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                Questo libro era stato concepito come una raccolta di saggi scritti nell’arco dell’ultimo ventennio. Poi la necessità di aggiornare e unificare i testi ha portato a riscriverli integralmente o in gran parte, cosicché alla fine i capitoli del volume hanno ben poco a che vedere con i loro originali e devono essere considerati un’altra cosa. Non potendoci più riferire alle divisioni e alla paternità dei lavori passati, abbiamo specificato di volta in volta a chi spetta la paternità del singolo capitolo o dei paragrafi che lo compongono. Abbiamo inoltre uniformato il sistema di abbreviazioni, optando per poche sigle: APF, Archivio Storico della Congregazione di Propaganda Fide; ARSI, Archivum Romanum Societatis Iesu; ASV, Archivio Segreto Vaticano; BAV, Biblioteca Apostolica Vaticana; DASU, Archivio Delegazione Apostolica negli Stati Uniti; LBF, Archivio Nunziatura Apostolica in Canada, Letter Book of Mgr Falconio; ANC, Archivio Nunziatura Apostolica in Canada; Memoria Rerum, Sacrae Congregationis de Propaganda Fide Memoria Rerum, a cura di Josef Metzler, I-III, Rom-Freiburg-Wien, Herder, 1971-1976; SOCG, Scritture Originali riferite nelle Congregazioni Generali.

Tenuto conto delle stesure originarie, alcune databili alla fine degli anni 1980, e delle successive riscritture abbiamo maturato un numero incredibile di debiti di riconoscenza. Ci limitiamo perciò a elencare in ordine alfabetico tutti coloro che ci hanno aiutato: Monique Benoit, Philippe Boutry, Luigi Bruti Liberati, Laura Camerini, Virginia Cappelletti, Victorin Chabot, Antonio Ciaralli, Luca Codignola, Antonella D’Agostino, Claudio De Dominicis, Marco De Nicolò, Ferdinando Fasce, Flavio Fiorani, Daniele Fiorentino, Pasquale Fiorino, Claude Fohlen, Emilio Franzina, David Gentilcore, Maria Susanna Garroni, Bernard Heyberger, Pierre Hurtubise, Cornelius Jaenen, Serge Jaumain, David Kertzer, Andrée Lavoie, Egmont Lee, Bruce Levine, Mark McGowan, Marcel Martel, Vincenzo Matera, Cristina Mattiello, Antonio Menniti Ippolito, Colette Michaud, Terrence Murphy, Gilles Pécout, Roberto Perin, Gaetano Platania, Alessandro Portelli, Bruno Ramirez, Yves Roby, Francine Roy, Massimo Rubboli, Isa e Mario Sanfilippo, Floriana Santini, Gabriele Scardellato, Nicoletta Serio, Francesco Surdich, Silvano M. Tomasi, Donald Tremblay, Rudolph Vecoli, Elisabetta Vezzosi, Nive Voisine, François Weil, John Zucchi e i purtroppo scomparsi Peter R. D’Agostino, Albert Gauthier, George Pozzetta, Ruggiero Romano, Gianfausto Rosoli e Pierre Savard.

Vogliamo anche ringraziare i responsabili e il personale delle biblioteche e degli archivi nei quali abbiamo potuto effettuare le nostre ricerche, in particolare l’Archivio Segreto Vaticano, l’Archivio storico della Congregazione per l’Evangelizzazione dei Popoli o “de Propaganda Fide”, e l’Archivio storico della Congregazione per la Dottrina della Fede.

La drammatica e recentissima morte di Peter R. D’Agostino, avvenuta in un contesto ancora non chiarito, ci ha tolto uno dei nostri più attenti critici. Peter è stato infatti un grande storico, forse uno dei migliori che abbiano lavorato nel nostro campo, quello tra storia dell’emigrazione, storia dei rapporti transatlantici e storia della chiesa, e un’ottima persona: era gentile e generoso, ma anche molto perspicace e non disposto a perdonare qualche inesattezza per malinteso senso di amicizia. Il sapere di non poterlo vedere più (calava a Roma quasi ogni estate) e il pensare alla moglie e alla giovanissima figlia ci riempiono di angoscia: a lui e alla sua famiglia dedichiamo quindi questo libro, consci che tale gesto non cancella l’ineludibilità della scomparsa, ma desiderosi di testimoniargli, un’ultima volta, la nostra amicizia.


