta.
Um historiador tipico das idéias politicas européias no século XIX, por exemplo, carrega pré-
concepcOes e marcas ideoldgicas cimentadas em uma sociedade repleta de valores iluministas,
ndo podendo captar totalmente o que se tentou dizer nas fontes. Em outras palavras, enxerga-

se 0 documento do passado com os olhos presos no presente.

Todavia, isso ndo quer dizer que o oficio do historiador seja um engodo, uma falacia (como
um cachorro que corre atras do préprio rabo). Nossos colegas da Escola dos Annales nos
ensinaram que, mesmo sendo a neutralidade algo impossivel de se atingir na Ciéncia
Historica, deve o seu cientista lutar com todas as forcas para eliminar as doses consideraveis e
possiveis de subjetividade, procurando por um conhecimento que seja objetivo (mesmo
sabendo que jamais o encontrara por completo). Bem, o fato de estar se afogando em uma

piscina ou em um Oceano ndo o impedira de nadar, certo?

Isso s6 pode ser levado a cabo por meio da apreensdo do maior nimero possivel de pontos
que compdem a realidade histérica. Como diria o inconfundivel Leonardo Boff, se “um ponto
de vista é a vista de um [determinado] ponto” (BOFF, 1998), e se a realidade é formada por
esses multiplos e infinitos pontos, quanto mais pontos forem observados, maior serd 0 nosso

conhecimento acerca da realidade estudada.

Em nosso caso especifico, tratamos de uma realidade cujos nomes sdo idéias politicas nos
oitocentos, e 0s varios pontos que a compdem podem ser identificados com as mentes dos
varios pensadores em choque pela sobrevivéncia de seus ideais, expressos em seus varios
escritos. Entretanto, como somente um dentre tantos desses pontos conseguiu sobreviver
(ofuscando os demais pontos e sendo durante muitos séculos, e ainda hoje, de certa forma,
confundido com a realidade em si mesma), nosso conhecimento torna-se bastante limitado.
Né&o obstante, com os escritos de Donoso Cortés, podemos dar vida a esses pontos de vista até

entdo ofuscados sob o estigma reacionarismo, volta a Idade Média, dentre outros.

Consequentemente, dar vida aos escritos conservadores em sua complexidade, aqui

representados por Cortés, comparando suas concepgfes com a dos filosofos das Luzes e seus
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herdeiros é um exercicio de ampliacdo do conhecimento. Este, sem duvida, também nos leva a
refletir, ndo sobre qual das idéias é mais correta (afinal somos historiadores, ndo politicos),
mas sim por que uma idéia ou visdo acerca do homem é completamente diversa do que outra.
Sendo que todas elas, sejam liberais, socialistas ou conservadoras, foram produzidas em
épocas aproximadas, com o objetivo de resolverem o mesmo problema — a construgdo do

mundo moderno.

A multiplicidade das solugdes propostas pelo conservadorismo, indo desde Burke a De
Maistre, recriminando certas idéias (direitos naturais, racionalidade frente a tradicéo,
contrato e a nocdo de soberania popular) e defendendo outras (liberdade enquanto
privilégio, elementos tradicionais, histéria como continuidade, legitimidade ndo pela razéo,
mas pela longevidade) tem em Donoso Cortés um de seus exemplos mais marcantes. Ao
contrario do que muitos comentadores ja disseram, seu discurso ndo é totalizante, nem faz
parte de um pretenso esteredtipo. Ele consegue caminhar pelas mais diversas trilhas,
construindo e destruindo a modernidade de uma maneira bastante especifica, e lancando
valores, tanto eternos (a moral cristd) quanto especificos de sua época (algumas liberdades
individuais, a monarquia constitucional), de acordo com o que entende ser o0 mais aplicavel ao

espirito de sua Espanha ou da Europa, como um todo.

A modernidade, para Donoso, estd dada e espera preenché-la com valores tanto modernos,
guanto pré-modernos. Ele ndo a recusa, se fosse assim nao apoiaria a industrializacdo, o
crescimento pujante da riqueza material, o laicismo politico, a no¢do de liberdade para viver

como se apraz, e, especialmente, a sua visdo de historia como reveladora de um sentido.

O método historico donosiano é a chave de todo o seu pensamento, no entanto, ele somente
funciona se estiver alinhado com a vis&o tri-relacional do pensador acerca do ser humano.
Né&o aceitando o contratualismo rousseauniano, prontamente se afirma que o homem ja nasce
e se enxerga no mundo como ligado a Deus, & natureza e aos outros homens. E tudo isso que

o faz produzir historia e tornar-se humano.

