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Abstract
TOPICS: East-West in the XVII century. The journeys and the travel literature, paying main attention to the reports made by missionaries. The work made by Father Daniello Bartoli, that gathers and arranges these materials, giving us a  detailed survey of unknown worlds to the Europe of that  age.

TEXTS: The Father Daniello’s written texts, paying particular attention to the concerning China paragraphs; in the section called  L’Asia, of the mighty Historia della Compagnia di Gesù.

AIMS: To give a presentation of China by Bartoli’s point of view, discerning inside between the faithful aspects of the reality of that time and between the moments of literature creation.

TEMATICHE: Oriente-Occidente nel XVII secolo. I viaggi e la letteratura di viaggio, con particolare attenzione alle relazioni dei missionari. L’opera di padre Daniello Bartoli, che raccoglie e riordina tali materiali, fornendoci un panorama dettagliato di mondi sconosciuti all’Europa dell’epoca.

TESTI: Gli scritti di padre Daniello, con particolare attenzione alle parti dedicate alla Cina, nella sezione L’Asia, della monumentale Historia della Compagnia di Gesù.

INTENZIONI: fornire una presentazione della ‘Cina secondo Bartoli’, distinguendo all’interno di essa fra  gli aspetti fedeli alla realtà dell’epoca e fra i momenti di invenzione letteraria.
1.0 Introduzione

1.1 La cultura e la posizione gesuitica nel XVII secolo

Tra Cinquecento e Seicento si spezza quel sodalizio stretto in età rinascimentale tra intellettuali e signori ed esaltato dal Castiglione nel mito del Cortegiano. Sebbene l’impiego cortigiano continui ad essere ambito, la Corte non rappresenta più il luogo perfetto per l’incontro culturale, eccezion fatta per Roma, che ospita personalità di spicco dell’epoca.

Specie in Italia, il controllo della Chiesa sugli intellettuali è molto incisivo, e il secolo si apre emblematicamente con il rogo di Giordano Bruno, con la lunga prigionia di Tommaso Campanella, per proseguire con l’abiura di Galileo Galilei (1633) e la condanna a morte di Ferrante Pallavicino (1644).

La scena editoriale italiana è molto impoverita, si diffondono atteggiamenti di autocensura e si assiste ad una fuga degli intellettuali verso i paesi Riformati o la Francia, dove il controllo del Sant’Uffizio è meno pressante. 

Se l’insegnamento universitario appare in crisi, sono i Gesuiti a conquistare, nel corso del secolo, il dominio quasi completo sull’educazione, facendo sorgere sempre più numerosi i loro collegi. Tale successo dimostra l’efficacia della pedagogia e dell’organizzazione gesuitica, tesa a formare non solo gli appartenenti all’ordine, ma anche le classi dirigenti del mondo laico, secondo un progetto culturale chiaro e rigoroso, fissato dalla Ratio studiorum nelle tre redazioni successive del 1586, 1581 e 1599. Non a caso anche altri ordini religiosi impegnati sul fronte dell’educazione, come i Somaschi e i Barnabiti, prendono a modello questo piano di studi per i loro programmi scolastici. Persino gli Scolopi, che si fondano su una diversa pedagogia, imitano l’organizzazione dei collegi gesuitici. Inoltre, in sintonia con gli obiettivi della Chiesa post – tridentina, anche attraverso la scuola la Compagnia di Gesù allarga e rende più incisivo il suo controllo sulla società e sulle coscienze. Notevole inoltre la sorte dei testi dei drammaturghi gesuiti, gli unici a produrre tragedie effettivamente ed efficacemente entrate nel circuito rappresentativo.

La cultura promossa dai gesuiti svolge un ruolo di preminenza nella cultura italiana del Seicento: non si limita infatti ad occupare alcuni settori letterari ed artistici, ma esprime una tendenza nel gusto e nell’ideologia, che influenzerà anche fenomeni letterari laici successivi. Tale importanza è dunque storica e al contempo ideologica: esprime una concezione della letteratura e dei rapporti fra l’intellettuale e la religione che, maturata dall’esperienza della Controriforma, assume un carattere egemonico sulla scena letteraria italiana. 

Si è parlato d’importanza storica: è proprio in questo periodo che si collocano le opere di personalità di spicco, quali Emanuele Tesauro, studioso di retorica, Sforza Pallavicino, anche egli studioso di retorica e storico insigne, Paolo Segneri, il maggior predicatore del secolo e Daniello Bartoli, storico della Compagnia, dalle poliedriche curiosità scientifiche e culturali. 

In secondo luogo, ricordiamo un’importanza ideologica: i gesuiti infatti si adoperano per assorbire la vecchia struttura formale della cultura umanistica e rinascimentale nel recupero dei valori religiosi operato dalla Controriforma. Essi non concepiscono una vera e propria opposizione fra mondo terreno e mondo celeste, fra materia e spirito, fra Dio e la sua creazione, bensì cercano di vedere l’universo tutto come l’espressione di un rapporto vivente con Dio. Essi, per primi, inaugurano l’idea secondo la quale, se da una parte la letteratura non è condannabile a priori in quanto strumento diabolico ma può essere recuperata ad una corretta utilizzazione morale e religiosa, dall’altra essa non è più concepibile nei termini edonistici e disinteressati propri del Rinascimento, ma deve essere in ogni caso strumento e veicolo di una qualche utile intenzione spirituale. 

La posizione di preminenza dei Gesuiti è poi favorita dalla perdita d’importanza della cultura laica: l’unica forza cosmopolita è la Chiesa, e gli intellettuali possono sperare in una ripresa di prestigio solo piegandosi a una simbiosi con l’istituzione religiosa 
.     

Nonostante questo primato nello scenario culturale dell’opera, all’operato didattico dei religiosi si affiancano istituzioni laiche di gran pregio, le Accademie, divulgatrici del metodo e della ricerca della scienza nuova e dei suoi fautori 
.

Degne di nota sono in particolare quella dei Lincei, nata a Roma nel 1603 con l’obiettivo di dedicarsi alla matematica e alle scienze naturali, e quella del Cimento, intenta a compiere esperimenti sui teoremi dimostrati dal Galilei solo matematicamente e a costruire strumenti da lui progettati. Continua poi la sua attività di ricerca sulla lingua l’Accademia della Crusca, con la pubblicazione del Vocabolario, mentre a fine secolo nasce l’ultima Accademia letteraria del Seicento, l’Arcadia, che inciderà fortemente sul secolo successivo, reagendo al Barocco e proponendo un ideale estetico di naturalezza ed equilibrio. La necessità di una ricerca collettiva, attraverso un’adeguata strumentazione e la raccolta e pubblicizzazione dei dati si concretizza anche in Europa, che vede sorgere in Francia l’Académie Francaise, e in Inghilterra la Royal Society, per citare solo le più rinomate.    

1.2 La letteratura di viaggio nel XVII secolo 

È dato certo che la letteratura di viaggio non sia nata nel Seicento, tuttavia nel seguente paragrafo, per coerenza di coordinate temporali col nostro autore principale, ci limiteremo agli autori del secolo, avvalendoci degli studi compiuti da Mario Scotti 
.

Se già alla fine del XVI secolo la cartografia aveva raggiunto risultati soddisfacenti, consentendo di delineare con relativa esattezza la superficie della terra, con la posizione dei mari e dei continenti, è nel XVII secolo che tali risultati vengono affinati e aggiornati. Tale avanzamento è favorito dal progredire delle esplorazioni e dal sorgere di nuovi metodi di rilevamento: proprio agli inizi del secolo l’olandese Snellius introduce il sistema della triangolazione per la misurazione del grado. La scienza geografica inoltre raggiunge alcune certezze: la partizione in geografia generale e particolare, introdotta da Paolo Merulo nella Cosmographiae generalis libri tres, item geographie particularis libri quattuor (1636) e la partizione in astronomica, terrestre, antropica, per merito di Bernardo Varenio, nella Geographia generalis in qua affectiones generale telluris explicantur (1650). Importanti contributi sono poi apportati dall’astronomo gesuita Giovan Battista Riccioli (Ferrara 1598-Bologna 1671; fu maestro del Bartoli), di cui si ricorda la polemica condotta contro l’ipotesi copernicana, ormai confermata da Keplero e da Galilei: nel trattato Geographia et Hydrographia reformatae (1661), attraverso un proprio metodo di misurazione, rileva, correggendo molti precedenti errori, le coordinate di 2700 località. 

Geografo e cartografo di instancabile attività è anche il minore conventuale e poi generale dell’ordine, Vincenzo Maria Coronelli  (Ravenna 1650-Venezia 1718), nel 1685 nominato cosmografo della Serenissima e nel 1689 lettore di cosmografia. Egli disegna numerose carte geografiche, che riunisce in raccolte, anche se la maggiore notorietà gli viene dai mappamondi: fra gli altri, ne costruisce due di proporzioni gigantesche e splendidamente ornati, su commissione del cardinale d’Etrées che li dona al re Luigi XIV. 

Accanto al fervore di studi si delinea l’esperienza dei viaggi, motivati, per la maggior parte, dallo spirito di avventura e dal desiderio del nuovo e dell’inusitato, in ogni espressione e forma. 

Tuttavia, sui libri in cui la personalità dell’autore-viaggiatore impronta di sé la materia narrata prevale il numero di quelli circoscritti al resoconto delle cose viste e appurate. Tali sono quello dedicato ai costumi dei Turchi dal bolognese Giovan Battista Montalbani, o alla descrizione dell’Etiopia da Giacomo Baratti, o le Memorie storiche dell’impero del Mogol di Niccolò Mannucci, medico in Indostan per quarant’anni. 
Spicca su di essi per vivacità d’osservazioni, anche se non sempre immuni da pregiudizi, il Viaggio settentrionale di Francesco Negri (Ravenna 1623-ivi 1698), curato di una parrocchia della sua città che trascorre la vita al servizio dei poveri. Nel 1663 intraprende un viaggio, durato tre anni, che lo porta in Svezia, Norvegia fino a Capo Nord, Lapponia, Finlandia. La sua relazione è il frutto della rielaborazione dei suoi appunti a distanza di anni: infatti il Viaggio è pubblicato solo nel 1700, a due anni dalla sua morte. 

Gli scritti letterari più interessanti della prima metà del Seicento sono quelli di Pietro Della Valle (Roma 1586-ivi 1652). Compie i primi viaggi in Italia, per distrarsi da un amore infelice, quindi nel gennaio 1614 dà inizio al viaggio verso l’Oriente, che lo tiene lontano dall’Italia quasi dodici anni. Da Venezia fa vela per Costantinopoli, prosegue per la Persia, dove fallisce il progetto di fondare in terra persiana una colonia cattolica. Il suo viaggio lo porta fino a Goa, dove rimane due anni prima di reimbarcarsi per Napoli nel febbraio del 1626. 

A Roma riprende gli studi di orientalistica, letteratura, musica, interrotti prima del viaggio, e fa della sua casa un centro di vita culturale. A Urbano VIII presenta la memoria Informatione della Georgia, di cui il pontefice accoglie i consigli, decretando l’invio di una missione in quella terra.  Nel 1628 pubblica a Venezia l’opuscolo Delle condizioni di Abbâs re di Persia, respinto dalla censura romana perché eccede nell’elogio di un non cristiano. 

Dedica gli ultimi anni al riordino e alla rifinitura dei suoi scritti di viaggio: divide la materia in tre parti (Turchia, Persia, India), ma riesce a pubblicarne solo una parte prima della morte. 

L’impressione generale derivata dai suoi scritti è quella di uno scrittore dalla curiosità inesauribile, che indugia a descrivere i particolari quanto più difformi dalla mentalità occidentale. Per quanto riguarda la lingua, egli non rinuncia a forme dialettali napoletane o romane, preferendo alla regolarità stereotipata un più disinvolto vigore espressivo.      

Nel 1701 vedono la luce postumi i Ragionamenti sopra le cose da lui vedute ne’ suoi viaggi, sí delle Indie occidentali e orientali come d’altri Paesi di Francesco Carletti (Firenze 1573 o ’74-ivi 1636). L’appartenenza a un’antica famiglia mercantile e l’indole pratica dell’uomo caratterizzano i suoi viaggi e improntano la relazione che scrive a distanza di tempo: un’autobiografia relativa agli anni trascorsi in continue navigazioni. Nel 1594 s’imbarca con il padre per le isole di Capo Verde, per comprare schiavi da rivendere nelle Indie occidentali. Il suo viaggio dura fino al 1601, quando si trasferisce in Olanda. È chiamato a Parigi nel 1605 dal re Enrico IV, che intende avvalersi della sua esperienza per un affare intrapreso in Olanda; nel 1606 a Firenze è incaricato da Ferdinando I de’ Medici di collaborare a un progetto, poi abbandonato, di ampliamento del porto di Livorno, in vista di uno sviluppo di traffici con il Sud-America e le Indie orientali. Chiamato a corte come consulente, è poi nominato da Cosimo II maestro della Casa granducale, carica che mantiene fino al 1616.

I Ragionamenti sono composti solo su base mnemonica, e dunque un po’ disordinati, ma l’autore è scrupoloso nel raccontarci la realtà così come l’ha incontrata. Egli non è un uomo di studi dalle idee precostituite, né ha un atteggiamento da conquistatore, quanto piuttosto una genuina curiosità di scoperta guidata da una spregiudicatezza di giudizio derivatagli dalla sua natura di commerciante. 

Un posto a sé in questo genere letterario è occupato dalle relazioni dei missionari, per lo più interessanti come documento storico. Tra di essi ricordiamo gli interventi rettificatori del cappuccino Fortunato Alamandini sull’opera del confratello Giovanni Antonio Cavazzi, dedicata alla missione africana.  

In queste scritture si alternano esaltazione e concretezza, e si delineano i diversi modi di intendere e condurre le missioni. Gli scritti gesuitici sono in genere dominati da un preciso realismo e da un maggiore rispetto della diversa esperienza storica dei popoli con cui si trovano a operare. Ricordiamo il lodigiano Giovan Battista Bonelli, che, in india dal 1620, rettore del collegio di Macao e visitatore di Tonchino, denuncia in una serie di lettere al Generale della Compagnia le vessazioni cui sono sottoposti in Giappone i neofiti cristiani da parte dei funzionari giapponesi. 

Di fronte alla diverse confessioni religiose rifuggono solitamente da facili e volgari accuse di barbarie, in quanto, se combattono di quelle confessioni i punti inconciliabili con la dottrina cristiana, pure ne individuano la positiva funzione storica nella difesa e nella diffusione dei valori etici e civili. Così Cristoforo Borri nella sua Relazione della nuova missione delli Padri della Compagnia di Giesù al regno della Cocincina (Roma e Bologna 1631) traccia un profilo di Buddha, riconoscendo che egli fu per capacità e conoscenza non inferiore ad Aristotele; o Giovanni Filippo De Marini, che in due riprese è per un trentennio a Tonkino e Macao, nella Istoria e relazione del Tonkino e del Giappone (Roma 1663) tesse un elogio di Confucio, la cui dottrina morale gli appare così alta “che più aspettare non si potea da un filosofo gentile” e del cui insegnamento riconosce l’efficacia civile 
. 

2.0 DANIELLO BARTOLI: vita e opere

2.1 Cenni biografici (Ferrara 1608-Roma 1685)

Dopo aver compiuto gli studi umanistici presso il collegio dei gesuiti di Ferrara, nel 1623 entra come novizio nella Compagnia di Gesù. Le testimonianze dei contemporanei e le notizie accreditate dai biografi concordano negli elogi per l’intelligenza pronta, la costanza nel lavoro e la bontà di carattere di cui Daniello avrebbe dato prova sin dai primi anni di scuola. 

Trasferito a Parma, si dedica allo studio della filosofia e all’insegnamento della retorica; nel 1634 si reca a Milano, dove frequenta l’Università di Brera, e di lì a Bologna, dove segue i corsi di teologia di G. Riccioli. Nonostante desiderasse essere assegnato alle missioni, la Compagnia lo destina alla predicazione in varie città d’Italia (1637-45): tale periodo si inaugura con il brillante quaresimale tenuto a Piacenza.

È quindi designato come storico della Compagnia di Gesù prendendo come stabile dimora la Casa dei professi in Roma; dal 1671 al 1673 è rettore del Collegio Romano. 

Il suo esordio letterario avviene con un trattato di retorica, risalente forse agli anni giovanili, Dell’uomo di lettere difeso ed emendato (Corbelletti, Roma, 1645), seguito dalla sua prima opera storiografica: una biografia di S. Ignazio di Loyola, Della vita e dell’istituto di S. Ignazio fondatore della Compagnia di Gesù, libri cinque (Maneffi, Roma, 1650). 

Nel 1673 pubblica una ponderosa Istoria della Compagnia di Gesù, opera in più volumi dedicata ai paesi evangelizzati dai missionari e redatta, per incarico del padre V. Carafa, utilizzando materiale inviatogli dai confratelli: L’Asia (I. de’ Lazzeri, Roma, 1650), Il Giappone (ibid. 1660), La Cina (ibid. 1661), L’Inghilterra (ibid. 1667), L’Italia (ibid. 1673), e la Missione al Gran Mogor e della vita e morte del p. Ridolfo d’Acquaviva (Varese, Roma, 1663). Particolarmente apprezzata dai puristi ottocenteschi per la limpidezza dello stile, l’Istoria si segnala per l’ampiezza della documentazione e per la minuzia e per lo scrupolo dell’indagine storica. Tuttavia, la morte lo sorprende a Roma nel 1685, non consentendogli di portare a termine l’Istoria.
Alla poliedrica attività saggistica di Bartoli vanno ricondotti numerosi volumi: biografie di religiosi appartenuti alla Compagnia (Della vita di Roberto cardinal Bellarmino, N. A. Tinassi, Roma, 1678; Della vita di S. Francesco Borgia, G. Recaldini, bologna, 1681); trattati ascetici e morali: La ricreazione del savio in discorso con la natura e con Dio, I. de’ Lazzeri, Roma, 1659, e L’huomo al punto, cioè l’huomo al punto di morte, E. Ghezzi, Roma, 1667; interventi sulla questione della lingua, in polemica contro la pedanteria dei cruscanti e contro il precettismo, Il torto e il diritto del non si può (1655), pubblicato sotto lo pseudonimo di Ferrante Longobardi (cfr. l’ed. Baglioni, Venezia, 1664); Dell’ortografia italiana (I. de’ Lazzeri, Roma, 1670 ). 

Agli ultimi anni della sua vita appartengono diversi lavori scientifici: La tensione e la pressione (N. A. Tinassi, Roma, 1676); Del suono, de’ tremori (ibid. 1679); Del ghiaccio e della coagulazione (Varese, Roma, 1681). 

Vediamo ora di esaminare le sue opere maggiori.   

2.2 Le omelie e lo stile predicatorio

Come abbiamo visto, gli anni dal 1637 al 1648 vedono padre Daniello impegnato in spostamenti continui dall’una all’altra sede, nella sua opera di predicazione in Italia. 

Questi anni rappresentano per lui le ultime occasioni di vita non sedentaria, di un alternarsi dei contatti con il pubblico allo studio e al lavoro a tavolino per preparare le acclamatissime omelie. Gran parte di esse è andata perduta, ma è opinione comune che brani consistenti di prediche siano stati trasfusi nelle opere morali. Tra queste possiamo indicare l’Eternità consigliera, Le Grandezze di Cristo, L’ultimo e beato fine dell’uomo, i Pensieri sacri, e La ricreazione del savio.  

Tra gli scritti bartoliani presso l’Archivum Romanum Societatis Iesu si annovera una miscellanea Selecta ex SS. Patribus. Tale opera consta di ottantasei fogli contenenti più di un migliaio di citazioni da Padri della Chiesa, abbozzi di parafrasi, elenchi di temi, annotazioni e imbastiture di commenti: un promemoria, una sorta di frammentaria Polyanthea di uso strettamente personale. 

Quanto alle sue idee riguardo allo stile della predicazione, sono esposte in celebri passi della terza, in ordine di tempo, delle opere morali: L’eternità consigliera (Bologna 1653), meditazione sul tempo e sull’eternità per ricavarne principi da seguire nel comportamento cristiano. Il capitolo più noto, intitolato Il male del predicare più a gusto che a profitto del popolo, è un’accesa polemica contro l’oratoria concettosa allora in voga, caratterizzata da uno sfoggio di nozioni e curiosità esotiche, volta a distrarre e compiacere l’uditorio più che ad educarlo alla fede. 

Anche tra i Gesuiti ci sono rinomati cultori di questo stile: tra i più celebri, Luigi Giuglaris e Giacomo Lubrano. Gli aspetti perversi di tale stile erano la conseguenza più vistosa dello sbilanciamento stilistico in atto nell’oratoria sacra. La precettistica allo scopo di elevarne lo stile raccomandava sia la chiarezza e la semplicità, sia il decoro e la sostenutezza formale. Sulla prima coppia di qualità aveva poi finito per prevalere la seconda, attuata come ornamento complicato e lussureggiante dell’espressione, in tumultuose drammatizzazioni dei contenuti volte a far presa sul popolo. L’influsso delle Dicerie sacre del Marino, assurte a modello di gran parte dell’omiletica secentesca, segna l’incontro-intreccio fra letteratura e predicazione. L’esibizione non solo di un’elocutio fastosa, ma anche delle trovate sorprendenti che movimentavano l’actio predicatoria, rischiava di oscurare il senso delle Scritture e di far perdere dignità al discorso esegetico. 

In questo contesto, la reazione del Bartoli è essenzialmente un richiamo al rispetto della lettera e dello spirito dei testi sacri ed è mossa dalla convinzione che occorresse dosare le eleganze formali secondo misure atte a conservare la gravitas conveniente agli argomenti, pur nelle sottigliezze argomentative e nell’ardore apologetico. 

Il decoro della prosa prende a modello Seneca, nelle impennate liriche e speculative come nel fluire del discorso; l'ideale predicatorio si incarna nello stile di Gregorio Nazianzeno, “bello, ma d’una bellezza qual è quella di un corpo sano, non inverniciato con lisci, ma nata da sé come il colore cilestro nel cielo, che non è tintura, ancorchè il paia” 
.  

Restano impregiudicati lo splendore manieristico delle immagini e la ricchezza del trattamento di temi per i quali il Bartoli attinge largamente, oltre che a paradigmi letterari e retorici, ai frutti di un’osservazione diretta della realtà, filtrata anche attraverso gli strumenti della nuova scienza. La raffigurazione vivace dei contenuti scritturali e degli insegnamenti che ne deriva è tributaria delle tecniche descrittive e narrative del “mettere davanti agli occhi”, derivanti dalle pratiche di composizione visiva dei luoghi proposte negli Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola.

2.3 L’uomo di lettere difeso ed emendato: la poetica bartoliana
E’ proprio all’Uomo di lettere difeso ed emendato (1645)  che occorre rifarsi per avere chiare le coordinate sulla formazione professionale dello scrittore. Al momento della pubblicazione del suo primo lavoro letterario il Bartoli, ormai trentasettenne, è un predicatore affermato, e gode di grande prestigio all’interno della Compagnia per la sua preparazione teologica e il suo magistero retorico, perfettamente strutturato nella ratio studiorum gesuitica. 

