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1] Celeste Impero e la Cristianita

ATEISMO IN CINA
ANDATA E RITORNO

Matteo Ricci scelse il laico Confucio ma il suo successore
Niccolo Longobardo lo ritenne un pericolo
per il cristianesimo.

Michela Catto

All'interno della lunga guerelle dei riti cinesi che
scoppid all'indomani della morte di Martteo Ricci
(1610), nel groviglio di discussioni e controversie sulla
traduzione del nome di Dio e del valore o significato da
attribuire ai riti riservari agli antenati e a Confucio,
comparve ['ateismo come actributo dei cinesi. Lateismo
dei confuciani letrerati, possibile pregio o difetto ai fini
della conversione della Cina, fu una delle caregorie usa-
te per dirimere I'intenzionalitd dei riti cinesi: andando
al di la degli aspetti descrittivi delle pratiche, tali riti
erano officiari dai cinesi convertiti con Pintento di par-
tecipare a cerimonie politiche e civili — cosa che ben si
accordava alla natura atea del governo della Cina — o
erano riti religiosi ¢ dunque la loro natura idolatrica e
superstiziosa? O ancora, come potevano essere cerimo-
nie idolatriche e superstiziose se chi le praticava era
ateo? Nella discussione intorno all’ateismo dei cinesi
appariva e si radicalizzava la questione della possibilita
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che in un areo potessero esservi valori morali ed etici;
aspetto che ctuttora & presente nelle societd secolarizzare
in cui il credo religioso gioca ancora un ruolo premi-
nente nella polirica culturale, € in cui di tanto in tanto i
non credenti sentono il bisogno di manifestare pubbli-
camente la loro presenza, come i cittadini statunitensi,
atel e razionalisti, che si sono riuniti a Washinghton
D.C., nell'agosto 2012, a rivendicare nel loro Reason
Rally il diritto ad essere rappresentati politicamente.

La questione dei riri cinesi proseguiva, almeno per
alcuni asperd, in Asia orientale la discussione sulla defi-
nizione e i sottili confini esistenti tra fides e mores, fra
tradizione ¢ dottrina, recentemente dibartuti dal Con-
cilio di Trento, ma destinarti a non trovare pace all’in-
terno di un’Europa che aveva perduro la sua unira reli-
giosa. Anche se sviluppati in chiave antiprotestante (so-
la scriptura), i dibattiti conciliari furono importanti per
la definizione di cid che era fundamenta della fede e cid
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che non era sostanziale, fra le tradizioni e i riti immura-
bili e cio che invece faceva parte della mutabilitd della
religione. Si era trattato di attribuire quasi un valore ge-
rarchico alle fonti del cristianesimo, di ridefinire e fissa-
re il rapporto esistente fra le tradizioni e la Scritrura.
Uno schema che fu propizio per alcune delle scelte che
il cristianesimo dovette compiere durante la sua opera
di missione nelle terre lontane, molte delle quali furono
consumate intorno al significato e al valore dei riti, e
che contemplarono anche un intrigante dibattito sulle
fonti, utilizzabili per studiare e comprendere, e quindi
classificare, le religioni degli aleri. I} dibattito intorno al-
la natura dei riti cinesi prosegui almeno sino al 1742,
quando Benedetto XIV ne proibi la pratica e ogni for-
ma di discussione con I'intento di ricondurre I'ordine
nella Chiesa di Roma. Centinaia e centinaia, infatti, fu-
rono i libri, libelli, opuscoli, tratrati e denunce dari alle
stampe in Europa in cui la Compagnia di Gesti e gli al-
tri ordini religiosi si accusavano animatamente di per-
mettere in Cina la pratica dell'idolatria e della supersti-
zione, o di promuovere e favorire la nascira di una nuo-
va cristianith, Una produzione che si intreccio con la
cultura libertina alimentandola e che impregnd alle fon-
damenta la cultura europea di eth moderna, partecipan-
do alla formazione della modernita dei Lumi. Tra oppo-
sizioni e discordanze di concetti e modi di leggere la Ci-
na, quest ultima si trovd a incarnare, almeno per alcuni,
I'ateismo, diventando, come scriveva il deista Volraire,
sinonimo di nazione atea. Il filosofo non mancava di far
notare la contraddizione logica contenura in rale defini-
zione fatta propria e sostenuta dai “rigoristi”: da una
parte, questi ultimi erano i maggiori oppositori e critici
delle idee di Pierre Bayle circa la possibilitd dell’esisten-
za di una societd di atei virtuosi e dall’altra sostenevano
che tale societi era proprio la Cina, retta dalla morale di
Confucio e dal pit saggio dei governi. Come scriveva il
gesuita Louis Le Comte nel suo Eclaircissernent (1700):
“Non vi & nulla di pits pericoloso di condannare cid che
si censura qui nel mio Libro, dicendo che gli antichi Ci-
nesi, come quelli di oggi, erano atei. I libertini, infatti,
avrebbero vantaggio dall'ammissione che in un impero
cosi vasto, illuminato e saldamente stabilito e florido,
sia per la moltitudine degli abitanti sia per I'invenzione
di quasi tucte le arti, non si sarebbe mai conosciuta la
divinitd. Cosa ne sarebbe dunque dei ragionamenti che
i santi Padri, nel provare l'esistenza di Dio, hanno trarto
dal consenso di tutti i popoli, ai quali pretendono che la
Natura abbia impresso I'idea di Dio cosi profondamen-
te che niente pud cancellarla® (p. 14). Una posizione
che non era di molto dissimile da quella, che abbiamo
citato, sostenura da Voltaire. E non fu Punica volta che i
gesuiri e i deisti si trovarono a condividere la medesima
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opinione.

