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Resumo: As encíclicas, como fontes históricas, constituem um campo importante para a realização de trabalhos acadêmicos, principalmente no domínio da história eclesiástica. Os discursos contidos, nessas fontes, permitem ao historiador a análise de uma época específica e de uma parcela da sua realidade social, uma vez que os mesmos refletem o pensamento de uma determinada política, exercida pela parte hierárquica da Igreja Católica; no caso, o ultramontanismo. O presente trabalho pretende analisar os discursos políticos e teológicos da Igreja Católica por meio da encíclica Quanta Cura (1864), através dos aspectos teóricos- metodológicos propostos por Pierre Bourdieu. A partir das conceituações da chamada estrutura do campo religioso e da denominada economia das trocas lingüísticas, busca-se compreender um diálogo de rejeição e combate a modernidade na segunda metade do século XIX.
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A partir de estudos sobre a hierarquia da Igreja Católica, no que diz respeito a sua chamada autocompreensão
, este trabalho tem como objetivo estudar os direcionamentos assumido pelo discurso do Pontífice Pio IX (1846-1878) a partir da encíclica Quanta Cura (1864) analisando suas especificidades que condenava os erros da época (modernidade
) e seu engajamento na denominada política ultramontana. A importância desta análise encontra-se no interesse em se estudar a História Eclesiástica e as suas relações com a sociedade a partir da relação entre o político e o religioso.

De acordo com Aline Coutrout (1996, p. 340) os posicionamentos e declarações da hierarquia são formas notáveis de intervenção da Igreja na sociedade, pois tais declarações evidenciariam o perfil de uma Igreja e suas posturas de adesão ou rejeição de prerrogativas desta mesma sociedade. A relevância do estudo da História Eclesiástica está justamente em analisar estes mecanismos de ação e reação no meio em que ela opera e é operada. Desse modo, seguindo a ideia de grande relevância dos estudos acadêmicos no que se refere à História Eclesiástica, a análise do discurso proporciona um debate histórico que evidencia, explicitamente, tal relação entre Igreja e sociedade.

Para o exercício de tal propósito, pretende-se utilizar dos aspectos teóricos- metodológicos propostos por Pierre Bourdieu. A partir das conceituações da chamada estrutura do campo religioso e da denominada economia das trocas lingüísticas, busca-se compreender um diálogo de rejeição e combate a modernidade na segunda metade do século XIX.
O ultramontanismo na Quanta Cura (1864) de Pio IX e seu combate a modernidade
Antes de adentrarmos as características que expressam o relacionamento de Pio IX com o ultramontanismo é preciso que se especifique o mesmo. Ivan Manoel (2004) define a vertente ultramontana, que ocorreu entre 1800 e 1960, como uma das autocompreensões empreendidas pela parte institucional e hierarquizada da Igreja Católica. Tal postura política caracteriza-se pela aversão ao mundo moderno, centralismo na doutrina católica e a forte tendência de superestimar a Idade Média, saudando-a como o grande modelo de perfeição da humanidade (Manoel, 2004. p. 9). 

No ano de 1846 Pio IX dava início ao seu pontificado que ficaria marcado pelo apogeu do ultramontanismo (Marchi, p. 52, 1989) representado principalmente pelo combate ao liberalismo. Ponto este, que foi corporificado na encíclica Quanta Cura que combateria todo e qualquer tipo de liberdade que ultrapassasse os limites da denominada política ultramontana.

Foram 32 anos de pontificado marcado pelo forte progresso do movimento ultramontano constituindo-se como um dos pontos mais relevantes. Apesar das aspirações de diálogo, ainda como Cardeal Mastai, o então papa, não consolidou a aproximação com o mundo moderno demonstrando bastante hostilidade e repugnância em relação a este. Segundo Roger Aubert (1975), um sinal de contradição caracterizava o papa, justamente por seus diocesanos o considerarem possuidor de uma capacidade de acolhimento e abertura de espírito. Porém tal caráter se demonstrou bastante controverso com o delinear de seu pontificado. O próprio autor apresenta uma carência no que se refere a sua formação intelectual e a um forte apelo devocional de Pio IX, o que talvez o levou a ser incapaz de discernir entre democracia e revolução. A exemplo de seus predecessores, Pio IX não soube adaptar-se a evolução política e social do século XIX (Aubert, 1975, p. 7-8).

Roger Aubert argumenta que a unificação italiana exerceu forte influência na tomada de posição de hostilidade quanto a modernidade de Pio IX. Apresentando mais um ponto de seu caráter contraditório, porém um tanto explicável devido a influência de seu secretário de Estado, Antonelli
, e a própria situação que a Igreja se encontrava. Aubert disserta que Pio IX...