Se l’impostazione del saggio rispecchia certamente le direttive della ratio studiorum, tuttavia, su tali basi la mediazione si libra con un’originalità apprezzabile solo attraverso il confronto con le produzioni coeve nel settore. 

Dalle incombenze del ministero cui è chiamato in quegli anni, oltre che dall’ambiente del suo ordine, vengono a padre Daniello gli incentivi a porsi problemi di etica professionale, sulle tracce, ad esempio, dell’Orator christianus di Carlo Reggio (1612), inteso ad accomunare tutte le attività intellettuali sotto le stesse esigenze di rigore morale e di forza persuasiva. La professione dello scrittore ne risulta nobilitata, filosoficamente diretta dal predominio del docere sul delectare, in sintonia con il contemporaneo trattato Del bene (1644) di Sforza Pallavicino. 

Si tratta di una concezione di sapere utilitaristica nel suo protendersi verso l’esterno (sapere per giovare agli altri) e nello stesso tempo disinteressata nei suoi risvolti interiori (il savio impegnato nella sua riflessione interiore). 

L’uomo di lettere matura sulla scia della riproposizione programmatica di un ritorno all’integrità della retorica classica, presente nelle Prolusiones academicae (1626) di Famiano Strada; argomenti quali il posto dell’intellettuale nella società e le difficoltà del vivere cui va incontro lo scrittore di professione, affrontati da un altro celebre gesuita, Agostino Mascardi, e infine il Discorso del bolognese Virgilio Malvezzi sulle Ragioni per le quali i letterati credono non potere avvantaggiarsi nella corte (1641). 

Il bartoliano “esame di coscienza” parte dalla condizione degli “uomini di lettere non istimati da’ grandi, ma non perciò meno felici”, come suggerisce l’omonimo titolo del capitolo primo, per pervenire subito all’identificazione del letterato con il “savio”, che trova in se stesso e nelle risorse del suo ingegno la propria beatitudine. Come esaustivamente giudica B. Basile, questa concezione è una novità “storicamente rilevante”, che ha come sfondo la crisi dovuta essenzialmente al “declino delle corti principesche, mal risarcito dal riaffiorare di un gusto per la cultura accademica e le lettere prezzolate su cui l’austero Bartoli non spende parole” 
. 

Nelle due parti in cui l’opera è divisa trovano posto, rispettivamente, virtù e vizi. Lo schema oppositivo generale si ripete all’interno delle due sezioni. 

Nella prima la sapienza, virtù qualificante del letterato, è messa a contrasto con l’ignoranza. Per illustrare, con numerosi riferimenti classici, la libertà del sapere svincolato dal potere mondano, il savio è ritratto nelle condizioni di maggior disagio. Le miserie tuttavia non lo opprimono né lo escludono dal consorzio umano, ma lo innalzano a cittadino del mondo. 

Nella seconda parte, ampia il doppio della prima, le opposizioni rinforzano la trama del ragionamento e fanno da supporto all’espressione, sotto forma di antitesi e di ossimori, all’interno dei singoli temi, quali ladroneccio, lascivia, maldicenza, alterezza, dappocaggine, imprudenza, ambizione, oscurità.
L’ultimo argomento diventa per Bartoli l’occasione per impostare una teoria della composizione letteraria, una dichiarazione di poetica. Il rifiuto dell’oscurità è rifiuto della trasgressione, del sommovimento di un ordine mentale che rispecchi compostezza di atteggiamenti sui piani sia morale sia espressivo. 

È proprio nella sezione Oscurità che il Bartoli esprime il suo severo giudizio nei confronti dello“stile che chiamano moderno concettoso” 
 . 

Nella medietà del Bartoli, nel suo ideale di equidistanza dagli estremi della sovrabbondanza e della povertà espressiva si fa evidente il debito con i classici, quali Aristotele, Cicerone, Quintiliano, e con l’educazione retorica orientata su questi, a partire dalle prime indicazioni di Sant’Ignazio a cui si attenne la manualistica intesa a fornire epitomi di supporto all’insegnamento scolastico. 

Questo suo ideale lo porta a rifiutare sia gli eccessi ornamentali sia l’abuso della stringatezza, che impoverendo l’espressione indebolisce le idee, consigliando piuttosto all’arte di lasciar parlare la natura e all’artista di esprimer “l’imitazione con la verità”, perché “tanto è più vero quanto è più naturale lo stile degli affetti” 
. 

Con ciò il Bartoli entra nel vivo della polemica secentesca sul laconismo, che era già stato bersaglio, principalmente, del Mascardi, quando, nell’Arte istorica (1636), aveva attaccato lo “stile a riciso” degli storiografi cultori della “maniera spezzata”, “saltellante e minuta” 
. 

Il Malvezzi allora, principale esponente dello stile in Italia, si sente chiamato in causa, pur senza essere nominato, dalle critiche bartoliane alle forme esasperate del breviloquio, fonte precipua di oscurità, e ne esce stizzito, come dimostra una lettera a lui indirizzata dal nipote, Sforza Pallavicino, che contiene il noto giudizio denigratorio su padre Daniello, da lui definito un autore che suscita giudizi positivi solo da parte degli intelletti mediocri. 

Se il Bartoli  rifiuta il puro stile  laconico, in quanto di ardua comprensione, è altrettanto polemico nei confronti dell’estremo opposto, lo stile asiano. Secondo il gesuita, lo stile migliore è una sorta di compromesso tra i due precedenti, cioè l’attico. 

Esaminando i temi di maggiore spicco dell’opera, ricordiamo il plagio, sotto il titolo Ladroneccio, la cui emendatio ricorda la tesi di una famosa lettera del Marino all’Achillini, ma mostra i segni di una più responsabile ricerca dei limiti tra debito e indebito nell’appropriazione letteraria. Tipico del gesuita d’alto rango è l’impegno vigile e moralisticamente interessato nelle questioni cruciali del sapere contemporaneo. 

Il vizio dell’Imprudenza è occasione per delineare una tipologia degli ingegni fondata sulla teoria degli umori. Sul tracciato di questa, la varietà delle inclinazioni è spiegata con intuito psicologico che sembra toccare le radici della creatività artistica. 

Il concetto di “genio” ha un’origine fisica, essendo appunto prodotto, nell’individuo che ne sia fornito, dalla “interna tempra” di particolari “umori”, da cui si genera una speciale attitudine e un determinato interesse o “simpatia”, “che si può dir forma del genio” 
. Tale trattazione del “genio”, come naturale propensione per determinati oggetti e attività, e dell’”ingegno”, frenato dal “giudizio” si riallaccia al rapporto instaurato da Famiano Strada, nelle Prolusiones academicae, tra ingenium e iudicium, anzi lo supera, nel concepire il librarsi dell’intelligenza come di un’avventura ai limiti delle capacità umane. L’uomo d’ingegno infatti, capace di reperire nuovi concetti e fornito del “giudizio che dee disporli”
, costituisce per il Bartoli un’eccezione rispetto al comune “uomo di ragione” 
.

2.4 Le opere morali

Per “ragionevole ricreazione” dalla “lunga e ben increscevol fatica” dell’Istoria della Compagnia di Gesù, il Bartoli si dedica alla composizione di “libretti spirituali”, per i quali ha in serbo abbondanti materiali:

     la materia per me è niente, perché in due settimane ne truovo, da quel poco che ho studiato, quanto mi basta per un libro; mi manca il tempo da comporre; che l’Istoria tutto il vole per sé 
.

La lettera da cui è tratto il passo è del 1653, l’anno di pubblicazione dell’Eternità consigliera. Pochi anni dopo, il Bartoli avrebbe dato alle stampe una delle sue opere più caratteristiche per la scelta tematica, la struttura argomentativa e le cesellature dello stile: La ricreazione del savio in discorso con la natura e con Dio, del 1659, a cui appartengono alcuni dei passi da antologia più celebrati. 

L’impianto costruttivo riproduce iconicamente il processo dell’ascesa della mente a Dio attraverso la contemplazione della natura, e della discesa del divino alla spiegazione dell’umano, auspici i Padri della Chiesa e l’opera De ascensione mentis in Deum per scalas rerum creaturarum di Roberto Bellarmino (edizione del 1634), oltre alle Harmonie universelle (1636) di Marin Mersenne. 

Nella Geografia trasportata al morale (1664) paesaggi e fenomeni della natura, popoli e memorie storiche formano altrettanti medaglioni di imprese, dove l’interpretazione simbolica non deprime il gusto del descrivere e la capacità di cogliere il particolare inusitato. Il filo sotterraneo che lega, nelle due ultime opere menzionate, i momenti di maggiore attrattiva per il lettore moderno è la meraviglia che deriva alla mente umana dall’osservazione del mondo circostante. Gli oggetti esaminati vanno dalle immensità astrali agli aspetti più minuti del mondo creato, osservati con quel misto di partecipazione e di distacco che è la cifra dell’atteggiamento bartoliano verso la materia del suo scrivere. 

Partecipazione e distacco prendono corpo nella figura dell’uomo attore e spettatore “in un sì gran teatro di maraviglie quanto è questo universo” 
.

L’immagine del teatro ricorre con valori tematici molteplici. Come mappa si lascia ricondurre sia ai sistemi di immagini “memorabili”, che si concretano nei repertori medievali di exempla a uso dei predicatori, sia ai programmi dei cinquecenteschi teatri della memoria alle cui tecniche di visualizzazione si accosta il metodo figurale delle meditazioni ignaziane. Come luogo mentale è il “teatro dell’immaginazione” umana, ma può essere anche allegoria del Verbo, neoplatonicamente  inteso come “il teatro delle immagini esemplari”, cioè la sede della rappresentazione dell’universo sensibile nelle idee divine 
. Sono teatrali gli sfondi e l’impostazione dell’Uomo al punto (1667), messa in scena della vita umana come viaggio, al cui traguardo l’uomo deve costantemente mirare, configurandosi i possibili generi di morte conformi ai diversi stili di vita. 

La fantasia simbolizzante del Bartoli si cimenta meglio qui che nella successiva Simboli trasportati al morale (1677), in cui i simboli, ricavati con procedimenti analoghi a quelli della Geografia, sono variamente inseriti in discorsi di edificazione morale, come punti di partenza o di arrivo di una esasperata fioritura aneddotica che illustra episodi, comportamenti, fenomeni della natura, fatti culturali disparati. 

Diverse appaiono le celebrate pagine della Ricreazione del savio che hanno una fisionomia digressiva più accentuata, inserite in ragionamenti che fanno parte di un piano generale nitido, ma articolato in varietà di temi e di mosse argomentative. 

Le rimanenti operette morali sono ripetitive meditazioni riguardo alla condizione umana e ai misteri della fede, spunti per una parenesi orientata escatologicamente. 

Tra queste ricordiamo: Dell’ultimo e beato fine dell’uomo (1670), un’esposizione dei modi per conseguire ciò che Sant’Ignazio pone come “principio e fondamento” degli esercizi spirituali; Delle due eternità dell’uomo, l’una in Dio, l’altra con Dio (1675), una serie di considerazioni ascetiche sui debiti dell’uomo verso “l’infinita carità di Dio”; Le grandezze di Cristo in noi e le nostre in Cristo (1675), un’esegesi delle Sacre Scritture nell’esposizione cristologica e, insieme, un’opera di devozione volta all’esercizio dell’imitazione di Cristo. Completano la serie i due libelli polemici contro i quietisti, di notevole verve dialettica, e i Pensieri sacri, composti in limine mortis, che arrivò repentina nel gennaio del 1685.

2.5 Le divagazioni scientifiche
Il dotto gesuita ricerca le orme del Creatore stampate nelle creature – topos biblico che il Bartoli riprende da Gregorio Magno – anche nei fenomeni naturali di cui discorre negli scritti scientifici. Egli è il maggior rappresentante di quegli scrittori che, pur essendo sinceramente interessati alle esplorazioni della scienza e pur talora contribuendovi di persona, nel descriverle si lasciano guidare dal loro gusto letterario più che dalla schietta intenzione scientifica. 

Pubblicate in età avanzata, opere quali La tensione e la pressione disputanti qual di loro sostenga l’argento vivo ne’ cannelli dopo fattone il vuoto (1677), Del suono, de’ tremori armonici e dell’udito (1679), Del ghiaccio e della coagulazione (1682) hanno il carattere di divertimento erudito. Rispecchiano la straordinaria e raffinatissima abilità artistica, già declamata nell’Ottocento, che lo scrittore dimostra nel descrivere minutamente le più diverse realtà umane e naturali, abilità rivalutata non più come fine a se stessa, ma come motivo di affinità dell’autore con i grandi della pittura e architettura barocche. 

Il Bartoli mostra di apprezzare Galileo e la sua scuola per la mirabile strumentazione, non per le basi teoriche dei metodi di ricerca, che egli, come religioso, non accetta e come letterato non comprende. 

Per Galileo la natura si esprime in un linguaggio matematico, per il Bartoli essa parla e insegna coi simboli; ma né simbolismo, né moralismo esauriscono i suoi talenti di scrittore. Anche il Bartoli, gioiendo della perfetta armonia che governa e unifica le infinite meraviglie particolari, risale alla prima causa, alla contemplazione di Dio, provvido autore di tutto il creato, il quale organizza “artificiosi magisteri” e con “stupendi artifici” opera nel mondo 
. 

E’ proprio allora che la sua straordinaria abilità descrittiva si anima nella poesia. Persuaso che nessuno possa mettere termini agli “umani ingegni” 
, ha chiara coscienza della perfettibilità del sapere scientifico, e anzi avverte il bisogno di illustrarne lo sviluppo storico in alcuni settori, tuttavia, la sua formazione tardoumanistica lo trattiene dall’incorrere in quell’assoluto scientismo o sperimentalismo di cui nel Seicento già s’avvertono i primi sintomi. Egli afferma infatti che il seguace del metodo sperimentale non può opporsi al metodo della “pura speculativa né può ignorarlo, se non vuol commettere l’errore di “fondare, come usa, assiomi universali sopra esperienze particolari”; mentre, da parte sua, la “teorica” o “pura speculativa” ha bisogno, se non vuol degenerare, del sicuro fondamento offerto dall’esperienza 
. Tale eclettismo metodico non gli impedisce però una concezione organica della natura, anche se la sua estetica della natura, diversamente da quella galileiana, è in prevalenza formale. Ben si presta a esser motto anche per questa parte estrema dell’attività di padre Daniello, svoltasi all’insegna di una curiositas in equilibrio fra ortodossia e novità non approvate, una delle sue numerose citazioni da Seneca, Curiosum nobis natura ingenium dedit. 

2.6 Il Bartoli e il dibattito sulla lingua
Le tre edizioni secentesche del Vocabolario della Crusca (Venezia, 1612; Venezia, 1623; Firenze, 1691) sono il punto di riferimento di tutte le discussioni sulla norma linguistica che animano gli ambienti letterari durante il secolo. Le scelte dei compilatori, accettate e sostenute da alcuni letterati, vengono sottoposte a critica da altri, in disaccordo con il criterio di selezione del lessico fondato sul fiorentino trecentesco. Tra i critici più accesi citiamo Paolo Beni, autore dell’Anticrusca overo il paragone dell’italiana lingua nel qual si mostra chiaramente che l’antica sia incolta e rozza e la moderna regolata e gentile (1612), e Alessandro Tassoni, accademico della Crusca insoddisfatto della veste finale del dizionario. Il suo atteggiamento critico è rilevabile, oltre che nel testo, oggi perduto, Incognito da Modena contro alcune voci del dizionario della Crusca, anche nella raccolta Varietà di pensieri (1620) e nelle note al poema eroicomico La secchia rapita. 

All’interno del dibattito, l’atteggiamento del Bartoli è moderato: pur facendo proprio il concetto cruscante di “buon secolo”, rifiuta gli eccessi del trecentismo. Tale la sua posizione, così come è presentata ne Il torto e il diritto del Non si può in giudicio sopra molte regole della lingua italiana, pubblicato nel 1655 sotto lo pseudonimo di Ferrante Longobardi. 

Il trattatello suscita un vespaio di critiche, confluite in due capi d’accusa: la prima, di aver insegnato “a ben parlare fuori di regola, col palesare (…) quel che fuori di regola hanno scritto i maestri di lingua”; la seconda, di “avere in furto involata l’opera di qualcun altro”, a cui l’autore risponde nella seconda edizione accresciuta del 1658 
.  La definitiva, del 1668, reca un’ulteriore aggiunta di un centinaio di capitoli. 

Secondo il Bartoli, i principi che regolano “il ben favellare in nostra lingua” 
 sono più d’uno, e nessuno di questi (le decisioni dei grammatici, l’uso comune, l’autorità degli scrittori, l’antichità, la conformità rispetto al latino e così via) vale singolarmente e in assoluto: vale l’alternanza o la confluenza di più criteri, secondo le circostanze. Più di tutti vale la libertà linguistica concessa al parlante, la più difficile da usare, “richiedendovisi un buon gusto, proveniente da un buon giudicio” 
. 

Il Bartoli ricava queste qualità dalla sua conoscenza approfondita degli autori, latini e italiani, da un’attenta considerazione dell’uso vivo e soprattutto del suo istinto di scrittore avvezzo a sfruttare a fondo le risorse della lingua. Su tali basi affronta una serie di punti controversi, in morfologia, sintassi, lessico, allegando le attestazioni, spesso discordi, di autori approvati dalla Crusca. 

Riconosce l’autorità della Crusca, ma si oppone alla sordità di quanti non cercassero “i vocaboli propri d’ogni arte e d’ogni professione (…) e delle parti componenti ciò che ha parti, e delle operazioni di ciò che opera” 
, antesignana dei dizionari metodici e analogici e dei cataloghi di sinonimi, lasciata allo stato di abbozzo, insieme con gli appunti per l’altro lavoro (il trattato dei verbi) di cui fa menzione il proemio alla seconda edizione del Torto e diritto. Queste raccolte, di cui la prima è stata pubblicata sotto il titolo La selva delle parole, sono preziose in quanto ci introducono nel laboratorio dello scrittore, ci mostrano le riserve auree tesaurizzate nel suo amoroso frugare tra le pieghe del pensiero e dei modi di esprimerlo. 

Il trattato Dell’ortografia italiana (1670), fondato sugli stessi criteri che animano le pagine del Torto e diritto, è importante per la storia della fonetica e della grafematica italiane.

3. L’ISTORIA DELLA COMPAGNIA DI GESU’: l’opera e le sue fonti 

Come abbiamo già avuto modo di ricordare, la nomina a storiografo ufficiale della Compagnia coincide con il ritorno del Bartoli a Roma, nel 1646, da Palermo, città nella quale aveva predicato con successo il quaresimale. 

È il Generale Vincenzo Carafa a prendere la decisione di porre fine all’attività oratoria del confratello, affinché potesse dedicarsi totalmente a un lavoro ben più impegnativo: la narrazione, in italiano, delle vicende dei primi cento anni di vita dell’ordine, nella sua diffusione in tutto il mondo. 

Le cronache latine già esistenti, di N. Orlandino de di F. Sacchini, erano limitate nell’ambito e nella scelta dei materiali. 

L’esecuzione dell’opera costa all’autore un lavoro minuzioso e snervante di raccolta, catalogazione e confronto dell’immenso materiale documentario consultabile, a cui si dedica senza soste nella sua sede romana, intimamente riluttante, ma avvezzo ad un esercizio incondizionato di obbedienza attiva. 

Gli appunti autografi raccolti nei voluminosi quaderni della Selva per l’Istoria documentano il lavoro preparatorio sul “mare di scritture” da cui ricavare la materia del racconto: testi a stampa di opere storiografiche, cronache e memorie manoscritte, materiali d’archivio, lettere e relazioni dei confratelli missionari, decreti, bolle, Annuae, cioè resoconti, spesso in lingue straniere, degli avvenimenti registrati nell’arco di un anno nei vari centri missionari, le risposte dei superiori, le deliberazioni della Compagnia consegnate a verbali eccetera.   

Si tratta di un lavoro preparatorio che rifugge dalle approssimazioni e dalle facilonerie, ed è il risultato di una scelta metodologica e morale. Vi corrisponde, sul piano formale, una prosa di alto livello, abbondante e puntigliosamente controllata, risultato di un fervido tirocinio retorico e della frequentazione degli autori prediletti, classici latini, Padri della Chiesa, e i grandi del Trecento.

L’Istoria è un’opera monumentale, composta di numerosi volumi. Prende avvio con i cinque libri Della vita e dell’istituto di Sant’Ignazio Fondatore della Compagnia di Gesù, apparsi nel 1650. 

Seguono nel 1653 gli otto libri che compongono la prima parte dell’Asia, occupati dal racconto delle missioni in India. A questi si aggiunge la Missione al Gran Mogor del P. Rodolfo d’Aquaviva, dove la narrazione tocca punte di straordinaria vivezza. 

Appaiono inoltre a scadenze regolari i cinque libri del Giappone (1660), i quattro della Cina (1663), i sei dell’Inghilterra (1667), i quattro dell’Italia (1673). 

Prende corpo così l’Istoria, nella quale i personaggi hanno il ruolo di testimoni dell’opera grandiosa della provvidenza divina, che li ha scelti come strumenti di evangelizzazione, tasselli nel grande quadro in cui si raffigura il procedere della milizia ignaziana. 

Per quanto riguarda le fonti per il corpus di base dell’opera, ossia la Vita di Sant’Ignazio di Loyola, i precedenti non mancavano. Delle biografie più autorevoli, tutte in latino, erano autori i “testimoni di veduta”: primo in ordine di tempo il grande Pedro di Ribadeneyra, che alla biografia latina del 1572 fece seguire un’importante versione in castigliano; poi Giovanni Polacco, il segretario di Ignazio, e Hannibal Codret, scelto dal fondatore per condurre la prima missione gesuitica in Sicilia.

Nei cinque libri Della vita e dell’istituto di Sant’Ignazio Fondatore della Compagnia di Gesù il Bartoli dà inoltre una prova preliminare degli intenti e della disposizione narrativa che avrebbero formato l’opera nel suo insieme: intenti apologetici, celebrativi e pedagogici; tendenza alle digressioni, descrittive, esplicative, argomentative, utili alla conoscenza degli ambienti in cui i gesuiti si trovavano a operare; ampio spazio concesso al resoconto e al vaglio delle prove testimoniali, nel solco della tradizione filologico – antiquaria umanistica e rinascimentale innestata sul tronco della tradizione retorica. 

Il tono della Vita è agiografico, ma con una decisiva proiezione dell’interesse devoto per la figura del fondatore sul rilievo dato alla formazione e ai destini dell’ordine religioso.         

Le scrupolose esposizioni degli aspetti istituzionali, di problemi ed effetti della ferrea disciplina interna, il commento lucido e partecipe degli Esercizi spirituali, la disamina appassionata dei moventi delle persecuzioni a cui la Compagnia era sottoposta sono solo alcuni dei motivi su cui punta la fatica storiografica del Bartoli in questa fase preliminare e fondante. 

Alla prima edizione della Vita ignaziana è premessa una giustificazione del piano generale dell’Istoria: la narrazione dell’operato della Compagnia nelle quattro parti del mondo. Il progetto è portato a termine solo per due (Asia ed Europa), e in misura limitata dai punti di vista geografico (India, Giappone e Cina; Inghilterra e Italia) e cronologico (i cent’anni di storia sono coperti solo per la Cina). 