  Giovanni Pizzorusso è autore dell’Introduzione al volume, dell’intera Parte seconda e del Capitolo III della Parte terza. Matteo Sanfilippo è autore del Capitolo II della Parte prima, dell’Introduzione e dei Capitoli II, IV, V della Parte terza e delle Conclusioni al volume. Il Capitolo I della Parte prima e il Capitolo I della Parte terza sono a firma di entrambi con le modalità indicate nelle note.
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                        La Chiesa cattolica e le “nationes”:  etnie autoctone, etnie migranti
                    

                    
                

                
                
                    
                Grazie all’espansione europea la Chiesa cattolica ha la possibilità di intensificare su scala mondiale la diffusione del messaggio cristiano tramite le missioni e di mettere in atto la sua aspirazione all’universalità della propria autorità spirituale. Tale aspirazione si realizza anche a livello istituzionale, perché la Santa Sede si assume la responsabilità di organizzare e sovrintendere la presenza sempre più numerosa di missionari nelle varie parti del mondo. Questo aspetto del processo ha luogo con un certo ritardo rispetto alle grandi scoperte geografiche, quando, nell’età della Controriforma e sulla spinta del Concilio di Trento, il principio del primato spirituale del papato e della sua funzione pastorale e apostolica è rielaborato e rinforzato, pur non senza difficoltà e opposizioni interne, e la Santa Sede cerca di recuperare nello sforzo missionario quel ruolo che aveva delegato alle monarchie nell’età delle Scoperte1. Alla elaborazione teorica si accompagna, all’interno di una generale riorganizzazione della Curia romana, la creazione di un sistema che governa l’evangelizzazione universale sfruttando le nunziature apostoliche. Nel 1622 è fondato un dicastero appositamente rivolto alle missioni, la Congregazione “de Propaganda Fide”, che ha lo specifico compito di diffondere la religione nei territori esterni al mondo cattolico: quelli dominati dall’eresia protestante, quelli “scismatici” e musulmani del Levante, quelli ancora avvolti dalle tenebre del paganesimo ai confini del mondo conosciuto2.

Di fronte a un progressivo, ineluttabile declino del papato sul fronte politico-diplomatico internazionale, la Chiesa romana riafferma rispetto agli Stati assoluti la prospettiva universale della sua azione spirituale, tentando anche di riscattare le deleghe che, relativamente alle nuove terre, ha in precedenza concesso in materia ecclesiastica agli Stati stessi: i diritti di Patronato delle corone spagnola e portoghese sui territori scoperti e da scoprire legano infatti i missionari più all’autorità civile che a quella spirituale pontificia. Del resto la situazione all’inizio del Seicento non è più quella degli albori dell’età delle scoperte. Da un lato, entrano in gioco nuove potenze coloniali, tra le quali quelle protestanti che non riconoscono l’autorità del papa e costituiscono una minaccia per lo slancio apostolico. Dall’altro, il mondo è sempre più conosciuto nella sua composita realtà di popoli e “nazioni” diverse e ci si rende conto come occorra, malgrado l’unitarietà provvidenzialistica dello slancio apostolico, approfondire la conoscenza di queste differenze e adeguare gli strumenti di trasmissione della fede3. Questa lezione proviene soprattutto dalla Compagnia di Gesù, il principale ordine missionario, sorto con una pronunciata dimensione internazionale4, e in particolare dall’opera di José de Acosta De Procuranda Indorum salute (pubblicata per la prima volta a Siviglia nel 1588 con successive edizioni fino alla fine del secolo), che diviene il fondamento per le successive opere di teoria missionaria che ispirano i fondatori di Propaganda5. Di conseguenza il dicastero missionario ritiene di aver il dovere di conoscere e di identificare con la massima precisione il quadro geografico dei territori e dei popoli verso i quali indirizza la propria azione. Vi è quindi un grosso sforzo di sistematizzazione della conoscenza del mondo che procede sia attraverso la geografia fisica e politica, sia attraverso quella umana. In tal modo sono identificate “nazioni” che, usuratasi la concezione postridentina basata sul principio “cuius regio eius religio”, coincidono talora con stati, ma che molto più spesso rappresentano popoli, inseriti all’interno di uno o più stati, che richiamano le “omnes gentes” che il messaggio evangelico affida all’apostolato della Chiesa. L’attenzione alle “nationes” è presente nei teorici della missione, in particolare nel carmelitano scalzo Tomás de Jesús che nel 1613 pubblica ad Anversa il De procuranda Salute omnium Gentium, un testo molto diffuso, costruito dall’autore anche con prestiti o veri e propri riassunti da opere altrui6, da quelle del già citato Acosta a quelle dell’altro gesuita Antonio Possevino7. Nel suo trattato Tomás si richiama alla Chiesa primitiva ripercorrendo la diffusione del cristianesimo in Asia, Europa e Africa e aggiungendo a queste aree le Indie orientali e occidentali, le nuove frontiere dalle quali riprendere la vigorosa espansione del cattolicesimo. In questa raffigurazione, come nelle successive, la città di Roma è saldamente al centro del sistema. Tuttavia non si vuole solo costruire un’immagine astratta, ad uso propagandistico, delle regioni e continenti che attorniano il centro del potere pontificio. Ci sono ragioni operative, legate alla “gestione” dello sforzo apostolico, per creare una ripartizione geografica delle competenze assegnate ai funzionari della Congregazione. Tomás addirittura ritiene che una Congregazione missionaria dovrebbe avere quattro o cinque segretari cui affidare le diverse aree geografiche8.