Ao contrário de seu secretário de Estado, conservara simpatias profundas para com a causa nacional italiana, mas outra coisa era a independência dos italianos em relação á Áustria, outra coisa a unificação centralizadora forçada sob a égide do Piemonte anticlerical, chegando ao desaparecimento do Estado pontifício. (Aubert, 1975, p. 41)

Portanto, Pio XI lançou-se, com convicção, ao confronto direto contra o satanás da modernidade imbuído de sua personalidade devocional, emotiva, e falta de profundidade intelectual. A luta se desencadeava entre o poder temporal da Igreja e a Itália liberal. Aubert elucida que o clima em que a encíclica Quanta Cura, acompanhada do Silabo, um catálogo que continha oitenta posições colocadas como inaceitáveis, foi delineada por todas essas incertezas da formação do Estado italiano.

Tal postura de intransigência, não só contra o liberalismo, mas com o mundo moderno como um todo, acabou por silenciar todo um movimento que já vinha se efetivando com uma proposta de diálogo e conciliação. As convulsões políticas e sociais do ano de 1848, que efervesceram a Europa, acabaram por desencadear e aflorar as diferenças entre dois grupos católicos segundo o mesmo autor: os católicos, defensores da rejeição de qualquer tipo de aproximação e ponte com o mundo moderno a fim de evitar qualquer tipo de contaminação da religião católica, e os denominados católicos liberais, que julgavam que a Igreja deveria ir de encontro com a modernidade e as instituições liberais
 (Aubert, 1975, p. 38). Porém, depois da incorporação expressiva da política ultramontana por Pio IX, ou seja, pela hierarquia da Igreja, tais tentativas de proximidades foram mantidas na marginalidade proporcionando o enfrentamento direto dos ultramontanos contra os liberais radicais.

A preocupação do Papa se concentrava na tentativa de combater qualquer tipo de liberdade secular que colocaria em risco a Igreja Católica. Em Pio IX, o capitalismo era visto como o criador do liberalismo, que, por sua vez, não estaria restrito apenas à liberdade das práticas econômicas, mas à liberdade de qualquer laço com a Igreja e a religião. Vejamos um trecho da Quanta Cura, de Pio IX (2007, p.2):

Mas, quem não vê e não sente claramente que uma sociedade, subtraída as leis da religião e da verdadeira justiça, não pode ter outro ideal que acumular riquezas, nem seguir mais lei, em todos seus atos, que um insaciável desejo de satisfazer a concupiscência indomável do espírito servindo tão somente a seus próprios prazeres e interesses? 

Marchi (1989) afirma que “Pio IX tem como característica o combate ao liberalismo, considerando-o como mal do século” (1989, p. 52). A vitória da burguesia legitimou uma sociedade com aspirações liberais. O mesmo autor refere-se ao fortalecimento desse combate, em Pio IX, que gerou a centralização da doutrina e um não estreitamento com a questão social.

Um dos pontos que nos ajudam a compreender tal tom áspero de Pio IX em relação ao liberalismo, segundo Roger Aubert, estaria em “situar essa luta em função dos esforços que ele desenvolveu visando a centrar de novo o pensamento cristão nos dados fundamentais da Revelação” (Aubert, 1975, p. 9). Levando-se em conta o próprio caráter devocional de Pio IX em conjunção com uma emotividade excessiva, de acordo com o mesmo autor, tais pontos levaram o papa a combater a modernidade com uma linguagem apologética narrando a luta de Deus contra o “demônio” moderno.

Percebemos tal tom de confronto em um dos trechos do documento, em que se restringe a apontar somente os erros da modernidade de uma forma totalmente apologética:

Por isso, Nossos Predecessores, com apostólica fortaleza resistiram sem cessar às iníquas maquinações dos malvados que, lançando como as ondas do feroz mar a espuma de suas conclusões, e prometendo liberdade, quando na realidade eram escravos do mal, trataram com suas enganosas opiniões e com seus escritos perniciosos de destruir os fundamentos da ordem religiosa e da ordem social, de retirar do meio toda virtude e justiça, de perverter todas as almas, de separar os incautos - e, sobre tudo, a inexperiente juventude - da reta norma dos costumes sadios, corrompendo-a miseravelmente, para enredá-la nas armadilhas do erro e, por último, arrancá-la do seio da Igreja católica. (...).

 (...), condenamos os erros principais de nossa época tão desgraçada, excitamos vossa exímia vigilância episcopal, e com todo Nosso poder avisamos e exortamos a Nossos caríssimos filhos para que abominassem tão horrendas doutrinas e não se contagiassem delas. (Pio IX, 2007, p.1).  