Utficialmente e in maniera eclatante I'attenzione
all'ateismo dei cinesi confuciani si impose con l'inter-
vento del vicario apostolico del Fujian Charles Maigrot
(1652-1730), membro delle Missioni Straniere di Pari-
gi. Nel 1693 Maigrot aveva emanato dalla Cina il pit
forte atto di condanna del metodo che sino ad allera,
seppure con molre discussioni tra gli ordini religiosi, era
stato praticato nel tentativo di evangelizzare i cinesi.
Andando ben al di I3 di ogni decreto papale, I Edictum
seu Mandatum di Maigrot aveva sancito una condanna
che colpiva turra la cultura cinese ¢ I'intero “systema Pa-
trum Societatis Iesu”. Il vicario apostolico non solo vie-
tava e proibiva le concessioni fatte in materia di riti, ma
dichiarava I'impossibilitd di continuare a sostenere che
la filosofia cinese, anche se corretramente interpretata (57
bene intelligatur), non avesse nulla di contrario alla leg-
ge cristiana: un'affermazione che in sé minacciava la
messa al bando di cucti i testi di Matteo Ricci, accusato
di aver inventato una nuova religione in Cina, spalan-
cando le porte all'ateismo e alla superstizione. Per la pri-
ma volta dunque nella storia della querelle dei riti cinesi,
la condanna non era pit circoscritea alla prarica dei riti,
ma diventava una valutazione dell’antichiti della Cina,
della morale confuciana e del valore “esemplare” della
civilta cinese appresa attraverso i suoi antichi testi. Non
stupisca che a prova dell’ateismo dei cinesi Charles Mai-
grot, nel suo Historia cultus Sinensium, citasse una lunga
lista di autori della Compagnia di Gesu e che la medesi-
ma lista, ricca di nuove pubblicazioni gesuitiche nel
frarrempo dare alla stampa, fosse un’appendice dell’ope-
ra Entretien d'un philosophe chrétien et dun philosophe
chinois sur L'existence er la nature de Dien di Nicolas Ma-
lebranche (1708). La coincidenza di citazioni e di fonri
gesuitiche indicare dal vicario apostolico e dal filosofo
francese non & solo il segno di come la propaganda delle
Missioni Straniere in Cina non disdegnd ogni mezzo
per fare pressione in Europa, sino a preparare quasi
all'insapura del hilosofo francese un’Avis da porre alla -
ne del suo Entretien (tanto che Malebranche, sembra,
chiese all’editore di ometterlo nell’edizione successiva},
ma & anche e sopratturto uno dei tanti esempi dell’am-
pia circolazione del sapere prodotto dai missionari e del
ruolo da essi svolto nella formazione dell’'opinione pub-
blica. Le narrazioni dei missionari dalla Cina rinnovaro-
no la scoperra del “lontano” Oriente: filosofi, scienziati,
teologi e moralisti iniziarono a interessarsi a quel Paese
che giudicarono degno di essere preso come modello
per l'etica o per i costumi, per la morale o per la religio-
ne. Il dialogo tra i racconti dei missionari e la cultura
europea fu intenso, continuo, anche se non sempre pa-
lesi e dichiarati furono i debiti e i prestiti, e le norizie




Jalla Cina crearono una rivoluzione nel sistema di pen-
gero e delle credenze europee, provocando grandi mu-
camenti, cosi radicali da mettere in discussione il valore
del peccaro originale o il significato della Rivelazione

¢ Pumanita. Come era possibile I'esistenza di una Ci-
na cosi perfetta senza la presenza di libri sacri, profeti,
rivelazione, sacerdozio, senza Testamento e senza pro-
messe di salvezza?