Nei libri dedicati all’Europa, invece, i momenti di maggior pathos  si identificano, nell’Inghilterra, con gli eccessi dei persecutori opposti alla fermezza dei perseguitati, mediante il dialogato che supplisce il racconto dei fatti, e con le contrapposizioni dei caratteri. Le digressioni riguardano questioni politiche o fatti interni all’ordine (il resoconto della legislazione inglese; le ragioni del comportamento dei gesuiti al Concilio di Trento e la situazione dei collegi gesuitici 
, nella più opaca e verbosa delle parti storiche, l’Italia); i ritratti dei personaggi sono finalizzati all’esposizione dialettica delle idee quando non ricalcano semplicemente gli stampini apologetici e agiografici. 

I libri delle missioni in Oriente hanno motivi di interesse che sopravanzano quelli delle sezioni dedicate all’operato della compagnia in Europa. La scoperta dell’esotico diventa occasione e ragione di conoscenza ai fini dell’apostolato gesuitico: se si vuole che il cristianesimo trovi la via di una penetrazione durevole bisogna conoscere usi e attitudini dei “barbari idolatri”. A tale scopo sono devolute le descrizioni di paesaggi terrestri e di sconvolgimenti marini, di città, monumenti e prodotti del lavoro quotidiano, di costumanze, abbigliamenti, solennità, eccetera, nella prima parte dell’Asia, nel Giappone e specialmente nel blocco compatto dei primi 156 capitoli del primo libro della Cina. Per questi il Bartoli prende a modello il primo libro della allora inedita storia Della entrata della Compagnia di Gesù e Christianità nella Cina, composta tra il 1609 e il 1610 dall’insigne sinologo Matteo Ricci, che era stato il primo gesuita a prendere dimora stabile, con il compagno e predecessore M. Ruggieri, in quel regno favoloso e sterminato. 

Il confronto con la fonte autorevole mette in chiaro sia le doti di narratore e di rielaboratore di testi altrui, sia le attitudini mentali del Bartoli. 

Nel discorrere della Cina, lo scrittore si vede fiorire sotto la penna tratti caratteristici della sua arte e della sua ideologia: l’animazione barocca del paesaggio, che sottolinea i contrasti e accentua il particolare inusitato, il culto delle buone maniere, gli indici di una raffinatezza che non finisce di stupire l’europeo avvezzo ad associare il diverso con il selvaggio, senza dimenticare l’antitesi principe, dell’Uno (un potere monarchico illimitato) e del molteplice (il potere dei letterati preposti “al pubblico reggimento” dopo una selezione severissima), composta nella sintesi di un ordine inalterabile. Nell’esaltazione del ruolo dei letterati giocano le analogie che il gesuita poteva stabilire con il proprio ambiente culturale: l’aspirazione alla meritocrazia, il concetto elitario del sapere, la dura disciplina intellettuale a cui erano sottoposti gli uomini destinati ad eccellere. La concezione aristocratica del potere è in sintonia con la politica adottata in Cina dai gesuiti, miranti a penetrare nelle alte sfere, e per questo in aperta controversia con i francescani. Le difficoltà incontrate dai missionari, le contese interne ed esterne all’ordine sono materia dei rimanenti tre libri, dove però la partecipazione dello scrittore non è paragonabile a quella che si avverte nel martirologio del Giappone. Qui l’indugio sui particolari raccapriccianti delle torture, da cui consegue l’esaltazione degli eroi della fede, mostra evidenti concessioni al gusto barocco dell’orrido, alla violenza delle raffigurazioni mortuarie, ma è come stemperata nella visione della beatitudine eterna che il martirio assicura: la Chiesa trionfante risolve le tribolazioni della Chiesa militante; sulla pagina scritta sottrae autonomia e rilievo alle imprese e ai profili dei singoli. 

E’ quanto accade anche nella più leggibile, e attraente, delle opere storiche bartoliane: la Missione al Gran Mogor, che compendia il gusto per le descrizioni dell’ambiente, paesaggistico e sociale, i ritratti dei personaggi, la narrazione delle morti degli eroi.

 I tratti incisivi che la caratterizzano salvano la rievocazione del martirio dalla convenzionalità dell’apoteosi che segue immediatamente il racconto dei fatti. Più che di convenzionalità converrebbe parlare di annullamento dell’umano nel divino, conforme al leitmotiv dell’Istoria: l’agnizione dell’operato di Dio 

     che ordina e conserta a disegno degli eterni consigli della Sua Providenza le cose di qua giù, sì soavemente, che talvolta si credono accidenti delle faccende umane quegli che pur sono disponimenti d’ordinazione divina 
. 

Il tono predicatorio trasforma in esempio edificante le sorti dei personaggi, compreso l’eroe modello dei missionari gesuiti, San Francesco Saverio. E si esplica, in forme più vicine ai modelli dell’agiografia medievale che alle biografie rinascimentali, nelle Vite degli illustri gesuiti: del Carafa, che facendo seguito immediatamente (1651) alla biografia del Loyola acquista valore programmatico per i futuri Generali; di Stanislao Kostka (1670), di cui l’autore dà in seguito un compendio pedagogico; di Roberto Bellarmino(1678), dove prevale il vigore polemico contro gli eretici; di San Francesco Borgia (1681), con pagine di splendore barocco; di Nicolò Zucchi (1682), più celebrazione di virtù che narrazione biografica. 

Il racconto dei miracoli, mai messi in discussione sul piano dei dati, manifesta un fideismo spogliato della ingenua accettazione del fantastico che ne giustifica l’esistenza nell’immaginario medievale. Nei momenti migliori il prodigio ha i lineamenti convulsi di un dramma tutto interiore o si presenta con i tratti del meraviglioso metamorfico tipico del barocco.

Accortosi di non poter attuare per intero il grandioso progetto iniziale dell’Istoria, il Bartoli pone mano a un compendio in forma annalistica delle imprese gesuitiche: i cinque libri Degli uomini e dei fatti della Compagnia di Gesù, ma non riesce a andare oltre i primi cinquant’anni di vita dell’ordine.    

3.1 L’ASIA: l’opera e le sue fonti
Il Bartoli ci offre un’idea molto precisa dell’Asia che ci presenterà nella sua opera in uno dei capitoli proemiali dell’opera, in cui afferma di accingersi a presentare

     quali sono scoprimenti di nuovi e incogniti paesi, conversioni e battesimi di re e di regni barbari e idolatri, ambascerie fin dall’ultimo capo del mondo a rendere ubbidienza al romano Pontefice, dispute e questioni con cascizi, bramani, e con bonzi, sacerdoti e savi de’ Saracini, degl’Indiani, e de’ Giapponesi, fierissime persecuzioni di re difenditori della paterna superstizione del culto degl’idoli, e martiri di crudelissime morti, sofferte con invincibili pazienze 
.
Nel rispondere alla nomina di storiografo conferitagli dal suo ordine, il Bartoli deve includere nella sua opera argomenti e personaggi d’interesse per la Compagnia, come il profilo solenne dell’̋̋”Apostolo delle Indie”, Francesco Saverio, e l’espansione missionaria gesuitica nell’”Asia estrema” da contrapporre alle sofferte lacerazioni col mondo protestante e anglicano. 

Ipotesi plausibile è che il Bartoli, nel dare così ampio spazio alle missioni orientali, venisse incontro all’ecumenismo dell’età di Innocenzo X, il pontefice ancora sensibile all’idea universalistica di una pax cristiana, oppure che dilatasse alle terrae incognitae quella cronachistica gesuitica che da storia di un ordine stava diventando apologia delle esplorazioni geografiche. Quest’ultima ipotesi è confermata dal materiale a disposizione del nostro autore nell’Archivio Romano della Compagnia di Gesù, contenente manoscritti quali la Història da Companhia de Jesùs no Oriente di Sebastiao Goncalves, o la Història del principio y progreso de la Companìa de Jesùs en las Indias Orientales di Alessandro Valignano. Per similarità di contenuti l’opera del Bartoli è accostabile all’Asia extrema di Antonio de Gouvea, anche se si spinge oltre.

Pare che il Bartoli vi voglia includere anche un’etnografia di regioni lontane sempre più presenti alla coscienza europea secentesca, una volta sostituito il mito delle scoperte iberiche con la concretezza delle avventure anglo-olandesi. 

Il materiale a disposizione del religioso era copioso. Tra il 1663 e il 1672 Melchisédech Thévenot dà vita a quella silloge monumentale delle Relations de divers voyages che offre all’esotismo secentesco un corpus di non minor valore delle Navigationi et viaggi del grande Ramusio. A Roma, nel 1663, Giovanni Filippo de’ Marini pubblica l’opera Delle missioni de’ Padri della Compagnia di Gesù nella provincia di Giappone, e particolarmente di quella di Tunchino libri V con note geografiche degne dei successivi volumi di Johann Adam Schall von Bell (Historica narratio de initio et progressu missionis Societatis Jesu apud Chinenses, Vienna, 1665) e di Athanasius Kircher (China illustrata, Amsterdam, 1667). Sempre a Roma, fin dal 1653, è disponibile la versione italiana dell’Imperio de la China del gesuita portoghese Alvaro Semedo, che perfeziona i vecchi trattati di Gonzàles de Mendoza e di Nicolas Trigault, giungendo a una valutazione acutissima della cultura del Celeste Impero all’epoca della dinastia Ming, di poco inferiore alla Storia dell’introduzione del Cristianesimo in Cina di Matteo Ricci. Con simili suggestioni, e con la possibilità di consultare i carteggi di confratelli in Oriente, l’Asia subisce una dilatazione in dimensione antropologica. 

Per la prima volta dopo il Botero delle Relationi universali un’idea di storia limitata ad un ordine religioso s’interseca con un progetto ecumenico con epicentro spostato da Roma ai territori tra l’India e il Giappone, laddove le vittorie della croce portano con sé mirabilia su paesi la cui civiltà poteva rivaleggiare con la vecchia Europa.  

Pensando l’Asia quale poderoso frammento di un’opera che avrebbe dovuto estendersi anche all’Africa e all’America, si scorge un disegno voluto dai superiori dell’Ordine, quanto mai sensibili al tema del “trionfo” dei “figli di S. Ignazio” nelle quattro parti del mondo. Questo soggetto è nuovamente commissionato, nel 1691, a Padre Andrea Pozzo, per decorare la volta della chiesa di Sant’Ignazio a Roma, su cui prende corpo un ciclo affrescato monumentale della Vita et istituto di sant’Ignazio. 

In Bartoli l’apoteosi dell’Ordine è mediata da modelli cui un letterato di tal fatta non può sottrarsi. Ligio alle direttive tradizionali, il gesuita subordina a S. Ignazio le parti della sua Istoria e svela l’Asia agli occhi dell’Occidente tramite Francesco Saverio, che dissigilla i tesori spirituali delle Indie, della Cina e del Giappone. Tuttavia l’autore trasforma quello che poteva essere una mera celebrazione di proselitismo in avventura e scoperta di nuove realtà. 

In primo luogo, nella periodizzazione adottata, il Bartoli non segue affatto la cronologia dell’ordine di cui è relatore appassionato, per precise ragioni. Dovendo scegliere un arco cronologico compreso tra le navigazioni dell’impero cristiano portoghese in Asia, in corrispondenza dell’espulsione dei missionari in Giappone voluta dagli shogun Tokugawa (dopo il 1605), il Bartoli, probabilmente escluso per ragioni censorie dalle fonti protestanti olandesi, è costretto ad attingere a documenti lusitani provenienti dal Cartorio dos Jesuìtas di Lisbona e Coimbra, ancora intrisi della logica di mercatores appena convertiti alla conquista negli anni del trionfo di Alfonso di Albuquerque sulle flotte arabe dell’Oceano Indiano. La presenza di queste cronache condiziona fortemente l’ottica del Bartoli, caso forse unico nella letteratura italiana di scrittore molto addentro nei segreti dei cronisti reali portoghesi. Certa esattezza documentaria sarebbe infatti impensabile senza le Décadas da Asia di Joao de Barros o la Història do descobrimiento e conquista da India pelos Portuguezes di Fernao Lopes de Castanheda. Inoltre il Bartoli sa come non smarrirsi tra tanto materiale documentario, e, quando possibile, legge i documenti tramite altri storici precedenti che li affrontarono.

Tali assidue frequentazioni lasciano un segno, non solo nella traccia d’interi episodi trapiantati nell’Asia da quegli scrittori, ma anche nel suo stile, curioso mélange che risente delle tensioni auliche della storiografia barocca e dei tratti retorici dei cronisti lusitani. Il gusto paesaggistico del gesuita è trascrizione emotiva dei moduli fioriti dello stile ‘manuelino’ e ‘plateresco’ dell’età di Luis de Camoes e del clinquant esotico contenuto nella Peregrinaçao di Mendes Pinto, autore da lui disprezzato come storico, ma imitato nelle cadenze pittoresche. 

Naturalmente l’iberizzazione della cultura bartoliana conosce i limiti inevitabili di un moralista e scrittore già avvezzo alla prosa toscana. Rispetto a Matteo Ricci, in dichiarata difficoltà nell’uso dell’italiano per la troppa consuetudine col portoghese e il mandarino, il Bartoli evita l’intarsio pericoloso del plurilinguismo, conserva i ritmi, ma si muove più cauto. 

Ad esempio, nel caso della vita in Oriente di Francesco Saverio, la biografia di Orazio Tursellini prevale sulle pagine concorrenti del Gonçalves e del Teixeira, mentre l’Història de las cosas mas notables, ritos  costumbres del gran Reyno de la China decade negli excerpta degli appunti in favore dell’Informazione della Cina di Michele Ruggieri. 

Il Bartoli, solido costruttore di ben spaziate architetture, se deve accettare l’agiografia dei primi missionari sceglie una tecnica in cui la serialità degli eventi conosce sia il “sublime” modellato sulla tradizione cristiana delle Vitae Patrum sia l’aneddoto pungente, dove i carteggi saveriani e missionari rivelano il sapore inedito di una ‘leggenda aurea’ gesuitica in terre lontane. Nel primo caso la vena illustrativa del Bartoli si carica ancora di colori aspri e ascetici, ma quando l’exemplum sfuma nella liturgia della catechesi, la pagina bartoliana sembra compiacersi di un ritmo più accorato e partecipe.

Si potrebbe essere tentati dall’individuare nell’opera una vera e propria Commedia missionaria che nobilitasse le spedizioni in Oriente alternando l’inferno dei viaggi e dell’impatto con le nuove civiltà (l’Asia), il purgatorio delle conversioni (Missione al Gran Mogòr e Giappone), e il paradiso della fede trapiantata nel cuore della più antica regione dell’ecumene (La Cina). Tale tentazione viene meno di fronte alla complessità narrativa ben maggiore, dove la violenza del caso trasforma spesso la commedia in tragedia, e il Bartoli narratore in cronista di sconfitte. 

Il Bartoli sorvola sui contrasti con francescani e Agostiniani, cela l’esito infausto della missione al Gran Mogor e il reale comportamento di Akbar, come descritto in occidente da Heinrich Roth, nella sua Relatio rerum notabilium regni Mogor in Asia (1665). A dispetto di questi suoi accorgimenti, non riesce a cancellare il sapore di un declino delle missioni, sempre più consegnate in piccoli territori e sconvolte dalla persecuzione politico–religiosa nipponica dell’età di Ieyasu Tokugawa e dell’”ufficio d’inquisizione anticristiana” (1597-1640). 

Non diversamente dalla teologia imperante nella prima metà del Seicento, il Bartoli privilegia l’approccio etico-spirituale fra civiltà, nutrendo ancora l’immagine medievale di un cuore cristiano dell’Europa destinato a illuminare i regni “idolatri” dell’America e dell’Asia. Tuttavia, il contatto con le religioni che si dischiudono alla sua percezione fantastica sui documenti pervenutigli dal Deccan, dal Malabar, da Ceylon, dalla Cina e dal Giappone, altera vistosamente un panorama che pareva esprimersi nell’ottica del “primitivo”. 

Per pochi uomini del Seicento, come Daniello Bartoli, vale l’assioma di Werner Kaegi che giudica l’idea di tempo remotissimo fornita dalle culture orientali non meno sconvolgente di quella di spazio, modellata dai discepoli di Galilei, Keplero e Gassendi. 

 In alcuni passaggi il nostro autore rivela il suo spirito curioso e indagatore, come nelle sezioni dell’Asia coraggiosamente dedicate allo shintoismo e all’amidismo giapponesi, a un abbozzo della teologia indiana, alla ricostruzione della leggenda buddhista nei suoi risvolti storici e morali. Il Bartoli perviene, nella Cina, a pagine vigorose su confucianesimo e taoismo, che preannunciano la Sinarum scientia politico-moralis di Prospero Intorcetta (1669) e la celebre miscellanea gesuitica su Confucius sinarum philosophus, apparsa a Parigi nel 1687.

In queste sezioni dell’Asia sono evidenti alcune lacune, di un Bartoli più interessato alle filosofie morali cinesi riconducibili al cristianesimo piuttosto che all’ardua religione indiana. In gran parte esse coincidono con i limiti delle fonti originarie accessibili allo storico. Con un quadro sinologico accettabile grazie all’Istoria del Ricci e alle compilazioni del Bellefleur, con la sua Nouvelle histoire del Chine avec le progrès que depuis peu de temps les Pères de la Compagnie de Jésus ont fait faire à la réligion, si accampano gli spazi deserti del settore indù, privato di documenti che la Compagnia giudicava pericolosi. Neppure il Bartoli frequenta le opere di Giacomo Fenicio, dove si parla a chiare lettere del significato dell’Incarnazione nella religione hindi. Non vi è traccia nell’Asia di certe relazioni che sfioravano i misteri della fede cristiana contemplati in più antiche religioni d’Oriente. La Trimurti rimane per gli storici gesuiti solo una blasfema parodia della Trinità, e Buddha una simia Christi. 

Se escludiamo questo terreno poco battuto, va comunque riconosciuta al Bartoli una docta curiositas che lo avvicina a viaggiatori coevi come Pietro della Valle e François Bernier, sebbene le note indiane dell’Asia non possano competere con l’Informatio de quibusdam moribus nationis Indicae di Roberto de Nobili, il missionario allievo di Muzio Vitelleschi capace di farsi frequentatore di bramini per comprendere la cultura religiosa locale. 

Sebbene in Bartoli, per la sua natura essenzialmente contemplativa, sia assente l’empirismo dei gesuiti malabaresi capaci di cimentarsi con i libri sacri d’Oriente, gli episodi descritti, come quello del terzo libro, dedicato alle cosmogonie religiose nipponiche, spezzano i terrori più ancestrali presenti nei biografi di Francesco Saverio e nella Bibliotheca selecta  di Antonio Possevino. 

Ciò avviene quando il Bartoli rinuncia alla digressione religiosa, per accettare il dialogo tra i rappresentanti di differenti universi spirituali. L’autore dà voce così alle culture autoctone di paesi lontani, talora miracolosamente attratte dalla metafisica cristiana, ma spesso renitenti al verbum evangelico, e capaci di ribattere ai dogmi della loro fede. 

Il punto più delicato e innovatore dell’Asia bartoliana risiede nel fatto che l’Oriente possa essere inquisito con gli strumenti della storiografia erudita europea. Non esistono per il Bartoli paradisi perduti, teologie mosaiche, dracones horrifici sul genere di quelli ancora descritti da Athanasius Kircher nella China illustrata. Il suo atteggiamento di compilatore resta invece ancorato a quell’ingegno che è dato ritrovare nell’ultima generazione di missionari gesuiti, spesso divenuti storici ed esegeti dei loro viaggi. Pensiamo al lucidus ordo di Johann Grueber che con Alberto Dorville peregrina da Pechino al Tibet, lasciando poi a Livorno, in un celebre colloquio con Carlo Roberto Dati e Lorenzo Magalotti quella Relatione della China(1665), che rappresenta quanto si conosca di più affine a certe pagine del Bartoli. Ciò non esclude che nell’opera bartoliana siano presenti molti miti sull’Oriente, che con i suoi scritti contribuì a diffondere. Sui miti riguardanti la Cina nello specifico ci soffermeremo in seguito. 

La prosa analitica dell’Asia procede con impercettibili acquisizioni, descrizioni particolareggiate che rendono le regioni descritte sempre più vicine al lettore occidentale. Questi testi possono ricordare sia Viaggio dell’India orientale di Gasparo Baldi, sia la sciolta disinvoltura delle Lettres édifiantes et curieuses che i Gesuiti del tardo Seicento diffondono in Francia, agli albori dell’avventura estetica della chinoiserie, con vasto seguito di pubblico. 

Un universo geografico lascia a poco a poco il campo all’antropologia dei volti e dei comportamenti, che talvolta ha effetto sconcertante per la mentalità dell’epoca, abituata alle coordinate dell’aristotelismo secentesco. 

Col fatto stesso di accettare civiltà autoctone, storie tecnologiche più progredite della tradizione greco-romana, letterature raffinate, il Bartoli diviene partecipe di quell’ottica policentrica e relativista moderna. Valica i confini del mondo così come lo concepiva l’Occidente per offrire una nuova mappa della terra.         

3.2 Il Giappone

Il Giappone descritto da Daniello Bartoli, e che si pone come l’opera di mezzo della poderosa  Istoria della Compagnia di Gesù, è un paese ancora sconosciuto nell’Europa del Seicento.

Mentre sulla Cina esisteva un’ampia letteratura di viaggi e conoscenze storiche, del Giappone si sapeva poco o nulla. Né i libri dei “due maomettani”, Solimano e Abu-Zeid, presumibilmente scritti tra l’ottavo e il nono secolo, né quello del frate minore Giovanni da Pian del Carmine e del suo confratello Guglielmo di Rubruk portano notizia del Giappone. 

Il primo a parlarne è Marco Polo nel Milione. Egli scrive: 

     Zipagu (Cipangu) è un’isola in levante, ch’è nell’alto mare mille cinquecento miglia. L’isola è molto grande, le genti sono bianche, di bella maniera e belle; e la gente è idola, e non ricevono signoria da neuno, se no da loro medesimi 
.

Così inizia la breve descrizione del Giappone. Marco Polo non era stato in quell’”isola”, e riportava solo notizie ricevute dai cinesi. Negli anni in cui Marco Polo rimane in Cina, tra il 1272 e il 1292, il mongolo Kubilai-Khan, che già aveva conquistato la Cina, sbarca in Giappone con una flotta di quasi venticinquemila uomini tra mongoli e coreani, ma deve reimbarcarsi e fare ritorno nel continente per la strenua resistenza che gli oppongono i giapponesi sotto il comando dei samurai e dei daymiô. Né un nuovo tentativo fatto a distanza di pochi anni con un esercito di più di centocinquantamila uomini ebbe miglior successo. Di queste guerre, anche se con qualche sfasamento di date perché Marco Polo indica l’anno 1269 invece degli anni 1276-1282 e confonde i due sbarchi con uno solo, e della coraggiosa resistenza degli insulari il veneziano parla nel capitolo CXXXVIII del Milione. Le sue informazioni sono attendibili e trovano riscontro nei documenti storici relativi alle vicende del tempo.