As comparações e metáforas estão bastante evidenciadas nas palavras de Pio IX mostrando a perdição total do mundo moderno. As características ultramontanas estão implícitas nestes dizeres da encíclica Quanta Cura demonstrando uma total recusa de proximidade e diálogo com o mundo moderno.

Eric Hobsbawm (2007) mostra-nos Pio IX como definidor de posições da Igreja frente ao século XIX, apresentando-o com uma postura de extrema hostilidade à crescente tendência liberal. O autor argumenta que a descrença pública em Deus tornava-se relativamente fácil no mundo ocidental, uma vez que muitas idéias do mundo cristão estavam sendo solapadas pela ciência e as ideologias seculares (Hobsbawm, 2007, p. 375). O diálogo com o mundo moderno pode ser considerado quase como inexistente, como podemos notar pelas palavras do próprio autor:

O catolicismo, agora totalmente intransigente, recusando qualquer acomodação com as forças do progresso, industrialização e liberalismo, tornou-se uma força muito mais poderosa depois do Concílio do Vaticano de 1870 do que antes, mas ao custo de abandonar muito de seu terreno aos adversários. (Hobsbawm, 2007. p.382).
Em Pio IX e na encíclica Quanta Cura o capitalismo é visto como o criador do liberalismo, que por sua vez, não estaria restrito apenas a liberdade das práticas econômicas, mas a liberdade de qualquer laço com a Igreja e a religião.  

Lembrando que o momento abordado pelo autor em A era do capital (2007), é um período que “reside na transformação e expansão econômica extraordinária” (Hobsbawm, 2007, p. 54), ou seja, momento de crescente capitalização nos primeiros vinte anos da segunda metade do século XIX. A passagem da primeira para a segunda parte do século XIX percebe-se a ebulição ocasionada pela chamada Primavera dos Povos (1848), mas também a frustração de seu fracasso logo em seguida e a relação disso nos movimentos de esquerda. Ou seja, o fator que contribuiu para hibernação da classe trabalhadora foi o advento do capital, que propiciou altas taxas de emprego, aumentos salariais, tudo que estivesse ao alcance de contentar as camadas populares sem prejudicar os lucros dos capitalistas (Hobsbawm, 2007, p. 56). 

Com efeito, havia muito mais possibilidades de participação do operário, mesmo que insignificantes para o ponto de vista burguês, evitando assim uma grande efervescencia de revoltas ou revoluções. Portanto, tal postura de passividade dos movimentos operários justificaria tal posição de isolacionismo e pouca intervenção da hierarquia da Igreja Católica nas questões sociais não dando atenção a uma série de movimentos católicos que já estavam se atentando para tal necessidade, como por exemplo, o Bispo Von Ketteler
 a quem Leão XIII e a encíclica Rerum Novarum (1891)
 devem bastante. Na medida em que a sociedade do século XIX vai perdendo a plausibilidade do campo religioso, a Igreja vai buscando mecanismos para normatizar a sociedade (MANOEL, 1992), e com isso, procura adaptar suas práticas e modificar seu discurso.

 Em relação à questão social, o modo como o liberalismo era visto pelo episcopado reforçava a tendência de distanciamento do envolvimento da Igreja com a realidade. Isso porque o pensamento liberal era visto não só no seu aspecto econômico, mas no âmbito da liberdade a qualquer compromisso, inclusive no da Igreja, esta não se sentia completamente responsável pela questão social. Conforme o entendimento de Pio IX, o liberalismo prega a liberdade das leis da religião além das leis econômicas, restringindo o envolvimento, nesse campo, à esfera devocional, abandonando as ações sociais mais concretas. Segundo Marchi (1989, p. 58), Pio IX afirmava “que o maior escândalo do século XIX foi a apostasia da classe operária”. Foi justamente este abandono da crença que a levara para a situação de miséria em que se encontrava. Tal postura da hierarquia da Igreja dificultou a percepção da gravidade da questão social, não dando abertura a um catolicismo social que já vinha sendo praticado como dito anteriormente. 

Tais pontos, encadeados com a situação do cenário da unificação italiana, de certa maneira, acabam por possibilitar uma alternativa de explicação a respeito da falta de proximidade de Pio IX com a modernidade e as questões sociais, que só mais tarde se aflorariam e fariam com que o sucessor do pontífice desse mais atenção as mazelas sociais dos operários e estreitasse a distância com o mundo moderno.
As ligações entre o campo político e o campo religioso
Ao analisar o fazer história, Michel de Certeau, partindo de seu trabalho localizado, fala de preconceitos que limitaram a historiografia em relação à história religiosa. O historiador argumenta que o tratamento do elemento religioso na história, por três séculos, foi solapado como algo marginal e atemporal por conta de considerar tal história como um impedimento do progresso da sociedade. Somente em função de outros quadros de referências, possibilitados através da própria dinâmica social com a quebra de tradições ideológicas, passou-se a enxergar a história religiosa como um campo propício para estudos históricos.