Nelle settimane successive alla fondazione di Propaganda i cardinali commissionano a Giovanni Battista Agucchi, segretario del papa e membro non porporato della Congregazione, una divisione in province affinché ognuna di esse abbia un referente all’interno del dicastero, un cardinale, e un informatore in loco o comunque in grado di ottenere in loco il maggior numero di notizie (si tratta soprattutto dei nunzi e dei patriarchi orientali, cui si associano altre figure di consultori). Ne viene fuori un mappamondo formato da tredici regioni, articolate a seconda del campo d’azione dei nunzi, con i quali del resto Agucchi è in diretto e continuo contatto epistolare in quanto segretario di Gregorio XV9. All’interno di ogni regione si precisano ulteriori ambiti sia geografici, sia etnici che vengono evidenziati dall’attività missionaria. Attraverso la corrispondenza con i missionari, con i nunzi e con gli altri referenti della congregazione si crea quel deposito di conoscenze sulle varie parti del mondo che si raccoglie nell’archivio della Congregazione stessa e che riflette l’organizzazione dello scambio tra centro romano e periferie missionarie. Lo dimostrano anche le istruzioni e i questionari per i missionari e i vicari apostolici, in cui si cerca di indirizzare questi informatori verso la raccolta di alcuni tipi di notizie, in particolare quelle sui popoli, sulla loro organizzazione politica, sulle loro lingue e le loro usanze10.

In questo contesto, nel quale assumono primaria importanza l’efficacia dell’azione apostolica e la riaffermazione di Roma come centro geo-politico del cattolicesimo universale e missionario11, va vista l’attenzione di Propaganda verso i vari popoli, che si traduce in un opera di identificazione di essi e di realizzazione di iniziative operative specifiche. Questo sistema è destinato a restare immutato nelle sue linee essenziali e quindi a conservare le sue caratteristiche, più o meno utili alla costituzione di una conoscenza insieme differenziata e approfondita della realtà. Da un lato, con il tempo si rafforza una rete informativa molto ramificata che si allarga per coprire sempre più territori e per fornire informazioni sempre più dettagliate. Dall’altro, la necessità di indirizzi comuni e regole univoche in materie dottrinali e liturgiche (mediante la compartecipazione del S. Uffizio) impone l’uniformizzazione delle conoscenze, una reductio ad unum funzionale a un confronto culturale nel quale, insieme alla fede, passano anche – sia pure in modo diverso – i principi della civiltà europea in un processo che è stato variamente denominato come acculturazione o occidentalizzazione12.