Sulle circostanze e sulla data dell’arrivo in Giappone degli Europei non ci sono notizie precise, ma certamente ciò avvenne nella prima metà del Cinquecento. Alcuni storici parlano del 1525, comunque è certo che nel 1542 portoghesi e giapponesi si erano già incontrati nell’isola di Kyûshû. 

L’incontro è stato fatto risalire ad uno sbarco fortunoso di tre portoghesi tra cui spicca la figura di un Fernandez Mendez Pinto. Sarà lo stesso Mendez Pinto che, ritornando in Giappone nel 1547, porterà con sé due giapponesi desiderosi di incontrarsi con Francesco Saverio. Da questo momento i giapponesi imparano a conoscere l’uso delle armi da fuoco – in maniera diversa le avevano conosciute quando i Mongoli nel secondo sbarco in Giappone nel 1281 avevano lanciato su di loro per mezzo di catapulte bombe di polvere da sparo – che troveranno un vasto impiego nelle lotte tra i feudatari e porteranno poi alla conquista del potere da parte dei daimyo più potenti. 

Per seguire bene il racconto che il Bartoli fa del Giappone bisogna partire dall’arrivo di Francesco Saverio a Kagoshima, nel Satsuma, penisola meridionale del Kyûshû. 

Nella parte dedicata all’Asia in generale, il Bartoli parla di Francesco Saverio e delle sue missioni in India e in altri luoghi dell’Asia, mentre il libro III e VIII li dedica all’apostolato di Francesco Saverio in Giappone. Gli avvenimenti di quest’apostolato sono riassunti nelle pagine introduttive ai cinque libri sul Giappone.

 Nel Ricordo della precedente istoria e general contezza del presente, egli scrive: 

      Con tale intendimento, egli, (Francesco Saverio) per sopra mille pericoli, passò al Giappone l’anno 1549, e’l solennissimo e ben’augurato dì dell’Assunzione di N. Signora al cielo afferrò in porto e prese terra in Congoscima 
.

E ancora più avanti, sempre nella premessa: 

     In tal’essere appunto lasciai l’Istoria delle cose nostre in Giappone, colà dove ne scrissi tutto il terzo e l’ottavo libro della prima parte dell’Asia, conducendola fino alla morte dei due compagni che il santo Apostolo vi lasciò 
.

L’unità storica dei cinque libri di cui si compone il Giappone è data dalla ricorrenza dei nomi dei cinque shôgun che uno dopo l’altro esercitarono il potere tra il 1571, anno in cui incomincia la narrazione, e l’anno 1640, in cui si conclude. 

Gli anni tra il 1571 e il 1640 raccolgono il periodo più importante di tutta la storia del Giappone. Tra il 1572 e il 1616 esercitano il potere e muoiono i tre personaggi destinati a ristabilire l’unità nazionale e a dare le basi per la fondazione del Giappone moderno. Essi sono: Oda Nobunaga, Toytomi Hideyoshi e Tokugawa Ieyasu, chiamati dal Bartoli rispettivamente Nobunanga, Taicosama, Daifusama. Altri due, Hidetada e Jemitsu, appartenenti al clan dei Tokugawa, non fecero altro che proseguire la politica di Jeyasu, ma Jemitsu, oltre a rivelarsi un politico intelligente e spietato, deve essere ricordato anche per essere stato responsabile della chiusura definitiva delle porte del Giappone all’Occidente. 

Il Bartoli cita i due shôgun rispettivamente come Xongunsama e Toxogun, e su di essi si sofferma particolarmente perché fecero sterminare migliaia di cristiani e vietarono ogni tipo di propaganda cattolica sul suolo giapponese. 

E’ comprensibile pertanto l’atteggiamento del Bartoli nei confronti di questi due ultimi personaggi come è giustificabile il suo atteggiamento nei confronti di Nobunaga verso il quale dimostra molta stima e rispetto, poiché nei primi anni di potere egli iniziò una lotta spietata contro le sette buddiste che si erano riunite intorno ai suoi avversari. Sette come le Ikkôto-no-ran e Nichiren sono smembrate e i loro capi confinati in lontane province che non facevano ancora parte dei feudi di Nobunaga. Per far ciò egli favorisce l’opera missionaria dei gesuiti e concede loro terreni per costruire monasteri e case di missioni. La sua è soltanto una manovra politica dato che  spera di opporre ai bonzi i nuovi convertiti che in quegli anni erano diventati migliaia, e fra cui c’erano i potenti daimyô. 

Il suo atteggiamento è visto dal Bartoli come una propensione alla conversione e come un rifiuto dell’antica religione dei padri. Egli guarda quei mutamenti acriticamente e come uomo di parte, non essendo un politico o uno storico, e non essendo in grado di comprendere una cultura tanto diversa da quella occidentale. Egli parla della “grandezza dell’animo di quel Re”; della grandezza e della magnificenza del castello che Nobunaga aveva fatto costruire a Anzuciama (Azuchi) e della concessione che lo stesso aveva fatto a Padre Organtino di un terreno per costruirvi un tempio cristiano.

Da quel che scrive parlando di Nobunaga si intende subito l’atteggiamento manicheo del Bartoli: sono uomini buoni tutti quelli che favoriscono i cristiani, malvagi tutti quelli che li combattono. Non è questo l’atteggiamento dello storico che generalmente non sceglie tra bene e male, evidenti astrazioni, ma tra il possibile e il reale. Tale atteggiamento acritico nei confronti degli “idolatri” è riscontrabile nelle lunghe descrizioni del martirio dei credenti e nelle vite esemplari dei Padri, descrizioni che si incontrano per tutto il percorso dei cinque libri sul Giappone. 

Quanto ai giudizi del Bartoli sui personaggi della storia giapponese, lo scrittore si trova a tramandare, pur senza saperlo, i momenti più drammatici e più importanti di quella storia, puntando tutto sulla scommessa gesuitica, senza  riuscire a guardare quegli avvenimenti con l’occhio dello storico. 

La Compagnia di Gesù, per affermare il suo predominio di ordine militante nei confronti degli altri ordini religiosi, specialmente di quello dei francescani o frati minori, dei domenicani e degli agostiniani che le contendono tale ruolo, deve confermare la potenza della propria organizzazione e la preparazione religiosa e culturale dei propri adepti. I gesuiti hanno all’epoca una coscienza politica e una conoscenza dell’astronomia e della geografia che manca ai francescani, loro fieri antagonisti nel campo delle missioni 
. Frati minori sono quei viaggiatori che hanno percorso più volte la strada della seta, e attraversando la Tartaria sono arrivati nei territori dei Mogul, e di là dipartendosi per altre strade erano giunti al Kitai, avendo udito parlare dei Solangi, degli Huiuri, di Caracorum e di Sira-Horda, la grande corte dell’imperatore dei Tartari. E hanno avuto notizie di Gengis-Khan, di Prete Gianni, dell’India, di Serendyb e di tutte quelle isole che si stendevano da Samatra alle Molucche.

Francesco Saverio, dopo viaggi durati per mesi, va in India, in Cina, nelle Filippine. I Gesuiti hanno l’accortezza di legarsi ai portoghesi, grandi navigatori e mercanti che per primi occupano porti e terre in India (Goa, Koilon) e in Cina (Macao), mentre i francescani giungono secondi dietro i loro protettori spagnoli. La lotta fra spagnoli e portoghesi diventa lotta tra francescani e gesuiti. 

Per quanto riguarda il Giappone questi si trovano a contendere con nemici come i protestanti olandesi, che dopo le sconfitte in Europa di Filippo II e di Filippo III di Spagna, possono disporre dei propri porti e di un’agguerrita e agile flotta mercantile. La lotta fra gli olandesi e gli ordini missionari cattolici è decisiva e porta al fallimento dell’evangelizzazione cattolica. 

Gli olandesi, liberi da lacci religiosi, portano le loro mercanzie per commerciare, mentre portoghesi e spagnoli sono sempre in conflitto per il dominio delle terre d’oltremare. Fanno testo ancora i quattro editti papali che, già dal 1493, concedono alla corona di Castiglia, come donazioni alla Chiesa, tutte le terre al di là del meridiano che passa cento miglia ad occidente delle isole Azzorre e delle isole di Capo Verde, con l’impegno di proseguire l’opera missionaria. Situazione che è confermata dal trattato ispano-portoghese di Tordesillas del 1494, e anche dopo la riunificazione delle due nazioni sotto la corona di Spagna le tensioni tra portoghesi e spagnoli non diminuiscono né in America né in Asia. Queste tensioni favoriscono il pragmatismo olandese e indeboliscono l’azione missionaria degli ordini cattolici. 

Di ciò il Bartoli non fa alcuna menzione, ma non si possono chiedere a lui, letterato e non storico, riflessioni che nessuno allora era in grado di fare. Neanche nel secolo illuminato, il Settecento, ci fu qualcuno in grado di avanzare riserve sulla politica della Chiesa cattolica nei paesi d’oltremare. 

Il Giappone visto dal Bartoli non sfugge alla regola: idolatria ed esotismo, oltre all’esaltazione delle missioni, sono gli interessi che spingono lo scrittore a parlare di quella civiltà, allora così remota. 

E’ merito del Bartoli l’aver scoperto quel lontano paese con la mentalità di un occidentale. Daniello Bartoli, non viaggiatore, non navigatore, non mercante, non avventuriero, spinge la sua curiosità di intellettuale oltre la Tartaria e l’India per approdare a una grande isola, perché come tale era descritto allora il Giappone sulle carte geografiche, conosciuta da pochi mercanti e avventurieri. 

Confrontando le notizie che ci fornisce il Bartoli con quelle dell’odierna storiografia nipponica si hanno comunque molte conferme sulla veridicità dei fatti e dei personaggi illustrati dal gesuita. 

Del Giappone sino al Settecento si conosce quel poco che missionari, mercanti e navigatori comunicano. Uno studio comparato della storia nipponica si comincia ad avere soltanto alla fine dell’Ottocento, durante il cosiddetto “periodo dell’occidentalizzazione del Giappone” tra gli anni 1880-1890, studio che si fa più approfondito solo con la fine della seconda guerra mondiale. 

Le date forniteci dal Bartoli, tranne in pochi casi, hanno un riscontro preciso nella storia del Giappone, compilata con l’aiuto dei documenti dell’epoca. Lo shôgunato di Nobunaga e ancor più quello di Ideyoshi sono descritti con la piena conoscenza dei fatti quando il Bartoli si limita a registrarli nella loro autenticità storica; soltanto quando i fatti vengono ricordati secondo il punto di vista del patriottismo gesuitico il commento su di essi subisce una deformazione ideologica. Confrontando infatti le pagine del gesuita con fonti storiche più accreditate si rende manifesta la precisione con cui i fatti raccolti nell’opera sono riassunti. Confrontando inoltre i nomi citati dal Bartoli con quelli inscritti nella storia del tempo si trovano precise concordanze. Concordanze tuttavia difficile da individuare, dal momento che i nomi scritti dal Bartoli sono suggeriti dalla pronuncia e non dalla scrittura giapponese di non facile decifrazione da parte dei missionari, e la lettura e pronuncia degli ideogrammi era assai diversa da un capo all’altro del Giappone, senza dimenticare che molti luoghi citati hanno oggi cambiato denominazione.

Soffermiamoci ancora su alcuni personaggi capitali che l’opera ci presenta, inquadrandoli in un momento storico preciso. 

Dapprima Oda Nobunaga, dipinto non come un feudatario che non vede oltre i confini dei propri possedimenti, ma come un uomo che per primo ha la capacità di sviluppare il progetto di un’unificazione nazionale. Progetto certamente influenzato dall’introduzione delle armi da fuoco, ad opera dei portoghesi. 

Si verifica in Giappone, però, ciò che era avvenuto nel VII secolo in Europa durante l’epoca carolingia che dette avvio al periodo feudale. Come in Europa, si avverte un certo rallentamento economico, e si evidenziano due strutture completamente diverse: la monarchia, emblema di un potere puramente astratto ritenuto di origine divina, e il feudatario, depositario del potere di fatto e che pertanto con e contro gli altri feudatari gestisce i propri interessi politici ed economici senza tener conto del potere centrale. 

E’ Ideyoshi che porta a maturazione, con maggiore capacità politica e militare di Nobunaga, il processo di stabilimento dell’unità nazionale. Ed è ancora lui che riassume nella sua personalità le contraddizioni della società feudale giapponese. Di origini contadine, favorisce la restaurazione aristocratica della nazione; toglie ai piccoli vassalli ogni potere; di origini umili toglie ogni diritto agli umili; astuto manovratore in politica interna pecca di incapacità politica quando decide l’invasione della Cina attraverso la Corea, indebolendo pertanto il suo potere e quello del suo successore. Ecco come ci presenta Ideyoshi: 

     Era piccolo di persona, eziando fra’ Giapponesi, che poco s’alzano in istatura: ma compresso, e membruto, da reggere a ogni fatica, e in una mano avea sei dita. Di fattezze in volto rozzissime, e orribili a vedere, tal che appunto parea scoppiato da una quercia, e uomo selvatico, senon  che aveva poca barba: e gli occhi bruttamente aperti in fuori. Annojato di quel suo mestiere, di fare e vendere legna, cambiò vita, e tutto insieme fortuna 
.

In tale passaggio si confondono i dati positivi e negativi del Bartoli, e si riconosce un uso dell’arte retorica propria del Segneri e dei predicatori dell’epoca. Egli definisce l’animo dell’uomo attraverso la rappresentazione dell’esteriorità fisica, come avviene nell’arte predicatoria del tempo che nei Quaresimali trova la sua concitazione più scenografica. Nella Quaresima infatti, la commedia del teatro (carnevale) passa al pulpito con gli stessi artifici della rappresentazione teatrale e con l’ovvia intenzione di attirare il pubblico come facevano i teatranti sui palcoscenici improvvisati nelle piazze. Un’arte predicatoria che trova però il suo controsegno nell’asciuttezza del rilievo dei personaggi e nell’ironia di fondo di molta prosa bartoliana, spesso poco notata dai critici.

Suo successore è Ieyasu. Con lui si ritorna a una politica di isolamento nei confronti del continente e si stabilisce un potere di pochi feudatari fortemente centralizzato, con un duro controllo sul sistema sociale e con un apparato burocratico tra i più conservatori che il Giappone abbia avuto. Mentre l’Europa attua il passaggio da un’economia agricola a un’economia industriale attraverso il riformismo aristocratico, le rivoluzioni borghesi e la cultura illuministica e romantica il Giappone, chiuso nella sua ferrea insularità, rimane apparentemente immobile per duecentocinquant’anni sotto il potere dei Tokugawa. Tra i motivi che hanno contribuito a questo isolamento, oltre a quello geografico, vi sono quello religioso e quello nazionalistico. Lo shintoismo, una pratica di vita sociale più che religiosa, riesce ad armonizzarsi in una visione panteistica della natura con il buddhismo e una forte coscienza nazionale. Queste due tendenze sono riassunte nella figura del samurai che guida la sua vita attraverso due ideali: l’imperatore e la famiglia. L’imperatore è il simbolo dell’unità nazionale, lo shintô, attraverso i suoi riti domestici, è il simbolo della famiglia. Ancora oggi lo shintoismo e il nazionalismo rappresentano la forza e la debolezza del Giappone moderno, oltre che la sua diversità dalle culture occidentali che lo rende meno vulnerabile alle tensioni e alle lotte sociali. 

L’Istoria di Daniello Bartoli è il primo tentativo da parte di un europeo di capire la diversità giapponese e di confrontarsi con una cultura così diversa da quella europea. 

Oltre al pregio letterario dell’autore, certe pagine del Bartoli mostrano come egli tenda ad immedesimarsi nella bellezza di un luogo naturale di ogni angolo della terra. Un chiaro esempio ne è la descrizione del Fujisan, contenuta in un capitolo dove vengono rivelati molti congegni dell’arte predicatoria praticata dai gesuiti. L’ideologia si contrappone sempre alla passione dello stile letterario, e la contrapposizione è anche quella che oppone alla storia il dogma, alla pietà la rigidità fideistica. È una rigidità che non lascia spazio alla pietà, l’atteggiamento verso i martiri cristiani è compromesso dalla violenza verbale nei confronti degli “idolatri” verso cui non c’è pietà né comprensione. 

Se al Bartoli manca in parte la capacità di dialogare con il sacro e con il profano, poiché non fu presente nelle terre da lui descritte, tale mancanza è tuttavia compensata dal suo talento narrativo. 

Le sue pagine più felici sono infatti quelle dove la narrazione prende il sopravvento sulle disquisizioni moralistiche e religiose, dove la tesi ideologica lascia spazio al personaggio, all’intrigo, all’avventura. Nell’avventura egli si muove con una piacevole e abile prosa. 

Citiamo ad esempio la descrizione di un “tremuoto” e del conseguente maremoto che si abbatté sul Giappone il 22 luglio del 1596, contenuta nel Libro Secondo del Giappone. Essa è tra le migliori pagine dell’opera, sembra in parte ispirata dalla descrizione che Plinio fa dell’eruzione del Vesuvio, ma la scrittura è scoppiettante di colori, di suoni e di originali accostamenti lessicali. 

3.3 L’India: Missione al Gran Mogòr del P. Ridolfo d’Aquaviva

Pubblicata nel 1663, la Missione al Gran Mogòr del P. Ridolfo d’Aquaviva è scritta da Daniello Bartoli durante la composizione della sua monumentale Istoria. Tale dato è provato dai numerosi rinvii interni a celebri sezioni di quell’opera e dal fatto stesso che lo scrittore abbia aggiunto quel suo testo alla terza ristampa dell’Asia (quella del 1667) in una singolare appendice, che recupera, appena variato, il sottotitolo della precedente operetta, Sua vita e morte e d’altri quattro compagni uccisi in odio della fede in Salsete di Goa. Varie ipotesi sono state avanzate sul motivo di questo inserimento tardivo nell’opera alla quale l’autore si dedicava da oltre un decennio, e sul perché essa spicchi come volume a sé, non inserito - ad esempio – nel libro VII dell’Asia, dedicato all’evangelizzazione dell’India. 

Da scartare l’ipotesi che lo scrittore, in difficoltà con le fonti sulla tragedia missionaria dell’Aquaviva e dei suoi confratelli, abbia recuperato un dossier tanto voluminoso da non essere comunque riassumibile in uno dei capitoli dell’Asia. 

Il Bartoli, nella sua sede romana, non era certo privo di testimonianze sulla Missione al Gran Mogòr nel vasto Archivum Historicum dei confratelli a lui sempre agibile. Bartoli conosce infatti tutti i documenti importanti compresi tra il 1580 e il 1583 originari delle colonie lusitane. 

E’ probabilmente il primo a consultare il manoscritto della Relaçam do Equebar, rei dos Mogores di Antonio Monserrate, sodale dell’Aquaviva, che gli offre spunti precisissimi per un lavoro storiografico. 

Inoltre, fin dal tardo Cinquecento, sono disponibili a stampa sia opere sulla figura leggendaria di Akbar, il sultano dell’India moghul, sia relazioni sulla morte dell’Aquaviva e dei confratelli. Una vicenda così drammatica ed esemplare da suggerire a Francesco Sacchini di interrompere la sua Historia Societatis Iesu per stendere una Vita beati Rodulphi Aquaviva et Sociorum e a Sebastiano Gonçalves di lasciare la sua Primeira parte da Història de los Religiosos da Companhia de Jesus per narrare un’edificante Relaçam do martyrio do bem-aventurado P. Rodolfo Aquaviva e de seus companheiros. Sacchini e Gonçalves scrivono però i loro testi nel 1583, all’indomani della scomparsa dell’Aquaviva, e sull’onda dell’emozione diffusa da un crudo evento di storia missionaria; con Bartoli si giunge, nel 1663, ad altra epoca, dove la scrittura di quel dramma è già stata visitata dal tempo della storia e ne assicura una trattazione più distaccata. 

Al Bartoli la Compagnia di Gesù non affida soltanto la stesura della Istoria, ma anche altre commissioni impegnative di carattere biografico, dopo l’esponenziale crescita della fama del narratore. A seguito dei cinque libri Della Vita e dell’Istituto di Sant’Ignazio, la sua personalità viene affiancata, in Europa, a nomi di agiografi quali Pedro de Ribadeneyra e Juan Eusebio Nieremberg y Otìn. 

La Missione al Gran Mogòrcontiene, accanto alla cronaca del viaggio di Rodolfo di Acquaviva alla corte di Akbar, in India, l’apologia di questo gesuita. Un uomo che tenta di convertire al Cristo il più potente sovrano d’Oriente, trovando poi il martirio, a Salsete di Goa, con uno sparuto gruppo di seguaci. Ma l’Acquaviva per l’epoca significa ancora molte cose: l’intrepido viaggiatore nel cuore dell’Asia capace di rinnovare il mito di Francesco Saverio, l’apostolo delle Indie; l’uomo di cultura interprete di quella idea missionaria volta non solo alla conversione delle masse lontane dal verbum Dei, ma dei quadri dirigenti dei paesi accostati; ed infine un esempio di carità esercitata con uguale zelo sia all’ombra dei palazzi reali di Fathpūr Sīkrī, sia nell’umile realtà dei villaggi e degli ospedali dell’India portoghese. Questo ritratto riproposto dai processi di beatificazione genera l’idea biografica proposta dall’ordine a Bartoli. Uno scrittore ligio alle direttive, ma non poco intrigato dalla necessità di conciliare il resoconto obiettivo con il mito biografico da Acta beatificationis, e per di più sottomesso, come storico religioso, al decreto di Urbano VIII che proibiva di promuovere “cultum aut venerationem aliquam” su chiunque.
Notiamo infatti una particolare architettura della Missione al Gran Mogòr, dove la vita dell’Acquaviva è raccontata due volte: una secondo la cronaca dei fatti (historice, capp. 1-15), l’altra secondo il loro più recondito significato (mystice, capp. 16-21). 

Ne abbiamo prova certa quando, nel 1720, gli Acta beatificationis sono perfezionati, soprattutto per l’impulso di Prospero Lambertini, poi papa Benedetto XIV, proprio l’opera del Bartoli era passata al vaglio dagli esperti teologi, felicissimi di trovare nella Missione del gesuita ripresi “ad unguem” le vicende dell’Acquaviva e dei compagni fatti vivere oltre l’esangue profilo di scarsi documenti. 

Il Bartoli non si accontenta solo di queste strategie agiografiche: come un architetto barocco decora di quadri edificanti il suo racconto, ma li appoggia alle solidissime pareti della storia delle Missioni in Oriente. 

Nell’opera di conversione, l’Acquaviva svolge presso Akbar lo stesso ruolo di Matteo Ricci alla corte Ming, o Alessandro Valignano nel suo sogno di conversione del Giappone degli shogūn Tokugawa. Bartoli lo afferma a chiare lettere, senza nulla nascondere di questo progetto egemonico che avrebbe dovuto risarcire in Oriente le terribili lesioni all’ordo universalis cattolico, nel Cinquecento franto in Europa dalla scissione protestante e anglicana. 