D elle tante notizie e informazioni prove-
nienti dalla Cina il presunto ateismo dei cinesi accom-
pagnd in maniera sotterranea la controversia dei riti ci-
nest, utilizzato come cartina di rornasole nella lettura
delle religioni cinesi e dei suoi riti, ma anche come spi-
raglio e breccia da cui il cristianesimo poteva entrare e
cominciare la sua accivith di evangelizzazione, La pre-
senza di un ateismo fu fissara all’inizio della missione,
con accezioni e contenuti differenti, da Martero Ricei e
dal suo successore alla guida della missione cinese, Nic-
cold Longobardo. Due interpretazioni opposte, ma cio
non deve apparire una stranezza. La Compagnia di Ge-
sti, infacti, scrisse tutto e il conrrario di turto nelle sue
descrizioni dalla Cina, tanto che possiamo dire che in
questo modo essa si approprid toralmente della Cina:
nulla fu scritto su questa nazione senza approvare o
confurare cid che i gesuiti avevano gia testimoniato e at-
testaro nel loro mito della Cina. Sfogliando 1 loro rac-
conti e le loro riflessioni troviamo la Cina atea accanto
alla Cina superstiziosa e idolatrica, i cinesi come il po-
polo dorato della piti elevata morale accostato al popolo
piti corrotto, in cui I'antica saggezza conviveva con la
poligamia, l'usura, i soprusi, la xenofobia. Il fine “im-
mutabile” del lodare Dio e salvare cosi la propria anima,
Principio e fondamento degli Esercizi spirituali ignaziani,
autorizzava il disporre tuteo il resto delle “alere cose sulla
faccia della rerra” secondo un ordine diverso ma adatto
a raggiungere il fine “immutabile” e “uniforme”. Se il fi-
ne era rafforzare la missione cinese, anche una descrizio-
ne irreale, contraddictoria, mirata della Cina era auto-
rizzata. Il sistema ateistico di religioni descritto agli eu-
ropei appare come una religione civile: saldi, immurabi-
li e universali erano i suoi riti, che parevano avere lo
scopo di rinsaldare i legami sociali; atteggiamento di in-
differenza o incredulitd, disposizione quasi “machiavelli-
ca” verso le alire forme di credo, tutte indistintamente
considerate “utili” alla polirica e al governo del Paese.
Quello che i philosaphes europei definivano come tolle-
ranza. Acteggiamento questo che conduce a unaltra
contraddizione della Compagnia di Gest, e cioé all'esal-
tazione della tolleranza religiosa diffusa nell'impero ci-

nese, quella stessa tolleranza che in Europa era dalla
Compagnia di Gesit ostacolara ¢ sempre osteggiata.
Giunro in Cina nel 1582, e subito indotto allo stu-
dio della lingua cinese da Alessandro Valignano, Matreo
Ricci diede forma al modello “cinese”, perseguite dalla
Compagnia di Gesti per tutta I'eth moderna e anche do-
po con la riabilicazione nel 1939 di Pio XII, che rico-
nobbe la natura meramente civile, culturale e politica
dei riti cinesi praticati e autorizzari da un governo ateo.
Un'articolara descrizione delle religioni cinesi, la prima
offerta al pubblico europeo, si legge nel suo Della entra-
ta della Compagnia di Giesic e Christianiia nella Cina,
pubblicato postumo nel 1615 in una traduzione latina
profondamente rimaneggiara, data alle stampe dal can-
fratello Nicolas Trigaulr ¢ intitolata De Christiana Expe-
ditione apud Sinas suscepta ab Societate Iesu. Lo scritto di
Ricci si inserisce in un momento temporale cruciale per
pitt motivi. Prima di tutto, la definizione delle religioni
presenti in Cina ha luogo quando Ricci ha gia compiu-
to, grazie all'aiuto dei suoi amici lerterati confuciani e
in un contesto di riflessione sul confucianesimo interno
alla Cina e ai suoi letterati, la scelta di abbandonare
I'abito buddista per la veste confuciana. Secondaria-
mente, & il momento in cui le religioni cinesi sono deh-
nite e descritte agli europei, assumendo una propria
identica entro gli schemi della cultura e della storia occi-
dentali, archetipo della costruzione ricciana, con un raf-
fronto della cultura cinese con il mondo pagano dell’an-
tichit entro cui il cristianesimo era sorto e in cui aveva
alla fine trionfato. La visione apostolica paolina della
propria storia che accompagnoé i gesuiti in Cina e, pil
generalmente, nella loro esperienza missionaria, le ana-
logie che apparentemente si riscontravano tra la storia
cinese ¢ la storia della nostrana antichitd pagana non
potevano che porre fiducia sugli esiti finali della missio-
ne. Ricci dunque descrive le religioni cinesi usando i li-
bri cinesi, facendosi aiutare nell'interprerazione dai let-
terati cinesi, e poi rirraduce tutto in un linguaggio che
pud essere compreso dagli europei, scegliendo di usare
ora una parola ora I'altra, compiendo in questo modo
una scelta interprerariva che, come in ogni traduzione,
non fu solo linguistica. Nel capitolo dieci del suo Della
entrata della Compagnia di Giesi. .., sin dalle prime bar-
tute, appare chiaro il desiderio di dare dei cinesi un ri-
tratto positivo, descrivendoli come I'umanita pil prossi-
ma al cristianesimo, nel suo presente come nel suo pas-
sato. “Romani, Greci e Egizi” aveva scritto sant’Agosti-
no, “noi cristiani li consideriamo superiori agli altri in
guanto sono d’accordo con noi sulla dottrina di un solo
Dio, autore dell'universo, non solo immateriale perché
trascende turti gli esseri marteriali ma anche indefertibile
perché trascende tutte le anime, nostro principio, nostra