Essa instituição se inscreve num complexo que lhe permite apenas um tipo de produção e lhe proíbe outros. Tal é a dupla função do lugar. Ele torna possíveis certas pesquisas em função de conjunturas e problemáticas comuns. Mas torna outras impossíveis; exclui do discurso aquilo que é a sua condição num momento dado; representa o papel de uma censura com relação aos postulados presentes (...) na análise. (Certeau, 2000, p. 76-77)

 A censura da instituição, do campo, mudou de posição transformando estes modos de compreensão que marginalizavam os objetos religiosos em preconceito historiográficos. Tal exemplo desenvolvido por Certeau, acerca da história religiosa, ajuda-nos a compreender a relação da conjuntura social com as continuações e modificações dos quadros institucionais de saber, ou seja, a relação do discurso com um lugar social ou a reconfiguração de um habitus em função da relação com um novo campo. Em seu trabalho “O poder simbólico”, Pierre Bourdieu ressalta a importância de uma sociologia reflexiva na prática das Ciências Sociais. Apesar de suas análises se concentrarem na sociologia, sua abordagem epistemológica encaixa-se nas ciências humanas de modo geral, inclusive, na história. 

Bourdieu, logo de início de seu trabalho A economia das trocas simbólicas (2005), enuncia que às teorias da religião dispõem-se como instrumentos de construção dos fatos científicos, ou seja, cabíveis de serem considerados como objeto ou mesmo meios que possibilitam elucidações para melhor compreender determinados objetos. Partindo-se do pressuposto, concebido por Durkheim, pressuposto este que trata a religião como um veículo de comunicação simbólico a um tempo estruturado e estruturante e a ideia de correlação entre o discurso mítico aos interesses daqueles que o produzem, que os recebem e que os difundem (apud Bourdieu, 2005, p. 32), Bourdieu encabeça a idéia de que...

A religião contribui para a imposição (dissimulada) dos princípios de estruturação da percepção e do pensamento do mundo e, em particular, do mundo social, na medida em que impõe um sistema de práticas e de representações cuja estrutura objetivamente fundada em um princípio de divisão política apresenta-se como a estrutura natural-sobrenatural do cosmos (Bourdieu, 2005, p. 33-34).

Portanto, para o autor, o pensamento social regido pela teoria religiosa corresponde a um determinado sistema político que subvenciona tudo veladamente. Os progressos de divisão do trabalho religioso e o processo de moralização e sistematização das crenças e práticas religiosas também são ressaltados como parte desse engendramento do campo religioso com a conjuntura política. O desenvolvimento das cidades, a separação do trabalho intelectual do material e o próprio processo industrial favoreceram a constituição de um campo religioso mais sistematizado juntamente com a necessidade de moralização. Diferentemente da vida no campo, intrinsecamente ligada ao meio religioso, o meio urbano acabaria por proporcionar a racionalização e a moralização já que estas possibilitariam a formação de um grupo de especialistas responsáveis pela gestão dos bens da salvação, proposições propostas e trabalhadas por Weber, justamente pela dificuldade das trocas simbólicas naturais da vida no campo (Bourdieu, 2005, p. 34-35). 

É de importância referir-se que tal processo de construção de um corpus de especialistas, regentes de um determinado campo e regidos por uma determinada política impulsionados pela racionalização da religião, levaria tal corpus a possuir sua normatividade própria fazendo com que essa autonomia se faça presente através de ações de associação e dissociação. Portanto, a oposição entre aqueles que partilham e encontram a devida plausibilidade em denominado campo religioso, regido por uma hierarquia sacerdotal, e os que não comungam de tal normatividade, acabam por serem agregados ou segregados de tal campo.

Como já ressaltamos anteriormente, é preciso se ter claro que a religião funciona como um sistema simbólico estruturado e estruturante. Ou seja, na medida em que o campo vai se legitimando
 e objetivando uma normatividade, vai se conjecturando um interesse propriamente religioso. Bourdieu disserta que...

A religião permite a legitimação de todas propriedades características de um certo estilo de vida singular, propriedades arbitrárias que se encontram objetivamente associadas a esse grupo ou classe na medida em que ele ocupa uma posição determinada na estrutura social (Bourdieu, 2005, p. 46)

Tal legitimação acaba por oferecer um efeito de consagração que delimita a atuação no campo e inculca todo um sistema de práticas e de representações. Propõe-se um conjunto sistematizado e racionalizado de normas explícitas que converge veladamente com os interesses de grupos que possuem uma posição preponderante na estrutura. 