Tuttavia, l’apparizione dell’Acquaviva alla corte di Akbar rappresenta in primo luogo, sia nel racconto del Bartoli, sia nella storiografia della corte moghul (l’Akbarnāma), una serrata battaglia teologica che oppone due eroi dell’intelligenza: un religioso figlio dei collegi gesuitici di Roma e Lisbona, e un orientale signore della guerra, illetterato, ma curioso di ogni scienza ed arte, musulmano per tradizioni dinastiche, ma teologicamente inquieto, preoccupato, da saggio governatore della realtà indiana, di ritrovare una legge che lo portasse a un sincretismo religioso ecumenico e pacificatore per le etnie del suo paese. 

Akbar, colpito dalla passione intellettuale del gesuita, chiede di conoscere i Vangeli, l’etica cristiana, ritenendo opportuno, una volta sperimentata la moralità assoluta dell’Acquaviva, di affidare un proprio figlio, il principe Pahārī, come discepolo della ratio studiorum occidentale dischiusagli con strategia pedagogica persuasiva. Si parla allora, in Oriente, del miracolo di una possibile, clamorosa conversione del Gran Mogòr: a Goa le lettere di Rodolfo sono attese con ansia, mentre si delinea una profonda stima personale tra l’imperatore e il missionario. 

A dispetto di prodromi così lusinghieri, quel miracolo atteso dall’Occidente non avviene: Akbar, nobilmente inquieto per il destino religioso del mosaico dei popoli a lui soggetti, decide di farsi interprete di un monoteismo fondato sul mito della tolleranza universale, certo inaccettabile alla mente di un gesuita della controriforma come l’Acquaviva. Il gesuita è ben presto relegato, con altri “sofi” di varie confessioni religiose, nella “casa della tolleranza” voluta dal Gran Mogòr. 

Per il Bartoli questo voltafaccia di Akbar è solo il demoniaco abbandono della via della vera fede pur intravista per una squallida pratica della religione come instrumentum regni, né possiamo chiedere al nostro storico, come apologeta della religione cattolica in Oriente, di comprendere alcunché di un cammino mistico di Akbar compromesso con la tradizione del sufismo e della cultura solare zoroastriana. Il Bartoli è comunque assolutamente abile nel ricostruire lo sconcerto dell’Acquaviva, la sua solitudine nella reggia, il patetico rientro a Goa di questo cavaliere ignaziano della Fede a un passo dal rinnovare i fasti missionari di Francesco Saverio e ridotto dal caso a dover ricostruire un’anonima vita da missionario all’ombra delle povere capanne di sobborghi coloniali. 

Eppure proprio qui l’Acquaviva raggiunge quel martirio cercato sfidando il re dei re degli Infedeli. Costretto a prendere parte, nella penisola di Salsete, alle repressioni dei riti indù volute dai governatori lusitani di Goa, Rodolfo e alcuni confratelli, per l’incauta uccisione di una vacca sacra, sono massacrati dalla popolazione sobillata da un fakiro: una scena ricostruita da Bartoli con la logica implacabile del linciaggio, che crea una delle pagine più cruente della letteratura italiana, di una violenza espressiva inarrivabile, anche ponendola a cimento col campione celebratissimo della morte di Cola di Rienzo. 

Una volta esperita la strada della duplice polarità narrativa, con il racconto dell’ascesa e della caduta dell’Acquaviva, lo storico la conduce alle estreme conseguenze con un’arte da romanziere di sconcertante modernità. L’intera struttura narrativa dell’opera è costruita attorno a coordinate spazio-temporali rigorosamente binarie. 

L’avventura della Missione al Gran Mogòr inizia in chiave epica con la descrizione dell’Himālaya, mentre al termine del racconto ci troviamo proiettati nel più angusto degli spazi, quell’orribile pozzo in cui vengono precipitati dagli Indù i resti dei martiri di Salsete, l’insignificanza contrapposta alle sublimi vette del Karakorum. Le coordinate temporali sono poi scandite da un contrasto tra il ritmo cronachistico degli eventi e il loro significato figurale che emblematizza nell’eterno del tempo della fede il dramma dei Gesuiti di Salsete. 

3.4 La Cina 
3.4.1 Fonti

Le fonti bartoliane utilizzate per la stesura dell’Asia corrispondono almeno in parte a quelle di cui l’autore si serve per l’opera dedicata al Celeste Impero. Ricordiamo ora soltanto quelle attinenti all’ambito più specificatamente sinologico. 

La sua fonte più preziosa è senza dubbio rappresentata dall’opera del Ricci, scritta dopo trent’anni di permanenza in quel regno, al culmine di una brillante carriera di missionario e di uomo di scienza apprezzato a Corte e riverito dai letterati. Nella sua storia Della entrata della compagnia di Giesù e Christianità nella Cina, composta tra il 1609 e il 1610, il Ricci dedica un libro intero, il primo, a “dichiarare qualche cosa del sito, costumi, leggi et altre cose proprie della Cina, specialmente che discrepano da i nostri paesi”, con l’avvertenza che “chi volesse scrivere diffusamente di quelle materie…di ogni capitolo si potrebbe fare un libro assai competente”.  E’ questo insigne modello, a cui si aggiungono le più brevi e modeste relazioni del padre Ruggieri, predecessore e compagno del Ricci nella missione cinese, a suggerire al Bartoli l’impianto del libro I. 

 Ulteriore materiale sinologico gli è offerto dalla già citata Nouvelle histoire de la Chine avec le progrès que depuis peu de temps les Pères de la Compagnie de Jésus ont fait faire à la religion (Parigi, 1622) del Bellefleur. 

Ricordiamo anche la China illustrata di Athanasius Kircher (Amsterdam, 1667); la Sinicae historiae decas prima (1658) di Martino Martini, opera dirompente che rivela all’Europa stupita che sette imperatori cinesi erano vissuti prima del 2349 a. C., anno del diluvio universale, e il prodigioso Novus Atlas Sinensis, noto al Bartoli nell’edizione di Amsterdam del 1655. 

3.4.2 La Cina dei Ming e l’incontro con gli europei

Se i primi contatti tra la Cina e l’Italia avvengono in epoca Yuan 元 con Marco Polo (XIV secolo), l’incontro con la civiltà dell’Occidente europeo si ripropone nel XVI secolo. 

I primi a spingersi verso queste terre sono i portoghesi che, dopo la circumnavigazione dell’Africa compiuta da Vasco de Gama nel 1498, pongono il loro dominio su alcuni punti delle coste indiane, come Goa e Diu, e si spingono sempre più verso Oriente. Nel 1511 l’ammiraglio Albuquerque s’impadronisce di Malacca, guadagnando al suo paese il controllo dello stretto, sul quale oggi sorge Singapore, passaggio obbligato per tutti i traffici dall’Estremo Oriente all’Oceano Indiano. Nel 1514 le prime navi compaiono nell’estuario del fiume delle Perle (Zhujiang), di fronte a Canton (Guangzhou). In un primo tempo i Portoghesi sono considerati alla stessa stregua dei corsari giapponesi, ma tra il 1549 e il 1559 si concede loro di aprire degli stabilimenti commerciali nell’attuale Macao (Aomen), che diventa base per la penetrazione europea all’interno della Cina. 

L’arrivo degli Europei in Cina è gravido di conseguenze: non solo per l’interscambio culturale cui diedero vita i missionari cattolici, ma anche per i profondi cambiamenti nella vita economica e  materiale della Cina. Con gli Europei giungono in Cina le piante alimentari americane – granoturco, patata dolce, arachide - che rivoluzionano l’agricoltura cinese, consentendo di mettere a coltura terreni fino ad allora considerati di scarsa resa e aumentando la produttività, in termini di resa calorica, di terre diversamente coltivate in passato.  L’argento di provenienza americana diventa all’interno dell’impero il principale mezzo di scambio, sostituendo la carta moneta che, introdotta sotto la dinastia mongola Yuan, aveva continuato ad essere emessa per tutta la prima metà della dinastia Ming 明. Le armi da fuoco, già note ai Song Meridionali 宋 e ai Mongoli, sono reintrodotte nelle forme e nei modelli perfezionati dagli Europei, portando a una modifica sostanziale delle tecniche di guerra. 

I portoghesi riescono agevolmente a stabilire il loro controllo sui mari dell’India e della Cina e su alcuni punti strategici, favoriti dallo scarso sviluppo di una talassocrazia da parte dei Cinesi. A differenza di altre potenze europee, nel costruire il loro impero commerciale, i Portoghesi non cercano di sottomettere completamente al loro dominio intere regioni, né tentano di costruire colonie di popolamento. Essi si limitano a stabilire il loro controllo politico e militare su alcune località costiere da usare come basi di appoggio e centri commerciali, scegliendo Goa sulle coste indiane, e Macao in Cina. Per circa tre secoli queste due località sono le basi attraverso le quali si irradia l’influenza portoghese ed europea nell’Asia Orientale. Dalla base di Macao partono i primi commercianti europei e i primi missionari cattolici in Cina e in Giappone. 

Tuttavia, a causa del continuo pericolo rappresentato dai pirati giapponesi, dalla tentata invasione di Toyotomi Hideyoshi e dalla pressione esercitata dai Mongoli al Nord, i Cinesi restano sospettosi nei confronti degli stranieri, che restano confinati a Macao senza aver alcuna possibilità di viaggiare liberamente nello sterminato impero. Unica eccezione, seppur limitata, è rappresentata appunto dai missionari. 

Tra i vari ordini, è proprio quello gesuita a impostare meglio di chiunque altro il problema dell’approccio e dell’inculturazione di civiltà diverse: la Compagnia di Gesù è la più attiva organizzazione cattolica che si assume il compito di evangelizzare l’Estremo Oriente. Dopo il tentativo operato da san Francesco Saverio, morto nel 1552 prima di poter entrare in territorio cinese, è un gesuita italiano, padre Matteo Ricci da Macerata (1552-1610) a entrare nell’impero con alcuni confratelli e a iniziarvi la predicazione. 

3.4.3 La missione e l’opera di Matteo Ricci

Nato a Macerata da nobile famiglia, dal 1561 il Ricci intraprende gli studi in un Collegio gesuitico aperto nella città natale. Trasferitosi a Roma nel 1568 per studiare giurisprudenza, matura la vocazione sacerdotale e all’età di 19 anni inizia il suo cammino religioso nel Noviziato di Sant’Andrea. 

Dopo aver professato i voti religiosi nel 1572, viene incluso tra i missionari destinati all’evangelizzazione in Estremo Oriente. Il 18 maggio 1578 lascia definitivamente Roma e si reca in Portogallo, e si trattiene a Coimbra due anni imparando il portoghese. Il 24 marzo 1578, con il padre Duarte de Sande e il padre Michele Ruggieri, s’imbarca per Goa, dove approda il 13 settembre 1578. Mentre è ordinato sacerdote a Cocin il 25 luglio 1580, il Visitatore per l’Estremo Oriente, padre Alessandro Valignano, decide di mandarlo a Macao per unirsi al Ruggieri ed iniziare la penetrazione nel Celeste Impero. Il 26 aprile 1582 parte da Goa con il padre Francesco Pasio e giunge a Macao pochi mesi dopo. Qui si dedica allo studio della lingua cinese e l’anno successivo, il 10 settembre 1583, accompagna il Ruggieri a Zhaoqing dove entrambi sono accolti favorevolmente dal governatore della città Wang Pan. 

A Zhaoqing costruiscono una prima casa e una prima chiesa, che portano a termine nel 1585. 

In questa città il Ricci, che aveva cinesizzato il suo nome in Li Madou, inizia a comprendere lo spirito dei cinesi, e capisce che l’unico modo per entrare in quella mentalità, chiusa da millenni a ogni forma di contatto nei confronti di culture straniere, è quello di presentarsi loro nelle vesti di letterato e uomo di scienza. A ciò si aggiunge la felice intuizione di mostrare, ai vari mandarini locali, alcuni oggetti portati con sé dall’Italia, fra i quali alcuni vetri triangolari di Venezia, degli orologi e delle pitture a olio raffiguranti immagini sacre, le quali fecero enorme scalpore, in quanto il concetto di prospettiva era sconosciuto ai cinesi. 

Per quanto riguarda l’attività più squisitamente religiosa, il Ricci amministra il primo battesimo nel dicembre del 1583, e tre anni dopo si contano già 36 battezzati. 

Nel 1589 il nuovo viceré di Zhaoqing caccia i missionari dalla città e il 26 agosto arrivano a Shaozhou. Qui fondano la loro seconda residenza, e nel 1592 si contano già una dozzina di convertiti. Le condizioni di vita a Shaozhou, tuttavia, non sono delle migliori, sia per la rozzezza della popolazione, sia per l’aria malsana della zona. 

Nel 1595, un potente mandarino con il figlio ammalato è di passaggio a Shaozhou. Il Ricci, col pretesto di curargli il figlio, stringe amicizia con l’uomo, e non esita a chiedergli di portarlo con sé a Pechino. Il missionario riesce soltanto a ottenere di recarsi a Nanchino, con un buon salvacondotto. Dopo un avventuroso viaggio, il missionario giunge a Nanchino il 31 maggio 1595. Qui è bruscamente cacciato da un Mandarino, con l’accusa di tramare contro le istituzioni e di sovvertire l’ordine sociale cinese. Il Ricci ripiega allora a Nanchang, capitale del Jiangxi, fondandovi la terza residenza. Decisiva si rileva in questa città l’amicizia con due principi della casa reale: il principe di Luoan e il principe di Jian’an. Provvidenziale è inoltre l’amicizia col ministro dei Riti che, venuto a conoscenza della grande competenza del Ricci in fatto di calcoli matematici e della non poca inesattezza del calendario cinese, decide di portarlo con sé nella capitale per fargli revisionare il calendario cinese. 

Dopo un burrascoso periodo passato a Nanchino (a causa dell’invasione della Corea da parte del Giappone), il 7 settembre 1598 arriva per la prima volta a Pechino. Tuttavia, considerato il clima poco favorevole che incontra nella capitale, decide di lasciare Pechino per attendere un’occasione successiva in un clima più disteso. 

Ritornato a Nanchino nel febbraio 1599, fonda in quella città un’altra residenza. La guerra con il Giappone si è conclusa, e grazie all’accoglienza favorevole da parte di mandarini e personalità importanti, alla fine del 1599 si amministrano i primi battesimi a Nanchino. A seguito di questi episodi, il Ricci si dirige di nuovo a Pechino, accompagnato dal confratello Diego de Pantoja. A Tianjin sono però bloccati per sei mesi dall’eunuco Ma Tang, e solo dopo un ordine scritto da parte dell’imperatore Wanli (regno 1573-1619), i due missionari entrano nella capitale il 24 gennaio 1601. Qui la posizione del Ricci si consolida definitivamente, e la sua attività non conosce soste, rischiando non poche volte il tracollo fisico. Durante la sua permanenza a Pechino, abbraccaino il cristianesimo alcuni tra i più alti funzionari dell’apparato burocratico civile e militare cinese, quali Yang Tingyun (1557-1627), Feng Yingjing (1555-1606), morto però senza aver ricevuto il battesimo, Xu Guanqi (1562-1633), battezzato con il nome di Paolo da padre João da Rocha, e Li Zhizao (?-1630) battezzato nel 1610 con il nome di Leone. Tutte questi personaggi, oltre a proteggere missionari e convertiti, collaborano attivamente col Ricci nella traduzione in cinese di opere scientifiche europee e nella redazione del Mappamondo  che lo rende famoso in tutta la Cina. Il Ricci, dopo aver consolidato stabilmente il cristianesimo in Cina, muore l’11 maggio 1610. 

Il Ricci lascia scritte diverse opere, molte delle quali in cinese. A queste si aggiungono, scritte in italiano e parte in portoghese, le Lettere e i Commentari, il cui manoscritto s’intitola Della entrata della Compagnia di Giesù e Christianità della Cina 
. 

Tale manoscritto è trovato soltanto mesi dopo la morte del Ricci, ed è portato in Europa nel 1615 da Nicholas Trigault S.I., dopo che questi aveva provveduto a completarlo, aggiungendo di suo pugno dei capitoli in portoghese e in latino. Il Trigault lo spedisce alla Casa Generalizia, ma, dopo la spedizione, se ne perdono le tracce. Nel frattempo il Trigault ne pubblica una traduzione latina, che ha grande successo e viene tradotta in molte lingue. Il Trigault giustificava questo suo intervento nell’opera ricciana a causa del disordine in cui si trovava il manoscritto originale. Per circa tre secoli, così, l’opera del Ricci è conosciuta nel mondo sotto il nome del suo confratello belga, ed è solo all’inizio del XX secolo che il manoscritto è ritrovato causalmente da Pietro Tacchi Venturi S.I. e dato alle stampe. 

  3.4.4 Descrizione dell’opera e intenzioni

Oltre a derivare l’impianto del libro primo della sua opera dai commentari ricciani, il Bartoli motiva anche la composizione dell’opera in modo analogo a essi: è necessario un ragguaglio sulla situazione “naturale e politica” della Cina per comprendere i modi tenuti dai gesuiti nella loro opera di evangelizzazione. Tale ragguaglio deve essere preliminare, onde evitare troppe digressioni nel corso della narrazione storica. 

Il risultato è un’opera a sé, un libro nel libro: nell’esporre “quanto era più convenevole a sapersi della Cina intorno al Naturale, al Politico, al Morale, al Sacro”, l’autore ci offre una ‘Cina secondo Bartoli’, un prototipo delle future idealizzazioni settecentesche del celeste Impero: modello di dispotismo illuminato, incarnazione di una ragione imperante, proiettata nella sfera del favoloso esotico destinato a stemperarsi nella moda delle chinoiseries. Tra gli autori settecenteschi influenzati dall’opera bartoliana, citiamo il gesuita Père Du Halde, con la sua Description de la Chine (La Haye, 1735) e il celebre Essai sur les moeurs et l’esprit de nations di Voltaire.

Il Bartoli è certamente interprete e divulgatore delle opere a sua disposizione, e scrittore dalle grandi qualità: un Bartoli capace di evocare paesi e genti mai visti per forza di immaginazione, dal suo scrittorio al Collegio Romano, uno spettatore e attore al tempo stesso  del mondo leggendario che si schiude davanti ai suoi occhi, o meglio sotto la sua penna. 

Tra i leitmotiv riconoscibili nell’opera, appare in primo luogo l’animazione barocca del paesaggio, che sottolinea i contrasti e accentua il particolare, quella mescolanza di orrido e di ‘culto’, di spazi sconfinati e di precise limitazioni, di opere grandiose e di artefatte miniature. 

In secondo luogo, il culto delle buone maniere, della lodevole “apparenza di virtù”, l’attaccamento meticoloso al cerimoniale, e tutte quelle caratteristiche descritte dal nostro autore con stupita ammirazione. In questo il Bartoli è figlio del suo tempo: era difficilissimo per un europeo del Seicento non associare l’idea della diversità da quella della barbarie, dell’inferiorità. Ne è prova l’incomprensione per il disegno e la pittura cinesi, e per la musica, di cui apprezza soltanto  le sfumature che non discordano troppo dalla maniera occidentale. 

Il contrasto tra l’arretratezza dei cinesi in certi campi e la perfezione in altri settori in cui essi eguagliano o superano gli europei, è descritto con un’alternanza di ironia e entusiasmo, di partecipazione e distacco, che è atteggiamento costante del Bartoli di fronte alla materia narrativa. 

Su tutto spicca la meraviglia compiaciuta per una condizione unica al mondo: la Cina come “Imperio dei letterati”, il paese dove la ragione trionfa, antitesi somma tra l’Uno (il potere monarchico)  e il molteplice (la classe dei letterati) che si compongono all’insegna dell’ordine. A tale proposito ci soffermeremo sul capitolo 103, in cui l’autore illustra il funzionamento della “machina di governo”, e gli esami mandarinali, con dovizia giornalistica di particolari.

In questa esaltazione del ruolo dei letterati gioca l’aspirazione alla meritocrazia, in cui rivive l’idea rinascimentale della virtù umana dell’eroe artefice del proprio successo. Inoltre, nella dura disciplina cui si sottoponeva la classe mandarinale, il Bartoli ritrova le stesse condizioni vigenti nell’ordine dei Gesuiti, detentori della supremazia morale e intellettuale nel Seicento europeo. 

Da questa concezione aristocratica del potere, intellettuale e politico, deriva al Bartoli lo scarso interesse per le condizioni del popolo, escluso dal quadro geografico-politico della Cina bartoliana. Nelle fonti stesse cui l’autore attinge, i riferimenti a quella “infinita poveraglia” 
 scarseggiano e i sudditi cinesi sono presentati solo in quanto esecutori di piani imposti dall’alto. Nella rielaborazione bartoliana poi, la frattura si accentua: scompaiono i pittoreschi riferimenti al popolino e alla vita rustica del padre Michele Ruggieri (1543-1607), per lasciar posto alle generalizzazioni etniche, politiche, moraleggianti che estendono a tutta la popolazione cinese i caratteri osservati solo nella parte elitaria di essa.

Nella lettura della nostra opera troveremo infatti non un ritratto storicamente fedele, ma una proiezione idealizzata di qualità e di comportamenti desunti da un’osservazione indiretta. Tale idealizzazione è manifesta nell’ordine descrittivo, in cui sono esaltate le virtù, mentre i vizi sono descritti in seguito e solo in quanto ostacoli all’evangelizzazione. 

L’effetto che risulta è duplice. Da un lato scopriamo il valore strumentale, non disinteressato, che ha per Bartoli la conoscenza dei popoli e dei paesi descritti, che si conoscono e si descrivono per poter scegliere la migliore linea d’azione nei loro confronti. Semplifica inoltre il tracciato dell’opera, dando modo all’autore di comporre quella sua visione di un mondo esemplare, guidato dalla ragion naturale, a cui manca soltanto la Fede.

Per un altro verso, tale semplificazione mette in luce aspetti di sorprendente e persistente attualità, descrizioni con stupefacenti analogie coi resoconti degli odierni viaggiatori e giornalisti. 

Quanto alla natura specifica del testo, l’opera presa in esame comprende i primi 156 capitoli del libro primo de La Cina, blocco unitario che l’autore ha integrato con successive aggiunte solo per ragioni di simmetria rispetto alla maggior mole degli altri tre libri. 

I rimanenti quaranta capitoli del primo libro illustrano aspetti più specialistici: gli antecedenti all’entrata del cristianesimo in Cina, le difficoltà che si opponevano all’evangelizzazione, i tentativi fatti dai Padri, dalla morte di Francesco Saverio in poi, di radicarsi nel regno e finalmente il successo del Ruggieri e del Ricci. 

L’autore stesso ha suddiviso questi 156 capitoli in quattro sezioni tematiche: dal capitolo 1 al 17 è trattato il “naturale” della Cina, dal 18 al 40 il “morale”, dal 41 al 141 il “politico”, dal 142 al 156 il “sacro”. 

3.5 Analisi dell’opera

Esamineremo ora gli aspetti più interessanti di ciascuna sezione, distinguendo all’interno di esse i resoconti fedeli alla situazione cinese dell’epoca e le narrazioni che sfumano nel mito o che hanno contribuito al sorgere di leggende esotiche sull’Oriente.