49



e —

luce, nostro bene” (De civitate Dei, V111, 10). Per I'anti-
co confucianesimo Ricci riprende, forse, la frase agosti-
niana e 'amplia nella sua portata, scrivendo che i filoso-
fi cinesi erano superiori ai filosofi pagani in quanto mai
“credettero cose tanto sconcie quanto credettero i nostri
Romani, i Greci, gli Egittij e altre strane nationi” o, an-
cora scrive, che “di turte le gentilith venute a notitia del-
la nostra Europa non so di nessuna che avesse manco
errori intorno alle cose della religione di quello che ebbe
la Cina nella sua prima antichitd”. E I'assenza di errori
viene ravvisata, con una evidente forzatura, nell’esisten-
za di un credo in un “suppremo nume che chiamano Re
del Cielo, o Cielo e Terra”. Nella descrizione di Ricci, il
buddismo e il tacismo sono religioni di nacura supersti-
ziosa e idolarrica e il confucianesimo diventa la “legge”
religiosa con cui il cristianesimo pud dialogare. I gesuiti
di Cina non vestiranno mai pit Pabito buddista. Non &
solo una tartica, non & solo I'idea di conquistare dappri-
ma le élites confuciane. Il confucianesimo descrirco da
Ricci & Ia legge antica che governa la Cina, che ha libri,
che & stimata, € che non ha idoli. Un giudizio positivo
che giunge a ritenere che molti di essi, antichi cinesi, si
fossero salvati “nella legge naturale”. 1l confucianesimo,
ancora di pili, possiede, secondo Ricci, alcuni elementi
che lo avvicinano al cristianesimo. I confuciani dell’an-
tichitd credevano nel “Castigo divino” ¢ nel “premio
che hanno da ricevere i Cartivi et i buoni” e nell'im-
mortalitd dell’anima; anche i riti agli antenati e a Con-
fucio, che agli occhi di Ricci non sono di natura religio-
sa, diventano cerimonie che avvicinano j cinesi ai cri-
stiani, perché, essendo praticati piii per i vivi che per i
morti, rispondono al bisogno di rispetrare le gerarchie —
dei deboli verso i potenti, dei figli verso i padri, delle
mogli rispetro ai mariti — sanzionando cosi un’altra vici-
nanza del confucianesimo cinese al cristianesimo e al
suo comandamento “onora il padre e la madre”. T riti
cinesi, secondo Ricci, non sono né idolatrici né super-
stiziosi, “s¢ bene — aggiunge Ricci — serA meglio com-
mutar questo in limosine ai poveri per le anime di tali
defunti, quando saranno Christiani” (2000, pp. 96-97).
Per il gesuira il confucianesimo era la setta “instiruita
per il buon governo della Republica, e cosi ben possono
essere di questa Academia e farsi Christiani, posciaché
nel suo essentiale non conriene nienre contra I'essentia
della fede Catholica; né la fede Catholica impedisce
niente, anzi agiuta molto alla quiete ¢ pace della repub-
blica, che i suoi libri prerendono” (2000, p. 98). Una
teoria che poteva condurre sino a riconoscere nei cinesi
la presenza di un antico monoteismo di cui si era persa
la memoria; strada che sara percorsa dai gesuiti aderenti
al cosiddetto figurismo, impegnati a ritrovare nei testi
del neoconfucianesimo le antiche vestigia del cristiane-
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simo.