Se o individuo ja nasce ligado a Deus e, a partir dai, ele cria suas visdes acerca da sociedade e
do governo — a teologia politica. A historia assim o prova. Entdo, se, por algum motivo, as
concepgdes politicas estiverem decadentes, é sinal de alguma coisa estd errada com 0s

individuos. E neles que se precisa tocar.
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Sobre isso, as instituicdes politicas e sociais, bem como a prépria ordem social de um modo
geral ndo precisam ser modificadas bruscamente. As estruturas politicas, as formas de
governo, as inovacgdes tecnoldgicas, 0s novos rumos da economia, tudo isso € legitimo em si
mesmo. Sao eles frutos de um processo vasto de desenvolvimento, ja que 0os homens avangam
ao longo da historia por estagios. Tudo o que se produz no presente esta, em maior ou menor
grau, relacionado ao que foi produzido no passado. Os costumes, as tradicfes e os
preconceitos — aquilo que forma o espirito — mostram o caminho pelo qual passou a
sociedade. Em outras palavras, quando o legislador se depara com problemas sociais, ele ndo
deve tocar no interior das instituicbes. N&o séo elas o problema, mas sim os individuos e suas

formas de concepgdes religiosas.

Se é o individuo o motor da histdria, e suas concepcdes religiosas deturpadas o grande mal da
modernidade, como cura-lo? A resposta é simples, ainda recorrendo a historia: o catolicismo.
Um sistema religioso, moral e cultural que, apesar de suas diferentes conota¢fes ao longo do
tempo, possui valores eternos e imutaveis. Tais valores, na visdo de Cortés, refletem com

clareza os designios do Criador e a verdadeira esséncia da vida.

Esses valores — resultados da Providéncia Divina —, apesar de teoricamente sempre existirem
no nivel sobrenatural, chegaram as mentes dos individuos de pouco a pouco. Eles foram
aprendendo a encontrar a verdadeira revelacdo do criador por meio de sua liberdade — o livre
arbitrio, ap6s passarem por concepcOes religiosas e morais difusas e incompletas: o

politeismo oriental, o politeismo ocidental, 0 monoteismo judaico, dentre outros.

Onde esta a prova de que o cristianismo e a Igreja Catolica simbolizam essa verdadeira
esséncia? Na propria historia, e na certeza de que, em alguns momentos passados — como na
Idade Média — ele funcionou de uma forma perfeita. E isso que se deve procurar no medievo,

e ndo suas instituicdes — ja ultrapassadas.

De fato, Donoso nunca fala em defender instituicdes medievais: servidéo, divisdo social por
ordens, teocracia, Rex Dei Gratia, feudalismo; mas valores presente na ldade Média. Esses
valores, a saber, a solidariedade entre superiores e inferiores, a caridade, o altruismo, as
benfeitorias, a doacdo de esmolas e 0 ato de se importar com 0s pobres; a obediéncia aos
governantes e a certeza de que eles ndo abusardo de seu poder, ndo sdo especificos daquele
tempo, obviamente. Eles sdo o resultado de uma viséo de mundo cristd, manifestacdo da
divindade, que certamente deve ter ocorrido antes do medievo, e, por ser eterna, também pode

ocorrer depois, na contemporaneidade.
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E confortavel para um homem do século XIX ter a certeza de que as instituicdes sociais de
sua época sdo melhores do que as que ficaram para tras. Aliés, tais instituicGes foram
produzidas como implicacdes das doutrinas cristds. Porém, vistas por si s0s, elas sdo
insuficientes no intuito de resolver as contradi¢cGes desse mesmo século. Elas sdo condigdes
necessarias a construgio de uma boa sociedade, mas ndo suficientes. E preciso, pois, ndo

muda-las, mas preenché-las com uma sabedoria que transcende o historico.

O materialismo, o deismo, o pragmatismo e o utilitarismo — conseqiiéncias de uma sociedade
cada vez mais secularizada em sua cultura — s&o inimigos a se combater. O motivo para a sua
perseguicdo é elementar; eles geram nos individuos valores contrarios ao cristianismo, por
conseguinte, desestabilizam as relacfes estabelecidas pelo individuo e seus vinculos. Da
mesma forma, desestabilizam as prdprias instituicdes e a sociedade em geral, gerando

descontentamento, violéncia, desorganizacao, ingovernabilidade.