3.5.1 Il “naturale” della Cina: capitoli 1-17
I capitoli iniziali dell’opera, partendo dalla rievocazione delle imprese di san Francesco Saverio (cap. 2), penetrato in Giappone, ma morto prima di poter entrare in suolo cinese, trattano l’aspetto geomorfico del paese. Oltre alla delimitazione dei confini della Cina (cap. 4 …), il Bartoli ne descrive il clima, i laghi, i fiumi (in particolare lo Yangtze Kiang o Fiume Azzurro, e lo Huanghe  o Fiume Giallo), senza dimenticare i dettagli più puntuali, come quella dei ponti, delle navi cinesi, dipinte con la dovizia di particolari che gli è propria. 

Premessa fondamentale è la chiarificazione dell’intento dell’opera, esplicitata al capitolo 1:

Poi altresì per que’ vari, e tanto giusti affetti di cristiana pietà, in che avverrà che metta, e tenga il cuor de’ Lettori, il veder mancata a Dio, e alla sua Chiesa, per un sì lungo corso d’anni, e di secoli, una nazione tanto degna di lei, o se ne consideri la moltitudine, numerosa forse più che tutta insieme l’Europa, o le qualità dello spirito: gente d’elevatissimo ingegno, e per coltura nel dimestico usare, non che punto barbara, o disavvenente, ma costumata, e gentile, anzi soverchio, che meno del convenevole: vivente alle più savie leggi umane, che dettar si possano da uomini senza legge divina […]

Ecco che il Bartoli inizia il suo elogio del mondo cinese, affermandone le qualità morali e le virtù, per giustificare la necessità di una conversione cristiana dei cinesi. Prosegue ancora il capitolo con toni elogiativi:

Dispostissima poi a mettersi in via su’l diritto, e seguire il giusto, e’l vero, dietro al lume della ragion naturale: stata quivi in ogni età la maestria, de’ cui insegnamenti si leggono tuttavia scritture di valentissimi autori, che nella Cina fiorivano, prima che la Grecia desse maestri al mondo. […] La Cina è veramente l’Imperio de’ Letterati […]
.

 L’incipit del capitolo 3 tratta invece una questione etimologica: l’origine del nome “Cina”, ovvero come chiamare quest’immensa realtà che si staglia davanti agli increduli occhi degli occidentali:

      Ma se, avanti di metterci per entro il paese, v’è a cui paia doversi aver contezza del come egli veramente si   chiami; sappia, che questo volgar nome di Cina, nella Cina è forestiere: e avvegnaché  s’argomentin  alcuni   di trovar l’origine ond’egli è derivato, tutti però sol conghietturano; e quei che più sanno, confessano di non sapere, se in ciò s’appongano al vero 
. 

Il Bartoli traccia un breve elenco dei nomi utilizzati dai visitatori stranieri confrontandoli con la terminologia utilizzata dai cinesi stessi. Cita “un dottissimo letterato cinese di nome Faiun”, che ritrova l’origine del termine “Cina” nel “Regno di Cambaia”, ovvero la regione dell’India che si affaccia sull’odierno golfo di Cambay, affermando che 

     La voce Cina suona Paese quieto, e buono: e Cinan, Terra da lungi, e all’estremo 
. 

Cita quindi padre Matteo Ricci, che sin dal 1584 avanza l’ipotesi che il nome Cina sia da connettersi col nome della dinastia Qin 秦 
, idea ripresa successivamente dal Ruggieri (1591), e ancora oggi condivisa dalla maggior parte dei sinologi.  Prosegue quindi individuando la terminologia usata dai cinesi, distinguendo tra la designazione del paese in sé che, in quanto unità geografica, è stabile e invariato, e tra il succedersi delle dinastie, che segna l’avvicendarsi del potere politico tra le case regnanti: 

     Or quanto a’ Cinesi, eglino con due maniere di voci appellano il lor paese: l’una e stabile è Ciumhoa, o Ciunquo, che suona Regno, o Giardino nel mezzo. Così parve lor da chiamarsi, credendo, che di quant’altra terra ha il mondo, l’ottima, e di quant’altre nazioni ha il genere umano, la coltissima sia la loro; e per ciò situata nel più onorevole, e degno luogo, cioè appunto nel mezzo dell’universo. Oltre poi a questo antico, e sempre durevole, usano un altro nome come lor proprio, ma variabile, e consueto mutarsi al passar che l’imperio fa d’una famiglia in un’altra […] 
.
Quel Qiumhoa  o Ciunquo, dei quali abbiamo notizia già dal Ricci, corrispondono alle odierne trascrizioni del nome cinese della Cina, ovvero Chung-kuo secondo il sistema Wade-Giles, e Zhōngguo中国  secondo il sistema Pinyin 
. 

Il termine ha origini molto antiche: ci troviamo nell’VIII secolo a. C., più precisamente nel 770, anno che segna il passaggio dalla dinastia dei Zhou 周 Occidentali ai Zhou Orientali. L’autorità dei sovrani Zhou sui vassalli è molto indebolita, e il potere del re si fa sempre più nominale, a causa di un’estensione territoriale in continuo aumento e della potenza militare dei feudi periferici, prossimi ai feudi del centro, prossimi al dominio reale e denominati, appunto, “paese del centro”. 

Il Bartoli fa seguire un accenno alle dinastie cinesi e ad alcuni loro fondatori e personaggi leggendari 
, sino alla fine della dinastia Ming 明, con il suicidio dell’imperatore Chongzhen (1627-1644), che si era trovato a dover fronteggiare una situazione irreversibile nel paese. 

La sua politica di risparmio, da lui voluta nel tentativo di frenare lo svuotamento delle casse imperiali, schiacciate dal peso delle pensioni pagate ai principi e ai loro discendenti, non porta ai risultati sperati, anzi accresce il malcontento delle masse, che, ormai oppresse dalla fame, davano vita a focolai di rivolta in tutto il paese. Le rivendicazioni erano le stesse già emerse in precedenti periodi di crisi cinese: più equa distribuzione della terra e riduzione delle tasse. 

Il governo Ming si trova poi tra due fuochi: la minaccia mancese, contro cui il generale Wu Sangui guidava la resistenza e la rivolta interna, organizzatasi in armate rivoluzionarie, capeggiate da Zhang Xianzhong e Li Zicheng, entrambi originari dello Shaanxi. Nel corso delle lotte, il comportamento dei ribelli è contradditorio e pone le basi per una successiva disfatta: Li Zicheng, che aveva incautamente promesso alla popolazione l’esenzione dai tributi e la ridistribuzione delle terre, si trova in un’infelice situazione finanziaria, ed è costretto a ricorrere alla tassazione. La situazione di fatto gli sfugge di mano: le province da lui controllate sono le meno ricche e le più devastate dalle guerre, mentre le restanti sono in mano a potenti principi Ming che sfuggono al suo controllo. Egli commette inoltre il grave errore di sottovalutare la possibile cooperazione con gli ex-funzionari del governo Ming, che malgrado la corruzione avevano ancora grande influenza politica nella capitale: Li sceglie di torturarli, umiliarli, e tassarli oltremisura, quando molti sarebbero stati disposti a  collaborare con lui. Infine un’altra causa del suo fallimento è l’allentarsi della disciplina militare. 

Il generale Wu Sangui, a capo delle truppe Ming alla frontiera sino-mancese, si rivolge ai Mancesi contro i ribelli di Li Zicheng e i Mancesi non si lasciano sfuggire l’opportunità di penetrare in Cina. Tramite questo episodio, i Mancesi si aprono la strada per dominare la Cina fino alla caduta definitiva dell’impero, dal 1644 al 1911. 

La sezione dedicata al “naturale” della Cina prosegue con dettagliate informazioni sulla posizione geografica del paese (capitolo 4), sui suoi sistemi di difesa, ovvero la Grande Muraglia, Changcheng 长城 (capitolo 5), sulle caratteristiche climatiche e la coltura agricola (capitolo 6), e sulle vie di comunicazione terrestri (capitoli 8 e 9) e marittime (capitolo 10). 

Il Bartoli dedica spazio anche ai due fiumi maggiori del paese, il Fiume Azzurro (capitolo 11) e il fiume Giallo (capitolo 12), per poi proseguire con la descrizione delle navi (capitolo 13), delle risorse minerarie (capitolo 14), cui seguono i brevi capitoli conclusivi della sezione, dedicati alla vegetazione(capitolo 15), all’invenzione della seta (capitolo 16), e il sistema monetario (capitolo 17). 
3.5.2 Il “morale” della Cina: capitoli 18-40
Nei capitoli seguenti il Bartoli prende a parlare della popolazione locale: in questi passaggi ritroviamo un punto di vista aristocratico, in quanto, come già ricordato in precedenza, il nostro autore limita la sua descrizione all’élite acculturata e benestante, tralasciando il popolo, “infinita poveraglia”, che s’accontenta di poco. Diversamente dallo scarso interesse del Bartoli per lo strato sociale più basso, padre Michele Ruggieri (1543-1607) mostra un’attenzione particolare per aspetti della vita rustica. Da una delle sue relazioni inviate dalla missione cinese a Roma leggiamo: 

     Vi sono alcune povere persone rustiche che resideno a quei liti dei fiumi: abitano nelle sue barchette nelli fiumi senza avere altra casa né loco di raccoglimento per defenderse dalle pioggie e dalla molestia del caldo, né essi né sue moglie e figli; ma le coprono con certe store di giunchi, e là trescano le lor galline, papare, palome, e per la banda scoverta hanno il suo ortozuolo dove piantano fiori ed alcun’altre erbe. Quegli guadagnano alla giornata, e le moglie passano alle volte, quando accade, alcuni passagieri, e vanno per il fiume con una canna lunga et un cesto attaccato in essa, con che pescano cozze e coquiglie per vendere e sostentarsi; e queste sono le donne che si vedeno nella Cina 
.
Dopo averne descritto l’aspetto fisico (cap. 19-20) e l’abbigliamento (cap. 21), il Bartoli passa a segnalarne le doti e le virtù. 

La descrizione dei vizi avviene solo in seguito, ai capitoli 158-163, non inclusi nell’edizione presa ora in esame. È tuttavia importante notare che, a fronte di questa idealizzazione delle virtù morali cinesi, la narrazione dei loro vizi avviene solo in quanto impedimenti alla conversione, in passi di valore letterario minore in quanto più subordinati al disegno primo dell’opera, ovvero l’individuazione di un modus operandi utile all’evangelizzazione di quelle terre.

Prosegue il Bartoli:

     Sono i Cinesi perspicacissimi, e in valor d’ingegno oltrepassano gli Europei . […] Quindi l’essere a maraviglia scaltriti; e il basso volgo (che si vale della sagacità, come d’un’arte maestra insegnata dalla natura a’ poveri, per campar d’essa) ha industrie sì sottili per ingannare, che a vederle non bastano i cento occhi con che i forestieri tengono loro mente: che troppo meglio sanno essi giucar di mano, con prestigi da far travedere; e se ne contano mille di graziosissime invenzioni. Al contrario, i mercatanti si pregiano di leali, e veramente il sono, quanto ogni semplice loro sì fosse un inviolabile giuramento, e impegnasser la testa nella parola: e lo sperimentarono  al primo lor trafficare, non senza gran meraviglia, gli Europei […] 
.

Torna un breve riferimento al popolo, “il basso volgo”, descritto come abile e scaltro, in opposizione alla classe mercantile, che pare governata da saldi valori morali e dal principio di lealtà. Anche in questo passaggio ci appare chiara la scelta operata dal nostro autore di includere nella sua descrizione gli strati sociali più elevati della popolazione cinese. 

Nella descrizione delle virtù dei cinesi, alcuni capitoli son interamente dedicati al mondo femminile e alle pratiche matrimoniali. Di particolare interesse appare il capitolo 27, intitolato “La lor bellezza aver piccoli piedi”, in cui l’autore ci descrive con un tono di stupore misto a partecipazione la pratica della fascitura dei piedi cui erano sottoposte le donne cinesi:

     Ben parrà strano a udire, che tutto il meglio della beltà nelle donne Cinesi consista in aver piccolissimi piedi, e in ciò esser più simili ad una certa lor Tachia, moglie dell’Imperador Chei, regnante al lor conto duemila ottocento anni sono, la quale in pregio di beltà fu la Venere de’ Cinesi. E percioché questa è una bellezza che si può fare a mano, ciò non è possibile de’ lineamenti del volto, involgono i piedi alle bambine appena nate, e gli stringon sì forte, che ne vietano l’ingrossare,e stranamente gli storpiano; e poche sono, che non abbiano a risentirsene finché son vive. […] Render loro tormentoso l’andare: onde se l’onestà non le teneva contente in casa, il dolor dell’uscir fuori lor mal grado le stringesse 
.

I piedi aritificialmente accorciati delle donne cinesi erano comunemente denominati Loti d’Oro o Gigli d’Oro, a causa dell'andatura precaria e oscillante che assumevano le donne sottoposte a questa pratica, in auge nelle dinastie Ming e Qing e gradualmente scomparsa durante la prima metà del XX secolo. La pianta dei piedi veniva piegata e mantenuta di una lunghezza tra i 7 e i 12 centimetri. Nelle famiglie più ricche ed influenti le bambine venivano fasciate quando erano molto piccole, in base al loro sviluppo, in genere tra i 2 e gli 8 anni; questo rendeva la pratica meno dolorosa e meno traumatica psicologicamente. 
Nelle classi contadine la fasciatura cominciava più tardi perché le bambine dovevano essere abili al lavoro fino a che non si concordava loro un matrimonio, o fino a che non erano in età da matrimonio, comunque prima dei 15 anni, finché le ossa erano ancora malleabili.

Per deformare i piedi nella loro forma definitiva erano necessari almeno 3 anni, talvolta anche 5 o 10. Per tutta la vita, i piedi necessitavano di continue attenzioni e di scarpine rigide che fossero sufficientemente resistenti da sorreggere il peso della donna. Le scarpette andavano indossate anche di notte affinché la deformazione non regredisse. Dopo la fasciatura il piede assumeva una forma a mezzaluna.

Grazie a questa operazione, i talloni diventavano l'unico punto di appoggio, causando l'andatura fluttuante della donna, come il loto che si piega al vento. Nelle famiglie povere, in cui le ragazze dovevano conservare la capacità di camminare per lavorare, era praticata una fasciatura leggera consistente solo nel ripiegamento delle dita. Il piede rimaneva più grande e precludeva il matrimonio con un uomo di ceto elevato. Nella Cina meridionale, era praticato un terzo tipo di fasciatura in cui l'alluce veniva piegato all'indietro e verso l'alto.

I piedi così deformati erano coperti da minuscole scarpine lavorate, fabbricate dalla donna per esaltare la forma del piede e per mostrare le sue doti artigianali; erano accuratamente disegnate per evidenziare la forma arcuata ed appuntita del piede. Ogni scarpina era una forma d'arte ed un segno distintivo della donna. La dimensione del piede, e la struttura della scarpa dicevano tutto ciò che era necessario su di una donna: la sua capacità di sopportare il dolore e le sue abilità casalinghe. 

Secondo la leggenda, tale pratica sorse intorno al 900 d.C. da una concubina imperiale. Per conquistarsi il favore dell'imperatore si era fasciata i piedi con lunghe fasce di seta bianca per poi danzare la Danza della luna sul fiore del Loto. Durante la dinastia Qing (1644-1911), i reggenti Manciù, che non erano cinesi e non fasciavano i piedi alle loro donne, tentarono inutilmente di eliminare l'usanza attraverso decreti che minacciavano severe sanzioni. Per contro, anche le donne mancesi cominciarono ad emulare la fasciatura usando scarpe affusolate e rialzate, ma senza piegare le dita sotto la pianta e provocare deformazioni. Promotori dell'abolizione della fasciatura e dell'emancipazione femminile, furono i Taiping, i missionari cristiani, gli intellettuali e tutti coloro che vennero in contatto con la cultura occidentale. In ultimo, la pratica fu abolita ufficialmente da un decreto imperiale del 1902, ma ci vollero 50 anni affinché la pratica scomparisse gradualmente. Il popolo, infatti, offrì molta resistenza al cambiamento delle usanze. Sorprendentemente, furono soprattutto le donne e gli strati più poveri della popolazione a continuare la pratica, per i suoi vantaggi in ambito sociale. Il primo autore che diede notizia in Europa della pratica della fasciatura dei piedi fu Odorico da Pordenone, mentre molte personalità importanti della Cina moderna iniziarono a denunciare questa usanza, emblema del rapporto di sudditanza tra donna e uomo 
.  
Interessante è poi l’enumerazione delle virtù dei cinesi, contenuta al capitolo 23, Del cortese, e cerimonioso lor trattare, dove il Bartoli scrive:
      Fra le cinque loro virtù cardinali (che tante essi ne contano) una assai principale è la Cortesia, che riguarda il convenevole in ogni buon termine di reverenza che sia da usarsi: e ciò non misuratamente alla dignità, e al merito delle persone che si onorano, ma più tosto per sodisfare ad una cotal vaghezza che tutti hanno, di mostrarsi la più costumata e gentil cosa del mondo.

Ecco il Bartoli cogliere parte dell’essenza dell’etica confuciana, filosofia dominante in Cina, che i missionari recuperano, nei suoi aspetti assimilabili al Cristianesimo, per avvicinarsi ai cinesi nell’opera di conversione. 

In questa “Cortesia”, utilizzata dai cinesi nei rapporti umani, possiamo distinguere lo spirito rituale, così come definito da Confucio stesso. Per Confucio essere umani equivale ad essere in relazione con gli altri, e la natura di tale relazione è appunto percepita come rituale. Comportarsi umanamente equivale a comportarsi ritualmente. Tale concetto appare più chiaro in un passo dei Dialoghi, che riporta una conversazione tra Confucio e il discepolo Yan Hui:

     Yan Hui domandò cosa fosse il ren.

Il Maestro rispose: “Vincere il proprio io per rivolgersi ai riti, questo è il ren. Chiunque se ne mostrasse capace, foss’anche per un giorno soltanto, vedrebbe il mondo intero rendere omaggio al suo ren. Non è forse da se stessi, e non dagli altri, che ne dipende la realizzazione?”

Yan Hui chiese: “Me ne potreste indicare il modo?”

Il Maestro disse: “Non guardare e non ascoltare ciò che è contrario ai riti; non dire e non fare ciò che è contrario ai riti”.

Soffermiamoci sul termine ren 仁. Tale carattere è composto dal radicale “uomo” 亻 e dal segno “due” 二: rappresenta l’uomo che non diventa umano se non nella sua relazione con gli altri. Potremmo allora tradurre il termine come “qualità umana”, o “senso dell’umanità”, essenza dell’uomo inteso come essere morale nella rete delle sue relazioni con gli altri. L’ideale di ren, cui Confucio attribuisce un’importanza capitale, è prerogativa di pochi, riconoscibile soltanto nelle mitiche figure dei santi dell’antichità.  

Confucio non dà una definizione esplicita e precisa di ren, in quanto una definizione stereotipata sarebbe risultata limitativa. In un altro passo, rispondendo alla domanda del discepolo Fan Chi su cosa sia il ren risponde: “Ren è amare gli altri” 
. 

Questa frase, specie dal tempo dei missionari in poi, è stata spesso accostata al concetto di agape cristiano, dimenticando che, lungi dal fare riferimento a una fonte divina, l’amore di cui parla Confucio, radicato in una dimensione affettiva ed emotiva e in una relazione di reciprocità, rappresenta un punto di vista assolutamente umano. 

La chiave di volta del ren è la pietà filiale, xiao 孝(carattere in cui si riconosce l’elemento “figlio” 子), esempio per eccellenza del legame di reciprocità: la risposta naturale di un figlio all’amore dei genitori, nel contesto generale dell’armonia familiare e solidarietà fra generazioni. Tale risposta si può concretizzare quando il figlio raggiunge l’età adulta, servendo a sua volta i genitori anziani, fino al momento della loro morte, nel lutto portato per tre anni, equivalente al tempo che occorre al bambino per uscire dalla stretta dipendenza dei genitori. 

Tornando al nostro autore, dopo aver elogiato gli onori riservati ai forestieri, si sofferma proprio sulla posizione onorifica riservata agli anziani:

     Sotto a’ forestieri siedono i più vecchi, invariabilmente secondo l’ordine dell’età: e se v’ha dubbio fra due, non è disdicevole il domandarne a ciascuno, per sicurarsi di non commettere il gran fallo, che sarebbe, sovrapporre il più giovane al più attempato. E universalmente, l’esser venuto prima al mondo a prenderne il possesso, è cosa fra’ Cinesi pregiata, quanto altrove qualunque sia gran preminenza: onde il pel canuto ivi è rispettatissimo, e il titolo di Vecchio passa fra le prime appellazioni d’onore.
 

Sul concetto di pietà filiale si fonda la relazione politica fra principe e suddito: come il figlio risponde alla bontà del padre con la pietà filiale, così il suddito o ministro risponde alla benevolenza del principe con la propria lealtà che ha inizio con un’esigenza nei confronti di se stessi. Queste due relazioni fondamentali si arricchiscono di una molteplicità di altri tipi di relazioni, familiari (tra fratello maggiore e minore, tra marito e moglie) o sociali (tra amici). L’armonia di queste relazioni, considerate fondamentali dai confuciani, è garantita dal xin  信, il rapporto di fiducia.

Nella sezione dedicata al “politico”, il nostro autore dedica un capitolo alla descrizione di questi rapporti fondanti 
. 

Il Bartoli si rende pienamente conto dell’importanza del concetto di xiao, e più in generale di ren, tanto da dedicare un intero capitolo, il trentacinquesimo, a tale tema, intitolandolo Del sommo amore e reverenza in che i figliuoli hanno il padre, e la madre. In queste pagine il Bartoli rivela di conoscere a fondo la materia:

     Padre dunque, e madre, nella Cina sono nomi sagrosanti: e dove una sì gran parte di loro non isperan nulla da Dio, cui, o non credono esservi, o non si dan pensiero di cercar se vi sia, dal teneramente amare, e dall’umilmente servire i genitori, credono dover loro venire tutto il bene che bramano in questa vita.

Il Bartoli segue a parlare delle sepolture e delle cerimonie funebri, soffermandosi ancora su questo aspetto della ritualità. La parola  li 礼(禮 nella grafia non semplificata) 
, “rito”, è quella che ricorre con maggior frequenza nei Dialoghi, dopo ren. Li ha un’origine religiosa: composto dal radicale che indica le cose sacre 示 (attuale  礻), a cui si aggiunge la rappresentazione schematizzata di una minestra di cereali  曲 in una coppa 豆, esso inizialmente designa un vaso sacrificale e in seguito, per estensione, il rituale del sacrificio. Confucio tuttavia è maggiormente interessato all’atteggiamento rituale di colui che vi partecipa. Atteggiamento soprattutto interiore, compenetrato dell’importanza e della solennità dell’atto che si svolge, e si traduce esteriormente in un comportamento formalmente controllato. Lo spirito rituale trova poi suo pieno significato nel “senso di ciò che è giusto”, yi 仪 (in non semplificato 儀), la cui grafia include l’elemento wo 我, “io”: rappresenta l’investimento personale di senso che ciascuno apporta al suo modo di stare nel mondo e nella comunità umana. 