Apesar de tal constatação, Bourdieu nos faz uma ressalva dos cuidados de não associação direta da religião com os interesses de determinado grupo ou classe. Para isso, ele chama atenção para o denominado efeito de conhecimento-desconhecimento. Tal objetividade produzida pelos sistemas religiosos só é possível por conta da “modalidade da crença e do arbitrário da problemática de um verdadeiro sistema de questões que não é questionado” (Bourdieu, 2005, p. 46-47). Portanto, através de tal inculcação, transfigura-se e torna-se irreconhecíveis as relações econômicas e sociais presentes em uma sociedade encoberta pelo dossel sagrado (Berger, 1985) e sistematizado de um campo religioso. 

Inclusive, para que se possua a eficácia desejada, é preciso que se possibilite a construção de uma denominada má fé, como colocaria Sartre citado por Bourdieu. Os detentores do capital religioso, os especialistas, devem ocultar necessariamente de si próprios que a razão de suas forças é na verdade de interesses políticos refletindo um interesse pleno do grupo em ocultar tal tradição de si e principalmente dos chamados leigos (Bourdieu, 2005, p. 56).

Outro ponto interessante e bastante pertinente abarcado pelo autor é aquele que se refere ao sistema religioso como um justificador de posições sociais. Segundo ele, “contam com ela para que lhes forneça justificações de existir” ou justificativas que acabam por proporcionar uma teodicéia de sua boa sorte. Ou seja, as funções sociais desempenhadas pela religião se articulam de acordo com a posição que os grupos ou classes se inserem na estrutura. Segundo as palavras de Bourdieu, existe uma transação que se fixa segundo diferentes interesses entre os leigos, aqueles que não dispõem do capital religioso, e os especialistas, que detêm o capital religioso. Porém, como já mencionado, não se pode conceber os leigos de forma homogênea, pois estes se diferenciam em grupos ou classes, portanto, a função da religião também transita e transfigura-se de acordo com as “condições materiais de existência, muitas vezes transformando-se até mesmo em oposição e ocasionando a transformação da ideologia religiosa. Um exemplo disso se encontra no desenvolvimento da burguesia urbana onde trocou-se a ideia de prosperidade não por destino ou riqueza e sim por mérito ou demérito” (BOURDIEU, 2005, p. 48-50). A razão de contradições estaria justamente na dinâmica entre condições materiais de existência e posição social dentro do tempo e espaço. Segundo Bourdieu...

a forma que a estrutura do sistema de práticas e crenças religiosas assume em dado momento do tempo (a religião histórica) pode afastar-se bastante do conteúdo original da mensagem e só pode ser inteiramente compreendida por referência a estrutura completa das relações de produção, de reprodução, de circulação e da apropriação da mensagem, e por referência a história desta estrutura (Bourdieu, 2005, p. 52).

Tal sistema de prática e representação também é fundamental para perpetuação e reprodução da ordem social de maneira que impõem aos dominados um reconhecimento da legitimidade da dominação e justifica a preponderância da classe dominante através da denominada capa de dogmas que se arbitra no sistema (Bourdieu, 2005, p. 33). 

Outro ponto é a luta pelo monopólio da gestão dos bens de salvação que se dá em torno dos chamados Profeta e sua seita e da própria Igreja. Esta última é colocada como a instituição que assegura o monopólio somente através de um aparelho burocrático. Já o profeta e sua seita, aspiram à satisfação de suas necessidades sem a intervenção da Igreja colocando em questão o domínio desta e procurando alcançar uma nova reforma (Bourdieu, 2005, p. 58-59). 

Diferentemente de uma grande mudança ou até revoluções como querem os profetas, a Igreja e o sistema religiosos por ela compreendido são capazes de permitir e ceder a coerções externas como bem coloca o autor:

As forças externas referem-se (...) tanto aos interesses religiosos dos diferentes grupos ou classes de leigos capazes de impor à Igreja concessões e compromissos mais ou menos importantes segundo o peso relativo a) da força que podem colocar a serviço das virtualidades heréticas contidas em seus desvios com relação às normas tradicionais ( as quais o corpo sacerdotal enfrenta diretamente na cura das almas) e b) do poder de coerção envolvido no monopólio de bens de salvação, como (...) à concorrência do profeta (ou da seita) e do feiticeiro que, ao mobilizarem esta virtualidades heréticas, enfraquecem na mesma medida o poder de coerção da Igreja. (Bourdieu, 2005, p. 66). 
Portanto, o sistema religioso é passível de modificações internas segundo a necessidade material e simbólica das classes dominantes na estrutura, ou até mesmo para continuação e perpetuação de sua função na sociedade. Com efeito, a produção de escritos canônicos se acelera quando o conteúdo da tradição encontra-se ameaçado, segundo Bourdieu. Um ponto importante, é ressaltar que tais mudanças só se concretizam na medida em que alteram a ordem política e assim, conseguintemente, exigem uma adaptação do campo religioso já que as instâncias religiosas tendem a reproduzir as relações de força entre grupos ou classes ou em uma luta religiosa em busca da manutenção do campo (Bourdieu, 2005 p. 70). 