Uma sociedade do século XIX preenchida pelos valores morais cristdos é sempre melhor do
que outra possivel sociedade cristd, localizada em um momento anterior. Da mesma forma,
uma sociedade do século XIX ndo abarcada pelo cristianismo catélico, embora tenha o

potencial para se tornar melhor, ndo consegue superar uma sociedade como a medieval.

Essa nocdo donosiana de progresso, feita de subidas e descidas, é complexa e diferente da
nocgdo de progresso liberal, pois, apesar de trabalhar com o que ha de mutavel no homem —
sua liberdade, sua acdo, seus avancos, insere dentro dessa ética valores que ndo podem ser
alterados de forma alguma. Fugir deles significa decair-se. Aproximar-se deles significa
progredir. Ao mesmo tempo, querer restaurar ordens sociais de uma época ultrapassada
significa decair. Defender as instituicbes do presente, apenas alterando-as pontualmente
significa caminhar para o progresso.

Deus dotou o0 homem de livre-arbitrio, elemento ambivalente que permitiu a ele progredir no
ambito técnico, mas decair no ambito moral. Essa capacidade esta coadunada com o conceito
de liberdade de viver como se apraz — cada um pode guiar sua vida da maneira como achar
melhor — 0 que é benéfico, permitindo as inovacOes e a multiplicidade de civilizagdes. Mas
tambem esta ligada a liberdade de consciéncia e crenca — o homem dotado de livre-arbitrio,
pode escolher todos os caminhos, para 0 bem ou para 0 mal. Se ja existe uma verdade a-

historica (a cristd), por que defender um principio que impulsione os homens ao abismo?
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A modernidade é repleta de ambiglidades, ja dizia o diabo mefistofélico de Goethe. Ao
mesmo tempo em que ha liberdade, ha opressdo; hé opuléncia e miséria. Donoso Cortés sabia
disso e acreditava piamente em poder unir valores especificos dessa época, com valores que,
para ele, eram gerais, presentes também em outras épocas. O poder de destruir esses valores
eternos, trazidos, por exemplo, pela filosofia das Luzes, deveria ser contido. J& a capacidade

inventiva, de aprimorar o0 homem em seu cotidiano, ndo precisaria ser reprimida.

A razdo tem o seu valor, mas o homem ndo é um ser em constru¢do, buscando o
esclarecimento. As autoridades constituidas e as tradi¢cbes seculares, também provadas
historicamente, sdo fardis em meio ao mar das incertezas. Logo, a laiciza¢do do ensino, por
exemplo, ndo tem por que ter lugar nesse meio. Isso ndo impede de utilizar o conhecimento
racional em outras areas, inclusive para mostrar que a histdria oferece respostas e sentidos por

meio de sua analise.

O proéprio Cortés, sem duavida, também foi alvo desse quadro de ambigulidades, ao tratar
especificamente do tema da governanca. Nosso autor viu-se a todo momento na luta pela
manutencdo de um poder forte, estdvel e duradouro — centralizado na figura do monarca,
aquele que tem a prerrogativa da decisdo. Porém, sua consciéncia também combatia contra
qualquer espécie de maquiavelismo. Isto &, o rei é superior a todas as instancias, inclusive ao
parlamento, mas ele deve obedecer a moral em detrimento dos imperativos da razdo de

Estado. Ele ndo pode ser um déspota, um tirano, um absolutista.

Uma monarquia hereditaria, mas constitucional e parlamentar, permitiria, ao menos
superficialmente, resolver esse impasse contraditério. Claro esta, o parlamento ndo poderia
figurar aos moldes ingleses, devendo estar o rei com a uUltima palavra. Nesse sentido, as
Cortes e 0 Rei estariam limitados pelos valores morais, permitindo aos suditos obedecerem
sem concorrerem em repressdo, ou, por meio da vinganca, transformarem-se em uma horda

descontrolada sedenta por mudancas sociais.