Sono proprio questi due concetti a definire i contorni dell’universo etico confuciano: non troviamo qui i riferimenti alla trascendenza consueti alla tradizione etica occidentale, ma il riferimento alla tradizione, perpetuata nella vita di ciascuno all’interno della società. 

Il Bartoli ha qui anticipato la trattazione di alcuni aspetti fondamentali di quella che egli definisce “la setta de’ Letterati”, ossia la scuola confuciana, trattata nel dettaglio in particolare ai capitoli 78-81, nella terza sezione, dedicata al “politico” e al capitolo 149, nell’ultima sezione della nostra opera, dedicata al “religioso” 
. 

Prima di concludere con questa seconda sezione, trattiamo ancora un passo contenuto nel capitolo 40,  intitolato “Cerimonie di dolore, e d’onore al corpo de’ morti”, nel quale  il Bartoli ci presenta brevemente la concezione di Aldilà cinese, e le cerimonie funebri:  

     Or le cerimonie statuite a farsi da gl’invitati in onor del defonto, sono i quattro profondi inchini, e le altrettante genuflessioni, e abbassamenti del capo sino a posar la fronte sul suolo: arder fiaccole, e profumi, e alcune carte smaltate d’oro, o argento, e formate a guisa di barchette: e il ciò praticarsi da tutti, è nato da una rea persuasione d’alcuni, quel finto oro e argento che quivi s’abbrucia, e darsi all’anima del defonto; la quale, o se ne vaglia a scontare i suoi debiti, o a comperarsi la grazia delle guardie che vegghiano alla porta delle carceri di sotterra, ella n’esce, e torna in questo mondo, ove si mette in cerca d’un corpo già baste volente formato nel ventre d’alcuna madre, e trovatolo, come cosa che non è di niuno, e per ciò è di chi l’occupa il primo, vi si caccia dentro, e se ne mette in possesso: così rinasce l’uomo: e se buona è la ventura che l’accompagna, diverrà Letterato, che nella Cina è quanto dire avrà il più, e il meglio dell’umana felicità.

Da questo passo emerge l’enorme importanza riservata alla sepoltura. Nella tradizione cinese, restare insepolti era la peggiore delle disgrazie, e la mancanza di sepoltura di un parente era vista come un grave segno di mancanza di pietà filiale. 

La “rea persuasione” di bruciare della carta moneta durante la sepoltura del defunto, è anch’essa parte della secolare tradizione cinese, e sarebbe servita al defunto per pagare una sorta di Caronte d’Oriente, per conquistarsene i favori e magari tornare al mondo dei vivi sotto altre spoglie. Il riferimento qui pare rimandare – con le dovute differenze - alla dottrina buddhista dell’immortalità dell’anima, e al ciclo delle rinascite.
 

3.5.3 Il “politico” della Cina: capitoli 41-141
Ecco che il Bartoli, dopo aver posto l’accento sulla condizione di isolamento caratterizzante la Cina, colpevole di aver escluso il paese da alcune importanti scoperte effettuate in altre zone del mondo, elogia l’ingegno cinese, che molto ha insegnato all’Europa:

     Anzi se mal non s’appongono al vero le conghietture d’alcuni, l’Europa discepola dee alla Cina maestra l’insegnamento della stampa, e la carta, e la bussola da navigare, e l’artiglieria, e la polvere da scaricarle […] 

Soffermiamoci su un paio di invenzioni interessanti: la carta e la stampa. 

Non è del tutto chiaro quando e dove è inventata la carta, zhi 纸: prima di subire i miglioramenti necessari per renderla adatta alla scrittura era usata da materiale di imballaggio.

La carta per scrivere si diffonde nel primo secolo d. C., e nel 105 il capo delle manifatture imperiali, l’eunuco Cai Lun 蔡伦, scrive un memoriale al trono in cui menziona l’invenzione della carta. Sebbene la preparazione della carta fosse un processo piuttosto complicato, le materie prime (corteccia, paglia, stracci) erano sempre reperibili. Inoltre il prodotto era molto più leggero e pratico dei precedenti materiali scrittori.

Nel corso del secondo secolo sono apportati notevoli miglioramenti  al processo di lavorazione, e lo stile di scrittura corrente va adattandosi al nuovo materiale. Si produce un inchiostro migliore, e i nomi dei produttori di inchiostro di qualità superiore del periodo, come quello di Wei Dan 韦诞  (179-253), sono giunti fino a noi. 

In breve tempo si abbandona completamente l’uso delle strisce di legno e bambù. L’utilizzo della seta, più duraturo della carta, resta moderatamente in auge, ma con la dinastia Tang  唐 diventa anch’esso un materiale di scrittura obsoleto. 

Benché il periodo dalla fine degli Han alla fondazione dei Tang sia un’epoca di guerra e disordine civile, l’utilizzo della carta determina un enorme aumento nel numero e nella varietà di testi conservati. Sono compilate le prime antologie, e inizia la riflessione sul ruolo della letteratura. 

Inoltre, se fin dai tempi più remoti era esistita una Biblioteca Imperiale, è soltanto a partire dal secondo secolo a. C. che leggiamo di ampie biblioteche private. Prima, le raccolte private di libri erano così rare che il compilatore di un memoriale anonimo poteva essere individuato dalle citazioni che usava. 

L’invenzione della carta, infine, rende possibile il ricalco, la riproduzione perfetta di iscrizioni su pietra, come quella dei Classici nel 175 a. C..

Parlando della stampa, a differenza di quanto accade in Europa,  in Cina trascorrono parecchi secoli tra l’introduzione della carta e quella della stampa. 

Il Buddhismo svolge un ruolo importante nell’invenzione della stampa, per via della grande importanza attribuita alla riproduzione delle scritture. L’uso di grandi sigilli per stampare amuleti si evolve a poco a poco nella stampa a blocchi di legno intagliato. Dapprima le singole pagine erano incollate in sequenza, fino a formare una lunga striscia che poteva poi essere arrotolata. Più tardi diventa consuetudine piegare la striscia a fisarmonica. Poiché la carta era stampata solo su un lato, si cuce lungo un lato la fisarmonica chiusa. 

Queste strisce di pagine piegate e cucite diventano la forma tipica del libro nella tradizione cinese e il loro uso è mantenuto fino al XX secolo. Il più antico esemplare a stampa pervenutoci risale all’VIII secolo! Nel IX secolo la stampa si diffonde e nel X le autorità governative commissionano la prima stampa di una serie completa dei Classici. In Cina il sistema di stampa a blocchi rimane generalmente in uso, per cui non sono richieste attrezzature di stampa aggiuntive per inserire illustrazioni o un testo in stili diversi. 

La stampa a caratteri mobili non è sconosciuta: la prima descrizione del processo appare nel XIV secolo, e pare che il procedimento sia stato inventato da un certo Bi Sheng 毕昇.

Tuttavia, dato il vasto numero di caratteri diversi nel cinese, la stampa a caratteri mobili richiede un notevole investimento iniziale e si dimostra conveniente solo se si devono stampare parecchie copie. 

Per di più, l’inchiostro cinese non aderisce bene alla porcellana o al bronzo, materiali di cui erano fatti i caratteri mobili cinesi, mentre è particolarmente idoneo a essere usato con i blocchi di legno. 

I caratteri in legno, tuttavia, non avevano una durata tale da giustificarne l’uso. Per questo motivo la stampa a caratteri mobili non viene mai adottata su vasta scala, pur continuando a venire utilizzata occasionalmente. 

La massiccia introduzione della stampa rende in seguito possibile la conservazione di un maggior numero di libri di tutti i generi. Dovremmo attendere però fino al 1875 perché in Cina vengano introdotte le tecniche occidentali di stampa meccanizzata. Per libri, giornali e riviste si adotta il carattere mobile. Parallelamente, tra il 1875 e il 1920, si diffonde l’uso della litografia, tecnica molto meno costosa della stampa a blocchi. Nell’arco di qualche anno infatti essa scompare definitivamente. 

Il nostro autore dedica all’argomento della stampa poche righe al capitolo 55,  cui fa seguire una riflessione sulla scrittura cinese 
. Ecco che al capitolo successivo prende corpo uno dei miti legati alla lingua e alla scrittura cinesi: il mito ideografico. Leggiamo le parole del Bartoli:

     Primieramente dunque i Cinesi non hanno Alfabeto, né a significare in carta i concetti della lor mente, accozzano, come noi, lettera con lettera, sì che di più insieme se ne compongano sillabe, e parole: ma scrivono tutta d’un corpo la voce intera: percioché ogni lor carattere, o per meglio dire, cifera, è significativa di tutta una cosa: appunto come le figure che gli Astrolaghi e gli Alchimisti adoprano a significare, quegli i Pianeti, e i loro aspetti, i segni del zodiaco, e i nodi eclettici, e questi, tutte le materie, e le operazioni dell’arte. Per ciò quante le voci in fra loro diverse, altrettanti sono i caratteri dei Cinesi […]
  

Se è vero che la lingua cinese non possiede alfabeto, è erroneo considerare che i caratteri che la compongono siano nel loro complesso ideogrammi, per cui ad ogni ideogramma corrisponderebbe una parola, un concetto. Questo mito ha avuto, ai tempi dei primi contatti con l’Oriente grazie all’operato dei missionari, estrema risonanza. Il primo a subirne il fascino è il domenicano portoghese Friar Gaspar da Cruz, quindi anche Matteo Ricci, da cui Bartoli riprende il tema. I caratteri cinesi, secondo questa concezione, sono stati spesso accostati ai geroglifici egizi – lo stesso Bartoli si serve del paragone nel capitolo – e tale parallelismo è proseguito fino all’Ottocento, quando, con le conquiste napoleoniche in Nord Africa, il termine ‘ideografico’ diventa di moda. 

Se i pittogrammi sono presenti nella remota antichità, già in epoca Shang商 ci troviamo in un secondo stadio di evoluzione di scrittura. Senza addentrarci in questioni di linguistica specialistica, oggi sappiamo che gli ideogrammi rappresentano una minima parte della mole complessiva, e inoltre, per fare riferimento al sistema di scrittura cinese, non parliamo di simboli, né di ideogrammi, ma di caratteri. I caratteri cinesi rappresentano parole, e non idee, e lo fanno fornendoci, almeno in alcuni casi, informazioni semantiche e fonetiche.   

Se proseguiamo nella lettura del capitolo successivo, ecco un’altra erronea concezione: 

     Hanno anche un altro singolar pregio i caratteri della Cina, e l’hanno in gran parte per quello che in essi è di misterioso: ciò è intendersi  da le altre nazioni d’intorno a lei, come il Giappone, il Corai, la Cocincina, il Tunchin, e per fino anche Siàn, e Cambogia, oltre alla isole più da presso. E avvegnaché tutti questi abbiano la lor propria favella, dissimile fino a non intendersi gli uni gli altri (ciò che anche avviene d’alcune provincie in corpo alla Cina) tutti non per tanto leggono la scrittura cinese, pronunziando uno stesso carattere ciascuno diversamente in sua propria lingua: tal che se ragionando gli uni son barbari a gli altri per la diversità dell’idioma, scrivendo, s’intendono come fossero d’una medesima patria per la conformità de’ caratteri 
.         

Ecco spuntare qui la chimera del linguaggio universale. Il mito dell’universalità si fonda su una triplice concezione:

1. I caratteri cinesi consentono a un parlante di Pechino e un parlante di Canton di comunicare per scritto quando non si comprendano nella lingua parlata

2. I caratteri cinesi rendono possibile la lettura di un quotidiano odierno così come di un testo letterario di duemila anni fa

3. I caratteri cinesi possono funzionare come mezzo universale di comunicazione tra parlanti di lingua completamente diverse

Tale mito si fonde e si completa con quello dell’emulabilità, in base al quale, poiché la lingua cinese era mezzo comunicativo ai popoli dell’Est, poteva essere estesa a lingua universale mondiale. 

Entrambe le concezioni sono state sostenute sin dal XVI secolo dai missionari, e tramite le loro relazioni diffuse in Occidente. 

Possiamo agevolmente confutare i tre punti precedenti, sotto diversi punti di vista:

1. La prima credenza è troppo semplicistica, non tiene conto delle notevoli differenze grammaticali cui rispondono i parlanti anche nella lingua scritta, influenzati dalla zona di residenza. Inoltre, ricordiamo che la lingua parlata oggi è basata su una specifica varietà di parlato, ovvero il dialetto di Pechino, il Mandarino o Putonghua 普通话 
2. La seconda non prende in considerazione l’evoluzione storica della lingua, come il fondamentale passaggio dalla lingua classica, wenyan 文言 alla lingua vernacolare, baihua 白话.
3. Su di essa basti ricordare che già le lingue asiatiche sono sistemi completamente diversi fra loro. Se è vero che la lingua cinese ha influenzato notevolmente la formazione delle tre lingue vicine (giapponese, coreano e vietnamita) dal punto di vista fonologico, esse hanno poi seguito un’evoluzione propria e la lingua cinese occupa un ruolo paragonabile al latino per le moderne lingue indoeuropee.    
Ampio spazio è dedicato dal nostro autore alle conquiste scientifiche dell’impero, in particolare all’astronomia, trattata dal capitolo 65 al capitolo 72 
. 
Soffermiamoci sulla descrizione del calendario cinese. A tale tematica è dedicato il capitolo 71 dell’opera, in cui leggiamo:

     Comincia il nuovo anno Cinese dalla nuova Luna che si fa più vicino a’ cinque di Febbraio, o al nostro decimoquinto grado d’Aquario, che divide in due uguali metà lo spazio fra i due punti dell’Equinozio, e del Solstizio: e in tal dì, secondo essi, entra il Sole in un segno, che chiamano Lieciun, e vuol dire, il risorgere della primavera. Conta dodici mesi Lunari, l’uno detto piccolo, di ventinove, e l’altro grande, di trenta giorni: e ogni cinque anni torna l’intercalare, con una giunta de  gli avanzi passati, onde le lor partite si ragguagliano col solare 
.     

Uno dei grandi apporti scientifici del Ricci è proprio quello relativo al calendario. La cura del calendario, in Cina, era da secoli fondata sui calcoli arabi, introdotti al tempo degli Yuan, però si stentava a far corrispondere il calendario delle stagioni ed erano necessarie continue correzioni. Anche in Europa si era presentato un problema simile, ma era stato risolto, proprio l’anno dell’arrivo di Ricci in Cina, con l’adozione del calendario gregoriano, al posto di quello giuliano. Il matematico che aveva effettuato i calcoli era stato proprio il maestro di Ricci al Collegio Romano, Cristoforo Clavio. 

In Cina il calendario giuliano era conosciuto e usato sin dai tempi di Marco Polo. Il calendario cinese era di tipo lunisolare: per farlo corrispondere alle rivoluzioni della terra intorno al sole erano necessari mesi lunari intercalari, a scadenze variabili. Le nozioni di astronomia europea introdotte da Ricci consentirono di effettuare calcoli precisi, e la riforma del calendario venne affidata ai missionari gesuiti e poi lazzaristi, rendendo indispensabile la loro presenza a corte. 

Accanto al calendario gregoriano, ancora oggi nelle campagne è in uso l’antico calendario lunare. Per molti aspetti simile a quello ebraico, tale calendario prevede anni comuni, composti da 12 mesi e da 353, 354 o 355 giorni, e anni embolismici, composti da 13 mesi e da 383, 384 o 385 giorni.

L'inizio di ogni mese avviene ad ogni fase di luna nuova, considerata tale dai cinesi nel momento della congiunzione della Luna col Sole, ovvero quando la Luna è completamente invisibile, per le zone in prossimità del meridiano a 120 gradi a est di Greenwich, che è il meridiano delle coste orientali della Cina.

È importante la definizione di termine principale: è la data in cui il Sole, nel suo apparente moto intorno alla Terra, determina un angolo multiplo di trenta gradi, considerando l'angolo di zero gradi quello creato dalla posizione del Sole il giorno dell'equinozio di primavera.

Il termine principale 1 si ha quando la longitudine del Sole è di 330 gradi, il termine principale 2 si ha quando la longitudine del Sole è di 0 gradi, il termine principale 3 avviene quando il Sole è a 30 gradi, e così via.

Ogni mese prende il numero del termine principale in esso contenuto. Nel caso in cui capiti che un mese contenga due termini principali, non si tiene conto del secondo. Il termine principale 11, che coincide col solstizio d'inverno, deve sempre cadere nel mese numero 11.

Quando si hanno 13 lune piene tra l'undicesimo mese di un anno e l'undicesimo mese dell'anno successivo (ovvero tra un solstizio e il successivo), l'anno che segue diventa di 13 mesi. Poiché in tale anno c'è almeno un mese che non contiene nessun termine principale, il mese successivo a questo diventa il mese aggiuntivo, che porta però lo stesso numero del mese precedente.

Nel calendario cinese gli anni sono contati seguendo un ciclo di 60 anni che si chiama Ganzhi干支 . Fino al 1911 venivano contati partendo dal momento dell'ascesa al trono di ogni imperatore.

Ad ogni anno viene assegnato un nome composto da due parti: una radice celeste e un ramo terrestre. Le parole che costituiscono la prima parte del nome sono dieci, e non sono traducibili, mentre le parole che costituiscono la seconda parte, quella terrestre, sono le seguenti dodici: zi (topo), chou (bue), yin (tigre), mao (coniglio), chen (drago), si (serpente), wu (cavallo), wei (pecora), shen (scimmia), you (gallo), xu (cane), hai (maiale).

I nomi degli anni sono creati partendo dal primo nome 'celeste' e dal primo 'terrestre', e utilizzando successivamente i secondi, i terzi, ecc. delle due liste. Quando si arriva all'ultimo di una delle due liste, si ricomincia dal primo di quella lista. In questo modo è possibile costruire 60 combinazioni, ossia 60 nomi di mesi, che sono quelli che compongono un ciclo completo.

Si usa contare questi cicli sessantennali a partire dal 2637 a.C., quando, secondo la tradizione, il calendario cinese fu inventato (in realtà dovrebbe avere circa duemila anni).

Va comunque precisato che gli anni di questo calendario non coincidono esattamente con quelli del calendario gregoriano, poiché varia necessariamente la data del capodanno: precisamente, il capodanno cinese, che dura quattro giorni, cade in coincidenza della prima luna nuova dopo l'entrata del Sole nel segno dell'Acquario, ossia nel momento in cui inizia il mese numero 1. Per questa ragione può verificarsi tra il 21 gennaio e il 19 febbraio del calendario gregoriano.

Dopo questo breve excursus astronomico, seguito da una descrizione della medicina tradizionale e popolare (capitoli 73, 74, 75), dell’importanza della poesia (capitolo 76) e del calcolo cronologico degli anni della storia (capitolo 77), il Bartoli fa il nome di Confucio, o “Confusio”, pensatore iniziatore del Confucianesimo, di cui tratterà nel “religioso”. 

Il Bartoli ci presenta una biografia e un resoconto dei suoi meriti, nonché degli onori ancora attribuitigli dopo secoli dalla popolazione
. Il nome da lui utilizzato “Confusio”, è ripreso da Ricci, che per primo aveva romanizzato il nome di Kongfuzi 孔夫子, ovvero “Venerato maestro Kong”, in Confutio o Confuzo. Le scarse notizie biografiche da noi possedute sono fornite da opere a lui di molto successive, ma nel libro intitolato I Dialoghi, sono riportate le parole del Maestro sotto forma di dialogo diretto, costruito sulla base di appunti dei discepoli. Secondo le date tradizionali (551-479 a. C.), Confucio sarebbe vissuto fino all’età di settantadue anni. Originario del piccolo principato di Lu, nell’attuale provincia costiera dello Shandong, rappresenta un ceto sociale in ascesa, quello degli shi 士 , intermedio tra la nobiltà guerriera e il popolo dei contadini e degli artigiani. Presto Confucio si impegna nella vita politica, occupando dapprima incarichi subalterni e infine quello di ministro della giustizia. 

La leggenda vuole che abbia poi lasciato il suo paese natale in segno di dissenso nei confronti del malgoverno del suo sovrano.  Dato certo è che, verso i cinquant’anni, egli rinuncia definitivamente alla carriera politica, avendo compreso che essa implica inevitabilmente il compromesso con sovrani che hanno perduto il senso del mandato celeste. Inizia quindi la sua peregrinazione alla ricerca della Via, durata una quindicina d’anni, attraverso i vari principati. Deluso dal sovrano del suo paese, egli si propone di offrire i suoi servigi e i suoi consigli ad altri, ma senza grande successo. 

A più di sessant’anni, fa ritorno a Lu, dove trascorre gli ultimi anni della sua vita a insegnare. È tradizionalmente a questo periodo che si attribuisce la composizione dei suoi testi maggiori.

Il Bartoli ci propone una biografia di Confucio fortemente idealizzata, celando l’aspetto della sconfitta politica da lui subita: 

     Solo a Confusio il suo zelo e il suo cuore persuasero d’addossarsi tutto il gran peso di quell’affare, quanto era, riformar l’imperio, tornandolo all’antica sincerità de’ costumi, e rettitudine del governo. Perciò con un convenevole numero di scolari, scelti, da’ tremila che ne aveva, i migliori, si dié a girar per attorno il Regno, a cercar delle Corti, a farvisi udire da’ Principi: con gran meraviglia, che dove egli nella sua patria e nel dimestico ragionare sembrava rozzo, e insufficiente a grandi opere, poscia nella corti, e innanzi a’ Re, usasse un favellare sì manieroso, e in istile sì acconcio alla dignità, e dell’argomento, e de’ personaggi che ammaestrava, che non v’ebbe Principe, o Grande, in cui non cagionasse ammirazione, e riverenza di sé. […]

Così adoperati, senza mai allentare, nelle fatiche giovevoli al ben comune settantatré anni di vita, empiuta la Cina di savissimi ammaestramenti, tanto al viver privato con rettitudine, come all’operar pubblico con giovamento; rimesso in parte il governo de’ popoli allo stile di que’ primi Re, sotto i quali la Cina ebbe il suo secol d’oro; istituito, e messo in uso l’onorare il padre vivo e defonto, con quelle gran dimostrazioni d’affeto, che poco fa dicevamo; collegati fra sé i popoli prima disuniti, ed avversi, in un sì stretto nodo di scambievole carità, che come appunto ne parlano le memorie di quel tempo, tutto un Regno pareva essere una sola famiglia; riformati i libri de’ savi antichi, con trarne tutto il nocevole alla gioventù, e compilatone il puro buono in un corpo; sollevate le lettere già scadute, e tornata in uso la filosofia già vicina al dismettersi; e finalmente lasciata in eredità a tutti i Cinesi avvenire l’idea de’ suoi precetti espressa nell’esempio della sua vita, perfetta in ogni genere di virtù filosofica, e morale; morì, pianto universalmente da’ popoli, e da’ grandi, e onorato da’ suoi discepoli con solennissime esequie.
  

Il nostro autore qui attribuisce a Confucio onori che gli vennero riconosciuti post mortem: è chiaro che il Bartoli ha interesse a esaltare tale personaggio, spinto dalla necessità di recuperare alcuni elementi del Confucianesimo per piegarli alle esigenze di evangelizzazione dei confratelli. 