Enfim, a concepção fundamental do pensamento de Bourdieu, nessa obra, é ressaltar a relação direta, apesar de ser feita de maneira velada como já referido, do poder político com o poder religioso. A Igreja contribui para manutenção da ordem política, mas isso não impede que ocorram tensões e conflitos. A relação entre estes dois campos é que vai configurar as estruturas das relações construtivas do campo religioso (Bourdieu, 2005, p. 72-73). Ainda assim, mesmo com estes dois campos estando contundentemente relacionados, tal relação não se dá de maneira igual. A simetria não cabe, já que uma revolução política tem que encontrar o profeta capaz de promover que tal situação pertinente seja um incômodo para o poder institucional e assim, este sentir-se levado a buscar revisões e propor mudanças.

Em seu artigo A economia das trocas lingüísticas (1980) Bourdieu também argumenta pela a análise da lingüística como um meio de análise. Ele defende “a troca da competência propriamente lingüística pelo capital simbólico, inseparável da posição de locutor na estrutura social” (Bourdieu,1980, p. 2). Ou seja, a estrutura da relação de produção lingüística só é assegurada se o meio social propiciar a mesma uma relação de poder por parte da legitimação de uma linguagem de autoridade, ou seja, que tal linguagem seja reconhecida.

Em relação a produção de tal linguagem, Bourdieu argumenta que:

A produção é comandada pela estrutura do mercado ou, mais precisamente, pela competência (no sentido pleno) na sua relação com um certo mercado, isto é, pela autoridade lingüística como poder que confere às relações de produção lingüística uma outra forma de poder. Esse poder, no caso do orador homérico, é simbolizado pelo spektron, que lembra que estamos tratando com uma palavra que merece ser acreditada, obedecida (BOURDIEU, 1980, p. 7).

O autor oferece-nos uma excelente contribuição ao exemplificar tal produção com a linguagem litúrgica. Bourdieu analisa essa linguagem como ritual, que fixa a palavra, mostrando que ela não pode funcionar se não forem asseguradas as condições sociais para a sua própria difusão. Se tais condições se dificultam, a reprodução do campo religioso cessa. Bourdieu ainda salienta que uma verdadeira ciência do discurso deve ser buscada nas condições sociais de produção e reprodução dos produtores e receptores e da relação entre eles (Bourdieu, 1980, p. 7-6).

Um oximoro
Até este momento, nos esforçamos em apresentar dois caminhos no presente artigo. O primeiro preocupa-se em delinear uma determinada política ultramontana empreendida pelo papa Pio IX. Política esta, de total rejeição a modernidade, ou seja, de completa recusa de engendramento ou diálogo com toda uma situação que se estava apresentando com cada vez mais concretude. Já no segundo momento, nos preocupamos em apresentar todo um cabedal, proposto pelo sociólogo Pierre Bourdieu, que busca apresentar uma objetiva ligação do campo político com o campo religioso, sendo que, o político teria o poder de estruturar ou reestruturar, de acordo com suas necessidades, o campo religioso. 
Portanto, pelo que se mostrou até essa parte, propomos um paradoxo, um oximoro, em nossa análise, já que Pio IX não se preocupou em traçar uma possível reconfiguração do campo religioso e da linguagem litúrgica que corroborasse com os novos tempos regidos pelo campo político. Com isso, procuraremos nessa terceira parte, buscar explicações que nos esclareçam sobre tal oximoro delineado até este momento.

Umas das possíveis explicações da falta de disposição da Igreja católica em dialogar com a nova configuração do mundo, ou, uma possível explicação da ausência de um profeta, usando o termo trabalhado por Bourdieu, em potencial capaz de impulsionar tal reconfiguração, poderiam estar justamente nos argumentos já apresentados na primeira e segunda parte do presente trabalho, pautados nas análises de Roger Aubert, Eric Hobsbawm e Pierre Bourdieu.