O alcance das idéias de Donoso Cortés adentrou, sobretudo, na clpula governamental da
Igreja Catdlica, inspirando a elaboragcdo da Enciclica Quanta Cura e Syllabus Errorum, do
Papa Pio IX. Tais documentos exemplificam como a Igreja de meados do XIX incorporou a
certeza de que a modernidade necessitaria de valores eternos, ndo podendo ser construida

apenas por seus valores especificos.
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Jé& a Enciclica Rerum Novarum, de 15 de maio de 1891, tal qual Donoso, critica fortemente a
falta de principios éticos e valores morais na sociedade de seu tempo, uma das grandes causas
dos problemas sociais. O documento papal refere-se, da mesma forma, a alguns principios que
deveriam ser usados na procura de justica na vida industrial e socioeconémica, como por
exemplo, a melhor distribuigéo de riqueza, a intervencdo do Estado na economia a favor dos
mais pobres e desprotegidos, a caridade do patronato aos trabalhadores.

A enciclica veio completar outros trabalhos de Ledo XIII durante o seu papado (Diuturnum,
sobre a soberania politica; Immortale Dei, sobre a constitui¢do cristd dos Estados e Libertas,
sobre a liberdade humana) para modernizar o pensamento social da Igreja e da sua hierarquia.
Em geral é considerada como o pilar fundamental da Doutrina Social da Igreja. Pelos

sucessores no papado foi denominada de Carta Magna do Magistério Social da Igreja.

Sobre as inimeras mudangas e as, nem sempre claras, continuidades do pensador de
Extremadura, s6 poderemos compreendé-las se atentarmos para a mudanga nos contextos
sociais e politicos pelos quais ele passou. Desde os debates meramente intelectuais do comeco
dos anos 1830, até as questdes mais profundas, como a elaboragdo de Constituicdo Espanhola
de 1845 e o enfrentamento das novas doutrinas na Franga pds-1848.

Nesse sentido, ndo se pode querer compard-lo ingenuamente com Maistre, Bonald,
Lammenais ou Burke. Embora haja semelhancas entre Donoso e esses autores, algumas mais
fortes, outras mais fracas, o palco de idéias e interesses politicos ndo é o mesmo. Os inimigos
politicos podem variar, 0 que implica na variacdo das armas a serem utilizadas. Podendo até
mesmo serem diferentes para um mesmo autor. O Donoso que, em 1837, escreveu as
Lecciones de Derecho Politico, censurando o carlismo e o liberalismo radical, ndo pode ser o

mesmo que, em 1851, expurgou o liberalismo e o socialismo no Ensayo.

Todavia, a busca por um elemento que conferisse identidade a sociedade, e que esse elemento
pudesse ser encontrado historicamente sempre foi 0 ponto de partida dos projetos politicos de
Donoso, seja enfrentando os carlistas ou o0s inimigos de p6s-1848. E por isso que, nesse
pensador, politica, religido e histéria ndo podem andar separadamente, e ndao podem ser

analisados como elementos distintos.

Se 0 método € o mesmo, a resposta obtida por ele nem sempre é. Essa é a causa das suas

dessemelhancas. Entretanto, se a metodologia permanece a mesma, assim também


http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Diuturnum&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Immortale_Dei&action=edit&redlink=1
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permanecem alguns pré-supostos; e, além disso, algumas idéias jovens implicam em idéias da
maturidade. Por esses e outros motivos, o pensamento de Cortés ndo pode ser encarado como

dualista. Pelas mesmas razdes, o que se chama conversdo ndo deve ser levado muito a sério.

O futuro imaginado por Donoso (e sim, os conservadores podem fazer isso) é singular: para
0s que deixam de lado o catolicismo e suas implicagdes, como acredita serem os liberais
deistas e os socialistas ateus, havera choro e ranger de dentes. Mesmo assim, esse sofrimento,
longe de ser um eterno flagelo, tem um proposito especial. Mais a frente no tempo, ele sera
utilizado pelo proprio Deus, através das acfes dos homens, e da necessidade que eles terdo de

reverter esse quadro.

Em uma visdo providencialista, 0 homem sera salvo pelos projetos benéficos do Criador.
Entretanto, o seu papel é descobrir, pelos proprios méritos 0s mecanismos que garantem essa
salvacdo; que ndo é a do Juizo Final, mas o elixir contra 0 veneno dos problemas sociais.
Podendo, a partir dai, utilizar o potencial criativo de seu livre-arbitrio, em um avancar

infinito.

Finalizando a alegoria, nunca é demais lembrar que o mesmo Doutor Fausto, citado
anteriormente, e que aqui representa uma humanidade perdida em seus ideais, consegue obter
a salvacdo devido ao seu arrependimento. Pois, ao reconhecer sua razdo iluminista como
insuficiente, dando lugar a outras vozes, Mefistofeles (a modernidade) e seus paradoxos sdo
finalmente derrotados.
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