“Que’ primi re” citati dal Bartoli  sono personaggi leggendari dell’antichità cinese. Sono citati nella prima opera storiografica della Cina antica, ovvero lo Shiji 史记, Memorie di uno storico, di Sima Qian 司馬遷, noto storiografo del II secolo a. C., che inizia proprio con il racconto dei Tre Augusti e Cinque Imperatori 三皇五帝, Sanshi wudi, sovrani mitologici che sarebbero vissuti tra il 2850 e il 2205 a. C., cioè nel periodo antecedente la dinastia Xia. Gli storici concordano nel riconoscere in queste figure una miscellanea di personaggi realmente esistiti e inventati. Sono in generale rappresentati come antichi civilizzatori che usarono la loro saggezza e potenza per migliorare la vita dei propri sudditi. Alcuni di essi in seguito vennero anche annoverati tra gli dei dell’Olimpo taoista.  
Seguono questi capitoli dedicati alla filosofia morale e a Confucio alcune pagine descrittive del sistema degli esami mandarinali 
, che il Bartoli dimostra di conoscere dei dettagli, distinguendo la gerarchia delle cariche, la diversità dei singoli esami e i privilegi derivati dall’ottenere le suddette cariche. 

Il Bartoli prende poi a parlare della forma di governo (capitolo 95), del ruolo del Figlio del  Cielo, di cui descrive la corona (capitolo 98), le insegne reali (capitolo 95), per proseguire con  un breve excursus sulla vita di palazzo con i suoi abitanti: l’imperatrice e le altre dame di corte del capitolo 101 e la schiera degli eunuchi al capitolo 102.

Segue la descrizione della divisione amministrativa della Cina (capitoli 104, 105 e 106) e degli apparati di governo, ovvero i Sei Ministeri, cui facevano capo i diversi rami della burocrazia civile e della gerarchia militare (dal capitolo 107 al 119).        

Particolare rilievo è riservato alla burocrazia imperiale, la classe mandarinale, di cui spiega l’origine del nome (capitolo 124), le cariche e il sistema di controllo cui sono sottoposti dal governo centrale 
. 
La sezione si conclude infine con l’evocazione di tre possibili pericoli alla potenza imperiale: le forze militari (capitoli 135-138), la famiglia imperiale stessa (capitolo 139) e le invasioni dall’esterno (capitoli 140-141).

3.5.4 Il “religioso” della Cina: capitoli 142-156
Ecco le pagine nelle quali il Bartoli si interroga sul concetto di Dio presso i Cinesi e sulle loro credenze religiose.  Leggiamo al capitolo 143:

     Per ciò che stile della lingua cinese è, chiamar le cose grandissime con titoli splendidi, e maestosi, e non con nomi propri, e null’altro significanti, come la nostra voce Iddio, o fra’ Greci Giove, Saturno, Marte, e così de gli altri in particolare. Per cotal dunque proprietà della favella Cinese, Iddio v’ha più nomi: ma due son gli antichissimi, e per ciò anche più autorevoli, sempre mantenutisi in uso, e tuttavia correnti. L’uno è Sciantì, che vale quanto Re, o Monarca supremo: ed ha forza anco d’esprimersi, Sommo Spirito: l’altro è Tienciù, cioè a dire, Signor del Cielo: anzi ancor solamente Tièn, che val Cielo: anzi ancor solamente Tièn, che val Cielo.
  

 Il termine usato dal Bartoli, “Sciantì”, corrisponde al cinese shangdi 上帝, “Signore dall’alto”, termine che ritroviamo già invocato nelle iscrizioni oracolari della cultura arcaica di epoca Shang 商. Gli studi recenti sono concordi nel rilevare che l’emergere di questa divinità coincide con la supremazia di tale dinastia, i cui ultimi sovrani si attribuivano l’appellativo di di 帝. Tale termine viene poi a designare una forma di sovranità superiore alla regalità ordinaria, che usualmente è resa nella nostra lingua con il titolo di imperatore. Inizialmente riservato ai mitici sovrani dell’antichità, esso è usurpato, a partire dall’unificazione della Cina nel 221 a. C., dal re di Qin, che si proclama “Primo Augusto Imperatore”, Shi Huangdi, 始皇帝, inaugurando così un costume destinato a ripetersi per più di venti secoli tramite i monarchi dell’era imperiale. Il culto ancestrale sotto gli Shang è una prerogativa regale: non esiste una casta di sacerdoti indipendenti, poiché è il re ad avere il privilegio di rendere un culto ai propri antenati e a presiederlo. L’idea che il dio unico abbia la sua controparte nel sovrano universale in seno all’ordine umano, che costituisce il corollario del rapporto di continuità istituito tra il mondo degli antenati e quello dei viventi, sarebbe rimasta alla base della prassi come del pensiero politico fino all’alba del XX secolo. 

La divinità suprema, in quanto antenato per eccellenza, non appare come un creatore onnipotente o come un motore primo, ma come un’istanza ordinatrice, che svolge un ruolo assiale tra il mondo cosmico e il mondo sociopolitico umano. 

In questo senso, il passaggio tra gli Shang e i Zhou segna una trasformazione della coscienza religiosa di carattere essenzialmente cosmologico. Tale mutamento si riconosce da vari indizi, come dall’assenza dell’atteggiamento di preghiera e dalla sistematizzazione teologica dei miti. 

Tale passaggio è accompagnato dallo slittamento lessicale da di, divinità suprema, a ciò che Bartoli chiama “Tièn”, ossia tian  天, “cielo”  che, pur continuando a manifestarsi come volontà attiva, viene ad essere percepito sempre più come fonte e garante di un ordine rituale e di un’armonia prestabilita. Il nuovo ordine stabilito dai Zhou poggia su un chiaro messaggio politico-religioso: assimilando al “Sovrano dall’alto” dei loro predecessori la loro propria divinità suprema, il Cielo, essi conseguentemente ricusano qualsiasi legame di parentela tra la divinità e uno specifico lignaggio reale. Il mutamento di vocabolario è dunque deliberato e risponde a un preciso piano politico: dagli “ordini del Sovrano dall’alto” si passa al “mandato del Cielo”, tianming, 天命. A questa celebre idea del mandato celeste, che rimarrà alla base di ogni teoria politica cinese, si appellano per primi i Zhou, per giustificare il loro rovesciamento della dinastia precedente: poiché gli ultimi sovrani della dinastia Shang non erano più in grado di governare, il Cielo avrebbe inivato i Zhou per punirli e sostituirli. In tal modo il potere no era più appannaggio esclusivo di un’unica stirpe, per semplice trasmissione ereditaria. 

Quanto al secondo termine usato dal Bartoli, “Tianciù”, tianzhu, 天主 è utilizzato ancora oggi per designare Dio, nel campo della religione cattolica.

Il Bartoli prosegue la sua opera prendendo a trattare le diverse forme di religiosità cui si trovarono di fronte i compagni missionari all’arrivo in Cina. Ecco che al capitolo 149 riprende a parlare del Confucianesimo. Abbiamo già parlato di Confucio e di alcuni tratti congeniti alla sua filosofia morale. Consideriamo ora il punto di vista del nostro autore in merito:

     Ma la prima alle altre due incomparabilmente sovrasta, e le domina come serve: ed è quella de’ Letterati, detta Tuchiao. Vero è, come ben avvertì il P. Matteo Ricci, ella è da dirsi più tosto Accademia di Letterati, che Religion di pagani: conciosiaché non abbiano Tempi, né Sacerdoti, né Idoli, né sacrifici, né riti sacri. E quanto alle cerimonie che usano, elle, come altre volte abbiam detto, sono d’istituzione pura politica, e ogni laico indifferentemente le adopera, come quelle che non han nulla di misterioso, e sacro […]. Or questa, comunque ella sia da chiamarsi, Accademia, o religione dei Letterati, mal giudica chi la condanna d’universalmente Ateista: conciosiaché, come poco fa dicevamo, ella fin dalla sua prima antichissima istituzione, riconoscesse quel Supremo Monarca, e Signor del Cielo, a cui per l’eminenza della maestà, e dell’essere, il far sacrificio fu riserbato al solo Re della Cina […].
  

Ciò che egli chiama “Tuchiao”, Rujiao, 儒教, è il Confucianesimo, da distinguersi dal Rujia, 儒家, la scuola confuciana in generale. Rujia  è infatti una delle nove scuole filosofiche individuate da Ban Gu 班固 (32-92 d. C.), il compilatore capo della storia dinastica Han, ovvero lo Han shu 汉书, Il libro degli Han. Nella sezione dell’opera intitolata Yiwen zhi 艺文志, Trattato sulle lettere, testimonia come la vita intellettuale dell’epoca ruotasse attorno a queste scuole filosofiche. 

Il termine ru 儒, in realtà, nella sua traduzione letterale significa “letterato”, o “dotto”, da cui la denominazione bartoliana della “setta de’ letterati”. 

Ci appare evidente da queste righe, come dalle precedenti, che il Bartoli insista nel dimostrare alcuni punti. Dopo aver spiegato al lettore che l’idea di Dio è nozione familiare alla lingua cinese sin dai primordi, insiste nel ricordare che la scuola dei Letterati, almeno nelle sue più genuine radici, non può essere accusata di ateismo, in quanto professioni di agnosticismo e di ateismo vanno considerati atteggiamenti devianti di singoli filosofi. Ribadisce inoltre che il culto degli antenati, così come gli onori tributati a Confucio, non è idolatria, né culto pagano, ma rito civile.

Tale atteggiamento si spiega alla luce della famosa “controversia sui riti”, che opponeva, dalla prima metà del Seicento sino al 1742 circa, ai gesuiti i missionari francescani e domenicani.

  Al capitolo 151 passa a esaminare il Buddhismo, dipinto in termini negativi: 

     Contraria in tutto a questa de’ Letterati, è la seconda Setta, che chiamano Fechiao, peroché hanno idoli, e deità figurate in stranissime abitudini, e assai di loro con laida e mostruosa apparenza: e fra le altre han que’ due, fino all’ultimo Oriente nominatissimi, Amida, e Sciaca, e sono delle massime deità che s’adorino in quel regno. Oltre a ciò han costoro, per istituto contrario a’ Letterati, il nulla curarsi del pubblico, ma solo attendere a se stessi: e danno all’anima dopo morte una vita immortale, e in essa premio e pena a ragione de’ meriti: e lodano il celibato, e la verginità, fino a condannare, almen sotto voce, il matrimonio.
 

La setta “Fechiao” è chiamata in cinese Fojiao 佛教, dal carattere fo, 佛, che significa “Buddha”. Religione di origini indiane, secondo la leggenda appare in Cina al tempo degli Han posteriori, una notte in cui l’imperatore Ming, regnante dal 58 al 75, vede in sogno una divinità d’oro volare davanti al suo palazzo. Questa viene identificata come il Buddha, e degli emissari sono inviati a Occidente per saperne di più. Al loro ritorno, sarebbe stato costruito a Luoyang 洛阳, capitale dell’epoca, il monastero del Cavallo bianco. Secondo il Mouzi lihuo lun (Come il Maestro Mou scioglie i nostri dubbi), che sarebbe stato composto nel Sud della Cina alla fine del II secolo da un cinese convertito al buddhismo, gli emissari inviati dall’imperatore Ming avrebbero fatto ritorno con un Sūtra in 42 sezioni. 

In realtà in Cina esistono tracce certe della presenza del buddhismo sin dal I secolo. È importante ricordare che il buddhismo è, prima del’arrivo del cristianesimo, la prima espressione di una spiritualità universale e di una cultura straniera ad introdursi in Cina.

 In epoca Han 汉 l’interesse per questa dottrina s’incentra sull’immortalità dell’anima (ricordata dal Bartoli), sul ciclo delle rinascite e sul kharma. Tale termine significa “azione”, “fatto”, ed è alla base di una credenza secondo la quale ogni azione buona o cattiva compiuta in vita da un individuo, produce un frutto, positivo o negativo. Nel processo karmico quindi le buone o cattive rinascite non rappresentano punizioni o ricompense, ma semplicemente i risultati naturali di determinati tipi d’azione. 

Se il Bartoli ne aveva intuito i principi fondanti, forse non coglie in quale forma il buddhismo indiano sia giunto in Cina, e come si sia adattato alla nuova realtà: d’altra parte non è interessato a esplorare nei dettagli la setta che definisce di “idolatri”, e che in quanto tale condanna. 

Ricordiamo tuttavia alcuni punti salienti dell’evoluzione del buddhismo indiano. Attorno al 250 a. C., in reazione al buddhismo originario, considerato troppo conservatore, e chiamato di spregiativamente Hīnayāna, “Piccolo Veicolo”, si delinea una nuova tendenza più liberale, detta Mahāyāna, “Grande Veicolo”. Tale tendenza ha il pregio di riconoscere che la salvezza non è appannaggio di un’élite monastica, e ne apre la via a tutti gli esseri viventi. 

Mentre il Piccolo Veicolo sarebbe rimasto radicato nell’Asia Meridionale (Ceylon, Birmania, Cambogia, Siam, Laos), il Grande Veicolo si sarebbe diffuso in Cina e in tutto il mondo sinizzato (Giappone, Corea, Vietnam, Tibet).

Per concludere col panorama religioso, al capitolo 155 il Bartoli presenta la dottrina taoista: 

     La terza setta è d’origine vera Cinese, e antica fin d’oltre a dumila e dugento anni, ma nata, si può dire, di sé medesima, cioè senza padre che la mettesse al mondo: peroché quegli cui ella ha in venerazione di suo istitutore, e maestro, mai non aperse scuola a farsi discepoli, né lasciò dopo sé libri, onde altri ereditasse i tesori della sua sapienza. Uomo bestiale, e pazzo nel rimanente: savio solo in questo, di pur volere che seco morissero, e seco andassero sotterra in perpetua oblivione le altrettanto empie, che dissennate fantasie del suo cervello. Ma egli non n’ebbe la grazia[…] e lui morto, si strinsero in un corpo, e formarono la Setta del Vecchio: così chiamando quel Lao, di cui erano uditori […]
              

 Il “Vecchio” menzionato da Bartoli sarebbe il filosofo Laozi 老子, secondo la leggenda contemporaneo di Confucio vissuto nel VI-V secolo, fondatore del taoismo, in seguito diffuso da Zhuangzi 庄子, vissuto fra la fine del IV e l’inizio del III secolo. Mentre su Zhuangzi abbiamo notizie più certe, non si sa se Laozi sia realmente esistito. Come Zhuangzi, sarebbe stato originario del paese di Chu 楚 la cui cultura si sviluppa al margine della tradizione ritualistica degli stati centrali. Secondo la leggenda, demoralizzato dal declino dei Zhou, sarebbe partito per dirigersi a ovest. Giunto all’ultimo passo prima della steppa, il guardiano lo prega di comporre un libro per lui prima di ritirarsi dal mondo. Là Laozi avrebbe scritto in circa cinquemila parole il celebre Daodejing 道德经, il Classico della Via e della Virtù. Se l’autore è circondato da un alone di leggenda, l’opera è storicamente accertata. A questo testo, durante la dinastia Han e ufficialmente sotto i Tang, nel 678, il titolo di jing, testo classico, benché si collochi in una sfera quanto mai lontana dai Classici confuciani. 

Il Daode jing, come il  Zhuangzi, è considerato ancora oggi un classico del taoismo.   

4. Fortuna critica dell’autore e della sua opera

La fortuna di Bartoli presso i critici ha conosciuto momenti di grande favore alternati a momenti di totale rifiuto. 

Giudizi entusiastici vennero dagli esponenti della scuola puristica, che si concentrarono però sul piano dei valori espressivi considerati indipendentemente o in contrapposizione agli ideali religiosi e morali. Giordani, ad esempio, ammira il Bartoli per la maestria dello stile, ma esprime una sostanziale riserva sul suo mondo interiore: 

     Niuno affetto mai in tante migliaia di pagine; o glielo negasse la natura o lo vietasse la professione 
 .

Un’eco delle lodi tributategli dal Giordani è riscontrabile in Leopardi:

     Il padre Daniello Bartoli è il Dante della prosa italiana. Il suo stile in ciò che spetta alla lingua, è tutto a risalti e rilievi 
.

Anche Carducci fu tra gli elogiatori della sua abile prosa, giungendo a paragonare il Bartoli a Livio:

     Che ricchezza spropositata di lingua, di modi, di colori! Che padronanza superba di stile in cotesto magnifico scrittore! […] E’ mi fa il medesimo effetto di Livio 
.

Le riserve di carattere ideologico si fanno più acute e si convertono in radicale condanna nel Settembrini, che nelle sue Lezioni di letteratura italiana giudica negativamente l’opera del Concilio di Trento, colpevole di aver trasformato la Chiesa in una setta, e le missioni gesuitiche, miranti prima alla conquista e poi alla conversione degli infedeli. L’opera del Bartoli gli appare 

     Un gioco, una fantasmagoria […] senza pensiero, senza vita, senza verità, senza ordine 
. 

È forse il De Sanctis a esprimere il giudizio più fortemente polemico, sottolineando il carattere di astrattezza retorica e moralistica della sua opera, definendo l’autore “il Marino della prosa”, parallelo che sarà poi ripreso dal Croce. Leggiamo infatti negli scritti del De Sanctis:

       Il Marino della prosa fu Daniello Bartoli, fabbro artificiosissimo e insuperabile di periodi e di frasi, di uno stile insieme prezioso e fiorito. E’ stato in ogni angolo quasi della terra; ha fatto migliaia di descrizioni e narrazioni: non si vede mai che la vista di tante cose nuove gli abbia rinfrescate le impressioni. Retore e moralista astratto, pieno il capo di mitologia e di sacra Scrittura, copiosissimo di parole e di frasi in tutto lo scibile, colorista brillante, credé di poter dir tutto, perché tutto sapeva ben dire. La natura e l’uomo non è per lui altro che stimolo e occasione a cavargli fuori tutta la sua erudizione e frasario. Altro scopo più serio non ha 
.

Sulla fondamentale differenza tra il Bartoli e il Marino poneva invece l’accento Calcaterra nel suo Parnaso in rivolta 
, mentre Raimondi s’incentra sullo studio del mondo spirituale e artistico del gesuita 
. 
I toni positivi ed elogiativi proseguono nella critica moderna, negli studi partecipati ed accurati di Bice Mortara Garavelli e di Mario Scotti, nel riconoscimento della grande importanza del Bartoli e del gesuitismo da parte di un critico di ideologia molto lontana a quella del nostro autore, A. Asor Rosa 
.  Tale critica moderna è concorde nel contestare lo stereotipo ottocentesco che voleva fare del Bartoli un mero compilatore di opere su commissione dei superiori, ma ne sottolinea l’enorme talento letterario e gli riconosce forse il suo merito maggiore: la capacità di elevarsi oltre la materia trattata, animandola con la sua impronta personale di scrittore .
Appendice
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Planisfero terrestre, XVII secolo.
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Cartina geografica dell’Asia, XVII secolo.
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Cartina geografica della Cina, XVII secolo.

Cronologia della storia cinese
	Dinastia Xia
	III millennio-XVIII secolo

	Dinastia Shang
	XVIII-XVI secolo

	Dinastia Zhou:

· Zhou Occidentali

· Zhou Orientali

· Primavere ed Autunni

· Stati Combattenti
	XI secolo-256 a. C.

XI secolo-771

770-256

722-481

403-256



	Dinastia Qin
	221-207

	Dinastia Han:

· Han Occidentali

· Han Orientali
	206 a. C. - 220 d. C.

206 a.C. – 9 d. C.

25-220

	Dinastia Wei (Tre Regni)
	220-265

	Dinastia Jin Occidentali
	265-316

	Dinastie del Nord e del Sud. Al Nord:

· Tuoba Wei

· Wei Orientali e occidentali

· Qi del Nord

· Zhou del Nord

Al Sud:

· Jin Orientali

· Liu Song

· Qi

· Liang

· Chen
	317-589

	Dinastia Sui
	581-618

	Dinastia Tang
	618-907

	Cinque Dinastie
	907-960

	Dinastia Song:

· Song del Nord

· Liao

· Song del Sud

· Jin
	906-1279

960-1127

916-1225

1127-1279

1115-1234

	Dinastia Yuan (Mongoli)
	1264-1368

	Dinastia Ming
	1368-1644

	Dinastia Qing (Manciú)
	1644-1912

	Repubblica Cinese, trasferita a Taiwan dal 1949
	1912

	Repubblica Popolare Cinese
	1949


Il sistema Pinyin
Nel mio testo ho utilizzato il sistema di trascrizione fonetica pinyin, attualmente il più usato, costituito di 26 lettere i cui valori fonetici sono qui di seguito indicativamente esemplificati o spiegati. 

A     cioè (nella sillaba yan e dopo la i e la u pronunciata come ü); vicina ad ha (negli altri casi)

B     capra

C     pazzo

D      otre

E     fr. Heure (in fine di sillaba); fr. Petit (prima di n, ng, r); né (nella sillaba wei); cioè (negli altri casi)   

F      forte

G      eco

H     tedesco ich

I      pressoché muta (nelle sillabe zi, ci, si, zhi, chi, shi, ri); vino (negli altri casi)

IU   iou (con una o molto breve)

J     acido (pronunciata con il dorso della lingua accostato al palato)

K     acca

L     leva

M     mano

N     nave

NG   inglese sing (come una n pronunciata senza che la lingua tocchi il palato o l’arcata dentaria superiore)

O     tra u e o

P     cappio

Q     cocci (pronunciata con il dorso della lingua accostato al palato)

R     iniziale: francese je (pronunciata con la lingua retroflessa); finale: inglese roar 
S     sette    

SH   scena

T     attore

U     francese lune (dopo j, q, x e y); uva negli altri casi

UI    uei (con una e molto breve)

UN  francese une (dopo j, q, x e y); uen (con una e molto breve) negli altri casi

Ü     francese lune    

W    uomo

X     sci (pronunciata con il dorso della lingua accostato al palato)

Y     francese huit (nelle sillabe yu, yuan, yue e yun) ; ieri (negli altri casi)

Z     zelo

ZH  acero (pronunciata con la lingua retroflessa)
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� Per un approfondimento sul tema, si rimanda a A. Asor Rosa, Daniello Bartoli e la prosa gesuitica, in La letteratura italiana. Storia e testi, direttore Carlo Muscetta, volume V/2 Il Seicento, Bari, Editori Laterza, 1974, pp. 287-314. 


� Il Bartoli stesso si sofferma sul rapporto tra Chiesa e Accademie ed esplicita la sua posizione in merito nella sua opera L’eternità consigliera (Bologna 1653). 


� Mario Scotti, in Storia della letteratura italiana, diretta da Enrico Malato, sezione VIII, capitolo XV, paragrafo 8, La letteratura di viaggio. Un nuovo concetto della geografia e della conoscenza geografica; sviluppi della cartografia， Relazioni da paesi lontani: Francesco Negri, Pietro Della Valle, Francesco Carletti, ecc. I viaggiatori gesuiti, pp. 1152-1161.
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�  Daniello Bartoli, Eternità consigliera, parte prima. Cito da Bice Garavelli Mortara, Storia generale della letteratura italiana, diretta da Nino Borsellino e Walter Pedullà, volume VI, Il secolo barocco, arte e scienza nel Seicento, Milano, Federico Motta Editore, 1999, pp. 378-396.
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