Nella descrizione del confucianesimo — non sempre
chiaramente distinto tra I'antico e il moderno — ben
due volte Ricci usa la parola areismo. Una prima volta,
quasi all’intzio dello stesso capitolo decimo, laddove af-
ferma che il “lume naturale” si & artenuato e che “la na-
tura corrotra, se non viene agiutata dalla gratia divina,
sempre da se stessa se ne corre al basso, vennero poi
questi miseri huomini puoco a puoco spegnendo tanto
di quel primo lume et ad allargarsi in una liberra si
grande che dicono e fanno gia quanto vogliono de drit-
to ¢ di torto senza nessuna paura; e talché quei che in
questi tempi scappano dall'ldolatria, puochi sono che
non cadano nell’atheismo”; una seconda alla fine del ca-
pitolo, laddove afferma che I'opinione pitt comune era
quella di ritenere le tre religioni “una stessa cosa” (un
corpo e tre teste scrivera nel suo Catechismo cinese),
convinti che “in questa mareria di religione, quanto pit
modi di dire vi sono, tanto pilt utilita apporta al Re-
gno”. Ecco che da questa “tolleranza” verso le religioni i
cinesi “vengono a restare senza nessuna, per non seguire
nessuna di cuore. E cosl altri chiaramente confessando
la loro incredulicd, aleri ingannati dalla falsa persuasione
di credere, vengono la maggior parte di questa gente a
stare nel Profundo dell’Atheismo”. Lateismo che ha in
mente Ricci & contraddistinto dall'aperrura strumenrale
ad altri culti, usanze e riti (e dunque dall’increduliti e
da una cerra forma di indifferentismo religioso), a con-
cepire la religione come mero strumento per governare
la vita politica, sociale, morale e etica dello Stato. Colo-
ro che Ricci vuole convertire non sono i pagani, gli ido-
latri o i superstiziosi ma gli atei, e questi ultimi sono
non coloro che negano I'esistenza di Dio, ma coloro che
pur avendo una certa artitudine religiosa (praticano i ri-
ti), non si pongono domande su Dio. I cinesi a cui Ric-
ci si rivolge erano s1 “epicurei”, ma la battaglia contro i
pagani era stata gid vinta una volta nel passato della sto-
ria del cristianesimo. Linterlocutore da evangelizzare e
da convertire scelto da Ricci & dunque I'areo, seppure
un arco che non si oppone alle ritualica della religione,
un personaggio colto e incredulo che fa della religione
un mero strumento di governo e del suo ateismo un at-
teggiamento del rutto interiore.

Nella tradizione gesuitica la definizione ricciana si
perfezionerd con la pubblicazione del Confircius Sina-
rum Philosophus, traduzione dei Quattre libri (Sishu)
del confucianesimo, opera pubblicata nel 1687 e scritta
da un gruppo di gesuiti (Prospero Intorcetta, Christian
Herdtrich, Philippe Couplet e Frangois Rougemon),
in cui i lerterati confuciani sono definiti “atheopoliti-
ci”. Nel Confucius Sinarum il termine ateismo, con cut-
te le sue accezioni negative, era riservato al buddismo,




mentre per il confucianesimo era attenuarto con I'agget-
tivo “politico”, come gia avveniva in Europa, dove si
era affermara la sostanziale identird tra politici e aceisti
a partire dalla loro esclusiva considerazione delle cose
umane e della loro interpretazione non piti alla luce di
Dio ma come prodotto meramente umano, di cui Dio
faceva parte ma la cui esistenza andava sfruttara in ter-
mini di controllo sociale e di governo dei popoli. An-
che nel Confucius Sinarum Philosophus dunque si segui-
va la linea ricciana, “neutralizzando” ogni aspetto reli-
gioso del confucianesimo, almeno di quello praricato
dalle sue élites. Ateismo, per Ricci e per gli autori del
Confucius Sinarum, & ancora una condizione negativa,
ma non spregevole, ¢ anche un termine utilizzabile per
definire la civiltd migliore sino ad allora incontrara da-
gli europei e pili prossima al cristianesimo. Come nella
tradizione di Plutarco (La superstizione), un autore cer-
tamente non ignoto ai gesuiti, superstizione e ateismo
sono entrambi negativi, entrambi una deviazione dalla
giusra via, un male che nasce dall’ignoranza ¢ la scono-
scenza degli dei. Ma gli effecti che provocano nell’ani-
ma sono differenti: nelle anime dure sorge 'ateismo,
un giudizio falso che non inracca I'anima; nelle anime
sensibili e deboli penetra la superstizione, che muta la
natura dell’anima, la ferisce e provoca in essa un male
indicibile. Lateismo dunque, pur essendo un male, era
considerato qualitativamente superiore alla superstizio-
ne, perché I'ateo, senza alcuna divinitd, cerca, con I'aiu-
to della sola ragione, una soluzione alle difficolca della
vita, menrre il superstizioso, vedendo e leggendo nelle
difficolta il solo intervento di un dio malvagio, resta
paralizzato nella sua azione. Meglio nessuna divinity
che divinita false e inconsistenti o, in altre parole, me-
glio I'indifferenza che l'inibire la ragione con il credere
che il male sorga dagli dei.