 Retomando as falas destes autores, Aubert apresenta o cenário da unificação Italiana, com tendências um tanto liberais, como um obstáculo para a aproximação da Igreja com as questões de diálogos junto à modernidade.
 Hobsbawm disserta sobre o momento que abrange a denominada “Era do capital”, o período do pontificado de Pio IX, como um período que “reside na transformação e expansão econômica extraordinária” (HOBSBAWM, 2007, p. 54), ou seja, momento de crescente capitalização nos primeiros vinte anos da segunda metade do século XIX. Com efeito, havia muito mais possibilidades de participação do operário, mesmo que insignificantes para o ponto de vista burguês, evitando assim uma grande ebulição de revoltas ou revoluções. Tal configuração de calmaria e não efervescencia das questões sociais facilitaria a perpetuação de fechamento da instituição quanto as novas questões.
E por último, Bourdieu nos apresenta, a ideia de que para aconteça a efetivação do sistema religioso é preciso que este desconheça a influência direta da configuração política na instituição, ou seja, o autor posiciona o sistema religioso pautado por um efeito de conhecimento e desconhecimento com o campo político para que este realmente seja encarado como legítimo, justamente, com o fim de não haver questionamentos para que se proporcione a manutenção do próprio campo político. Assim, mudanças e redirecionamentos não podem acontecer sem que hajam conflitos internos quanto a isso, devido a própria configuração legitimada do sistema religioso. Pio IX ainda esta embebecido pelos chamados espíritos do passado, característica que dificultou sua aproximação.
O oximoro entre o pontificado de Pio IX e a proposição de Bourdieu ainda perdura, já que considera-se pertinente as asserções dos autores apresentados de justificativa do pontífice em continuar pautando seu pontificado em um ultramontanismo sem nenhum resquício de uma possível abertura. 

Apesar de tal constatação, já demos pistas sobre uma possível explicação, a algumas linhas atrás, quando ressaltamos a relação assimétrica entre estrutura política e religiosa. Uma não se reconfigura ao mesmo tempo do que a outra. Bourdieu salienta que...

Não há dúvida de que a revolução simbólica supõe sempre uma revolução política, mas a revolução política não basta por si mesma para produzir a revolução simbólica que é necessária para dar-lhe uma linguagem adequada, condição de uma plena realização: “A tradição de todas as gerações mortas pesa excessivamente sobre o cérebro dos vivos. E mesmo quando parecem ocupados em transformar-se, a si mesmos e às coisas, em criar algo novo inteiramente novo, é justamente nestas épocas de crise revolucionária que evocam com temor os espíritos do passado, tomando-lhes de empréstimo seus nomes, suas palavras de ordem, seus costumes, para que possam surgir sobre o novo palco da história sob um disfarce respeitável e com esta linguagem emprestada”. Enquanto a crise não tiver encontrado seu profeta, os esquemas com os quais se pensa o mundo invertido continuam sendo o produto do mundo a ser derrubado. (Bourdieu, 2005, p. 77-78).

A própria encíclica Quanta Cura corporifica tais espíritos do passado a que Karl Marx se refere em sua obra O 18 Brumário de Luís Bonaparte citado por Pierre Bourdieu. O saudosismo ao período medieval centra-se na idéia de que todo o “progresso” de reconciliação da humanidade com Cristo no período medieval fora perdido graças à imperfeição humana que se desviou do caminho da salvação, mais uma vez, por uma questão de livre arbítrio
 do homem em escolher a qual caminho seguir. Justamente, por conta do pecado original o homem foi submetido a uma realidade na qual o profano e o sagrado ocupam o mesmo espaço. O homem foi banido da totalidade sagrada e jogado na sua inerente imperfeição tendo que partilhar de tempos sagrados e ordinários
.  Acreditava-se na necessidade de volta ao ponto de equilíbrio que conseguiu manter a humanidade o mais perto possível da salvação: o período medieval. Segundo Manoel “Voltar à Idade Média significava reunir-se novamente, reconstruir a Unidade querida por Deus e destruída pelo pecado, dissolver-se novamente no Absoluto, reconstruir a Idade de Ouro perdida.” (MANOEL, 2004. p.124).

Com efeito, a encíclica Quanta Cura firma tal concepção de retomar os espíritos do passado, como os espíritos dos predecessores de Pio IX, reforçando o paradigma medieval e o repúdio aos novos tempos como se percebe claramente no seguinte trecho do documento:

Quanta cura e vigilância pastoral os Romanos Pontífices, predecessores Nossos, dispensaram em todos os tempos em cumprir a missão a êles confiada pelo mesmo Cristo Nosso Senhor, na pessoa de São Pedro, Príncipe dos Apóstolos, de apascentar as ovelhas e os cordeiros, já nutrindo toda a grei do Senhor com os ensinamentos da fé, já embebendo-a dos pastos envenenados, de todos , mas mui especial a de vôs, Veneráveis Irmãos, é perfeitamente conhecido e sabido. Porque, em verdade, o que em seus corações mais profundamente gravaram Nossos predecessores, defensores e vindicadores de nossa sacrossanta religião católica, solícitos como eram de modo extraordinário pelo bem das almas, foi condenar e destruir todas as heresias e erros, que, combatendo nossa fé divina, a doutrina católica da Igreja, a honestidade dos costumes e a salvação eterna dos homens, suscitaram graves tormentas e acarretaram danos à sociedade civil e cristã, de maneira lamentável. Em virtude disso, Nossos predecessores, refertos da fortaleza apostólica, contrapuseram contínua resistência as iníquas tramas dos homens que espumejando suas confusões como as ondas encapeladas do mar e prometendo liberdade, quando na realidade eram escravos do mal, trataram de destruir, com suas opiniões capciosas e escritos perniciosos , os fundamentos da religião católica e da sociedade civil; de arrancar do seu meio toda a virtude e justiça; e depravar todos os corações; de separar da reta norma dos costumes sãos; prendê-los, desta forma, ao seio da Igreja católica (Pio IX, 2007, p. 1-2).

Bourdieu, conforme mencionado, apresenta que a produção de escritos canônicos também aumenta em épocas de crises. Porém as mudanças só se concretizam na medida em que o surgimento de profetas torna-se possível, ou seja, na medida em que a situação favoreça a constituição do mesmo. E assim, seria possível que tais profetas proporcionem situações de mudanças, ou, devido a isso, fazer com que a própria instituição busque tais modificações de postura. Mesmo com toda a movimentação anticlerical do século XIX, Pio IX não pareceu ser tocado pela idéia de uma postura mais aberta com a modernidade. Portanto, entende-se que o profeta capaz de forçar tal mudança não atingiu o seu ápice, pelo menos, por enquanto.
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� Para maiores detalhes acerca da noção de “autocompreensão” da Igreja, consulte O Pêndulo da História - tempo e eternidade do pensamento (MANOEL, 2004).


�O termo moderno, segundo Le Goff, “torna-se pejorativo no século XIX; os chefes da Igreja e os seus elementos tradicionalistas aplicam-no quer à teologia nascida da Revolução Francesa e dos movimentos progressistas da Europa do século XIX (o liberalismo e, depois, o socialismo) quer – o que, a seus olhos, é mais grave – aos católicos seduzidos por estas idéias ou apenas as combatam com tibieza(...).” (LE GOFF, 2003, p. 186).  


� O cardeal Antonelli foi secretário de Estado de Pio IX de 1846 a 1876 desempenhando um forte papel na condução expressiva da política ultramontana. Tal papel predominante do cardeal, com aspirações de soberania temporal, no pontificado de Pio IX evidenciam o caráter influenciável deste último conforme Aubert argumenta (AUBERT, 1975, p. 8).


� É preciso salientar, como nos lembra Aubert, que tal liberalismo defendido por tal grupo era mais do que relativo. Segundo ele, o liberalismo desse grupo “visava a reconstruir uma cristandade que servisse às finalidades da Igreja com meios novos, a saber, instituições conforme às aspirações modernas, as únicas com existência possível nas circusntâncias contemporâneas” (AUBERT, 1975, p. 39).


� È importante que se perceba que as origens do catolicismo social são anteriores a carta papal de LEÃO XIII. As preocupações com a questão social tiveram no Bispo Von Ketteler na Alemanha um relevante percussor reconhecido pelo próprio LEÃO XIII, segundo ZAGHENI ao dizer que “Leão XIII num contexto historicamente mais desenvolvido e definido, acolheu as indicações de d. Ketteler e da sociologia católica, reconhecendo o bispo de Mogúncia como o seu ‘grande predecessor’”. (ZAGUENI, 1999, p. 189). MARCHI também se refere ao bispo como o primeiro grande organizador de associações operárias incentivando o caráter paternalista das corporações presentes em LEÃO XIII (MARCH, 1989, p. 60).


� A encíclica Rerum Novarum (1891) de Leão XIII é o documento que unaugura as encíclicas sociais da Igreja católica e o envolvimento desta com a condição operária. Tal documento buscava certo diálogo com a questão social, levando-se em conta a tentativa de proximidade com a dinâmica social em uma “autocompreensão” de retrocesso e saudosismo herdada de seus predecessores.


� Para BERGER é através da legitimação religiosa que se tem a melhor forma de manter a realidade de um mundo socialmente construído, pois a religião abarca tanto a objetividade quanto a subjetividade social (BERGER, 1985, p.55).


� De acordo com MANOEL “Tudo quanto o homem fez ou fará no concreto da história reflete sua opção - ou ele age conforme os preceitos católicos, e isso se reflete no equilíbrio social, ou ele age contra esses preceitos e gera o caos social” (MANOEL, 2004, p.19-20). 


� É no tempo ordinário que se desenrola a existência humana, porém, isso acontece graças ao tempo sagrado. (ELIADE, 1996, p.79). 


