Opinioni diverse avrebbe invece maturaro
Niccold Longobardo che successe alla morte di Ricci,
I'11 maggio 1610, come superiore della missione, eser-
citando rale carica sino al 1622. Il suo Tratrato su alcuni
punti della religione dei cinesi fu conosciuto in Europa
grazie all'edizione del 1676, stampata a Madrid, di Do-
mingo Navarrete ( Tratados histdricos, politicos, éthicos y
religiosos de la monarquia de China), ma raggiunse la
massima notorietd con I’edizione francese dell’abate
Louis de Cicé delle Missioni Straniere, uscita nel 1701,
in piena querelle parigina sui riti cinesi, con il tirolo di
Traité sur quelques points de la religion des Chinois, e con
la sua apparizione nella seconda edizione dei Novissima
Sinica di Leibniz (1699). Non si indugera nelle discus-

sioni e nei dubbi circa la paterniti dell'opera, per ricor-
dare invece che essa non era stata scricta per il pubblico
europeo, ma era una sorta di rapporto interno alla mis-
sione e svolse una importante funzione antigesuirica, di-
venendo uno strumento, reso ancora pii forte dalla sua
presunta attribuzione a un membro della Compagnia di
Gest, di opposizione e di critica al metodo gesuitico
nell'evangelizzazione della Cina. Il trattato di Longo-
bardo desiderava rifletcere sul sistema religioso e parti-
colarmente sul confucianesimo — la “religio” prescelta
da Ricci — nello sforzo, scriveva, di “cercare solo la ve-
rith e non dire nulla che si basi sul travestimento e sulla
menzogna™ (in Leibniz 1987, p. 42). Era un’affermazio-
ne che appariva piti di una sibillina accusa di aver alte-
rato le descrizioni del sistema religioso proferita verso la
Compagnia di Gest e il suo predecessore Matteo Ricci.
Si tratta di un testo in cui Longobardo si addenrra nella
complessita filosofica del sistema religioso della Cina;
una prospettiva che lo poneva in contrasto con il pen-
siero ricciano, tanto da ritenere che tutti i confuciani,
antichi e moderni, fossero atei: “Per provare che gli an-
tichi sono stati atei basta dire che lo sono i moderni;
questi ultimi infatti sono solo 'eco dei primi, su cui si
fondano e della cui autoritd si avvalgono per dar peso a
quanto dicono, sia in materia di scienza sia in materia
di religione” (p. 88). Longobardo condivideva l'idea di
un legame rra il confucianesimo e il nostro mondo pa-
gano, ma solo per rimarcarne il comune errore, I'essere
entrambi il frutto di un medesimo inganno da parte di
quel demonio cosi spesso scomodato nella descrizione
dell’altro e delle sue ritualith e costumi. Linterpretazio-
ne nasceva da un nuovo modo di leggere il confuciane-
simo. Esso non era pit il punto di arrivo di una dottri-
na molto simile al monoteismo, come era stato per Ric-
ci. Estendendo Pidea del doppio insegnamento a tutce
le scuole cinesi (confucianesimo, buddismo e taoismao),
Longobardo pensava che vi fossero due livelli di cono-
scenza diffusi tra i letterati cinesi: uno esoterico e I'altro
exoterico. Il confucianesimo era quindi una dorttrina re-
ligiosa e una scienza basata su un doppio binario, uno
falso e I'altro vero, vale 2 dire di un sapere segreto riser-
vato ai suoi pochi adepti e di una credenza pratica riser-
vata a tutti (p. 52); un confucianesimo esterno caratte-
rizzato da ritualith e pietd (superstizioso) e uno interno
porratore di un pensiero ateo e di una dottrina materia-
lista. Per Longobardo anche molri antichi filosofi, da Pi-
ragora a Platone e sino ad Aristotele, avevano adottato
tale duplice insegnamento volto a “non dare al pubblico
tutti i misteri della Filosofa, o di darli sotto oscuri veli”.

Nel pensiero di Longobardo 'ateismo-politico dive-
niva una definizione troppo parziale per descrivere il
complesso sistema cinese. Analizzando e studiando i te-
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sti della filosofia cinese negava, contraddicendo Ricci, la
possibilith che gli antichi cinesi avessero conosciuto
Dio, gli angeli e persino 'anima razionale La cririca al
sistema confuciano, che sotto molti aspetri incontrava
analoghi e contemporanei dibattiti interni al confucia-
nesimo stesso, era prima di tutto basara su alcune im-
portanti considerazioni sui testi confuciani, in una gue-
relle che pare echeggiare la tradizionale opposizione tra
gli antichi e i moderni. Se Ricci aveva interpretato il
confucianesimo a partire dai testi classici antichi, trala-
sciando tutta la tradizione cinese depositata nel lavorio
dei commenti, Longobardo dissentiva totalmente da
questa linea e proponeva una nuova riflessione intorno
alla tradizione testuale del confucianesimo. In quella
che possiamo considerare la prima articolata esposizione
sull'ateismo cinese, Longobardo si chiedeva: qual era il
valore da attribuire agli antichi testi cinesi? Quali erano
questi testi? Il confucianesimo doveva essere valutato e
analizzato attraverso i testi pill antichi, talvolta corrotri
(in senso filologico), o era possibile interpretarli alla lu-
ce dei commentari, composti nei secoli per permettere
I'interpretazione dei testi pilt antichi? Nella sua valura-
zione vi era una profonda critica della scelta compiuta
da Ricci e, pilt in generale, un allontanamento dalla tra-
dizione paolina, che tanta parte ebbe nell’attivitd mis-
sionaria e particolarmente in quella della Compagnia di
Gesli. A suo avviso, infatr, seguire i testi ¢ non i com-
menti, come aveva fatto Ricci, risultava pit semplice,
perché in grado di mettere in luce i legami tra il cristia-
nesimo e la cultura cinese (quella dei letterati). Il mero-
do era uguale a quello seguito nel lontano passato dagli
apostoli e, scrive Longobardo, dai santi che “mertevano
a profitto anche le minime cose che trovavano presso i
Gentili, come fece in particolare San Paolo quando cito
nell'Aeropago le parole di un poeta: fpsius enim et genus
sumus” (p. 48). Ma Longobardo rifiutava questa rradi-
zione apostolica. Luso paolino e apostolico non poteva
essere applicato ai testi degli antichi cinesi perché essi
erano di oscura interpretazione, pieni di errori per paro-
le illeggibili o “superflue”, come, a suo avviso, gli stessi
letterati affermavano. Erano ricchi di enigmi e parabole
usate per celare un segrero. Spiegare i testi in senso dif-
ferente da quello dei commenti era controproducente,
perché avrebbe fatto pensare a un'ignoranza dei missio-
nari, “i cinesi immagineranno che non abbiamo letto
cutti i loro libri, 0 che non ne abbiamo colto il vero sen-
so”. Inoltre Longobardo criticava I'uso di farsi aiurare
dai letterari cinesi per interpretare e comprendere i testi
originali, perché, scriveva, “non capiscono quanto & im-
portante che non ci sia il minimo errore nelle materie
che trattiamo”, ma anche perché, continuava, “per met-
tersi al riparo dal rimprovero che pud essere mosso loro,
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di aver abbracciato una legge straniera, sono entusiasti
di trovare nella nostra religione qualche conformita con
la loro serta. I Missionari devono essere di pit alte ve-
dute. Non sta agli aleri guidarli; ma sono loro [i missio-
nari] che devono guidare gli altri e giudicare cid che
convenga o non convenga  (p. 49).

Il confucianesimo era dunque uno strumen-
to nelle mani di pochi, detentori del vero segreto della
dottrina, e “se ne servivano cosl per un principio di po-
litica, per regolamentare i costumi, governare il popolo
e stabilire il culto divino” (p. 52), e il rischio, potrem-
mo dire, per Longobardo era quello di non impadronir-
si del segreto. I gesuiti ¢, pin in generale, il cristianesi-
mo apprendevano dul confucianesimo cid che i letterati
decisero di far conoscere, cortendo il rischio di lasciarsi
pervadere “dal porente veleno”, di contribuire, inseren-
do nel dibattito socio-religioso termini ambigui e “anfi-
biologici”, a rafforzare il sistema ateo della Cina. Latei-
smo politico del confucianesimo ricciano — utile per go-
vernare — si arricchiva nella visione di Longobardo di
una complessa conoscenza della sua dortrina, trasfor-
mandosi in un ateismo speculativo verso il quale I'atreg-
giamento gesuitico doveva essere privo di ogni tolleran-
za 0 adartamento, perché il pericolo era di diventare
parte del sistema cinese, subirne “I'impostura”, essere
conquistati e non conquistare la Cina al Vangelo. Se
Matteo Ricci aveva eletto negli atei confuciani del suo
tempo gli interlocutori ideali, trovandovi una comu-
nanza di valori etici e morali con il cristianesimo, che in
qualche modo erano sopravvissuti grazie al “lume natu-
rale”, la posizione di Longobardo era pit arricolata: la
presenza di un ateismo speculativo, sorretto da una teo-
ria della natura, rendeva anche l'ateismo positivo un
conresto dal quale il cristianesimo doveva guardarsi per-
ché pieno di insidie.

I due orientamenti di Ricci e Longobardo conduce-
vano Pierre Bayle, citando Arnauld, a scrivere nel suo
Dictionnaire historique et critigue. “1 pill brillanti mis-
sionari della Cina, tra cui vi sono quelli della vostra
Compagnia, sostengono che la maggior parte di questi
letterati sono atei, che sono idolatri solo per dissimula-
zione e per ipocrisia, come molti dei filosofi pagani che
adoravano gli stessi idoli del popolo sebbene non ne
avessero alcuna credenza: cosi si pud vedere in Cicerone
e Seneca. Questi stessi missionari ci insegnano che que-
sti letterati non credono in niente di spirituale, e che il
Re del Cielo, che vostro padre Matteo Ricci aveva indi-
cato come il vero Dio, non & che il Cielo materiale; e
che quello che essi chiamano gli spiriti della terra, dei




fiumi e delle montagne, non sono che le virti atrive di
questi corpi naturali. Qualcuno dei vostri autori dice
che essi sono caduti, da qualche secondo in questo atei-
smo, per aver abbandonaro i buoni lumi del loro filo-
sofo Confucio. Ma altri, che hanno srudiaro queste ma-
terie con maggiore cura, come il vostro P Longobardo,
sostengono che questo filosofo ha detto delle cose belle
per cid che riguarda la morale ¢ la politica, ma nei con-
fronti del vero Dio ¢ della sua legge egli & altrettanto
cieco che gli altri” (1740, 111, p. 296). La parola ateismo
usata da Marteo Ricci per descrivere il confucianesimo
dei cinesi era ricca di significati. Essa stava 2 meth fra
I'ateismo-politico con cui in Europa si cominciavano a
definire le dottrine di Niccold Machiavelli e pit tardi
del suo “allievo” Jean Bodin, e 'ateismo con cui i roma-
ni avevano definito dapprima gli ebrei e poi i primi cri-
stiani, quali eredi della tradizione giudaica. Nel mondo
romano la religio, come scriveva Cicerone, si fondava
sulla pierd, sulla santicd, sulle cerimonie, sulla lealta, sul
giuramento, sui templi, sui santuari, sui sacrifici solen-
ni, sugli auspici: all'interno di questo contesto romano
si hanno le prime artestazioni di uso del termine ateo e
ateismo usate per definire i giudei, la loro venerazione
di un Dio privo di immagine ¢ il loro rifiuto del culto
ufficiale di Stato. La parola usata da Ricci era ancora
priva del senso di “oltraggio” a Dio e della sua negazio-
ne, connessa invece all’'uso politico della religione, e
non condizionara da una valutazione negativa dcll’ateo
e della sua moralitd. Con gli scricti gesuitici la Cina, il
Suo presunto ateismo e la sua civilth, entreranno prepo-
tentemente nella cultura occidenrale, e forse questulti-
ma contribul a spostare verso un significato negarivo la
parola ateismo che Ricci aveva usato liberamente per
definire gli interlocutori preferiti del cristianesimo e i
pili prossimi per stato etico ¢ morale. Dal lungo perio-
do delle guerre di religione europee sarebbe nata a poco
a poco 'immagine dell’ateo inaffidabile dal punto di vi-
sta civile e politico, il peggiore interlocurore e nemico
dello Stato, poiché nella sua assenza di fede sembrava
incapace di rispettare i patti, poiché non era assoggetta-
10 a un giuramento divino, sanzionando cosi I'assoluta
incompatibilith fra ateismo e vira associara.

La parola ateismo partiva per la Cina dunque poco
prima della sua ridefinizione nel contesto europeo, ri-
manendo in bilico nel suo significato. Partiva ancora
priva di un'accezione molro negativa e avrebbe fatro ri-
torno in Europa, con il mito della Cina, e alimenraro le
discussioni sullateismo, arricchendo un contesto culru-
rale completamente mutato, pronta a entrare nel grande
dibacrito sul rapporto tra morale e religione, stimolato
anche dalla pubblicazione dei Pensées diverses sur la
comeéte (1682) e, ancora di pilt, dalla Continuation des

Pensées diverses (1704) di Pierre Bayle, ponenda [ Gl
stione dell’esistenza di una moralita anche in asserza i
una credenza o di una fede religiosa e generandn Iappa-
rentamento tra la filosofia cinese e le tegrie dell'atets per
antonomasia, Baruch Spinoza. Lidea di ateisma £ T
tinuamente in movimento, riformulaca quasi sempre in
ragione degli intenti strategici, agpressivi o difensivi, del
penSIero CUI'OPC‘O.

Michela Catrg
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