Ciò che naturalmente cambia nel tempo è il quadro complessivo della distribuzione dei popoli e delle “nationes” sulla superficie terrestre. Nei secoli dell’espansione mondiale dell’Europa non siamo in presenza soltanto di un processo d’inglobamento di nuove popolazioni autoctone nella sfera di controllo o d’influenza degli europei (o comunque di contatto lungo frontiere più o meno chiuse), ma prendono sempre maggior peso i fenomeni di migrazione di popoli di origine europea, legati alla colonizzazione e all’occupazione territoriale dei Nuovi Mondi13. Questo fenomeno, che diviene il modello prevalente in America, ha conseguenze anche sul piano religioso e quindi interessa Propaganda per il suo ruolo istituzionale. Il panorama americano si complica: non ci sono più soltanto gli indigeni da evangelizzare, ma sono presenti anche inglesi e olandesi protestanti da convertire o, comunque, da controllare, affinché non diffondano la loro “eresia” alle popolazioni native. Inoltre emigrano oltre oceano minoranze come gli irlandesi cattolici nelle colonie inglesi (e in quelle spagnole) o gli ugonotti in quelle francesi14; si diffonde, soprattutto nel mondo mercantile, la presenza ebraica15; aumenta a vista d’occhio l’“immigrazione” forzata degli africani, la manodopera schiava diffusa nelle piantagioni delle varie colonie16.

In un mondo nel quale la determinazione dell’entità territoriale e dello statuto di appartenenza a un’entità statuale è ancora incerta, il concetto di “nazione” consente di tener conto di elementi identitari quali l’etnia, la religione, la lingua. Questi elementi, come accennato, interessano direttamente Propaganda nel suo impegno di evangelizzazione e di confronto religioso e culturale. Tale concetto, del resto, è ben presente nella Roma pontificia della Controriforma, ma è già familiare fin dal medioevo. Lo si ritrova, ad esempio, nella complessa elaborazione giuridica da parte dei canonisti di un diritto missionario riguardante i popoli non cristiani da evangelizzare, oppure nella definizione, delle chiese cristiane orientali (maroniti, armeni, caldei…), minoranze all’interno del mondo islamico, che hanno a Roma i loro rappresentanti, le loro chiese, i loro collegi, gli studi di lingua17. Dalla seconda metà del Cinquecento, in particolare dal pontificato di Gregorio XIII, si moltiplicano queste istituzioni romane destinate anche all’accoglienza di “oltramontani” cattolici e alla formazione del clero proveniente dalle regioni protestanti (Collegio ungarico-germanico, greco, illirico, inglese, scozzese, irlandese)18. Queste presenze finiscono con il produrre dei fenomeni di immigrazione dal Levante e dal Nord Europa che si affiancano alla più cospicua e tradizionale presenza di spagnoli, portoghesi, francesi, dando a Roma quel carattere cosmopolita che le resta per tutta l’età moderna19.

Del resto l’atteggiamento della Chiesa nei confronti della mobilità è influenzato dalle esigenze della diffusione della fede. Dopo la divisione dell’Europa a seguito dell’affermazione della Riforma, è prevalsa una concezione di chiusura del confine religioso. La paura predominante è quella del propagarsi dell’“infezione eretica”, in particolare verso l’Italia, territorio sul quale il papato sente una responsabilità più diretta. Da qui originano le decisioni del S. Uffizio, ripetute ancora nel 1622 da Gregorio XV, che proibiscono, sotto pena di scomunica, lo spostamento di cattolici nei territori protestanti e, inversamente, la venuta degli eretici in Italia, sulla quale la rete degli inquisitori locali deve vigilare attentamente. Questo progetto di “cordone sanitario” ha un effetto limitato, pur se da non sottovalutare, non solo per i viaggiatori dei ceti più elevati che possono ottenere dispense, ma anche per i mercanti che continuano a tessere i loro rapporti tra le varie parti d’Europa20.

Nel corso del Seicento, malgrado l’iniziale reiterazione di questi decreti, ci si rende conto che il contatto con il mondo non cattolico può anche essere propizio alla diffusione della fede, mentre il pericolo di propagazione del protestantesimo appare di minor conto, almeno in Italia e nell’Europa cattolica. Si considera allora la frequentazione della Città eterna da parte di protestanti come un’occasione per convertirli, anche per il fascino sprigionato dalla magnificenza della Roma barocca e dalla pompa delle sue cerimonie. Si moltiplicano quindi le presenze romane di rappresentanti delle “nazioni” più diverse, spesso semplici viaggiatori che poi tornano nei loro paesi, ma talvolta anche emigranti che si stabiliscono a Roma svolgendo funzioni utili al rafforzamento del contatto con le loro regioni d’origine, ad esempio operando in istituzioni culturali come interpreti, bibliotecari, tipografi o insegnanti di lingue. Queste figure di convertiti, che si uniscono alla cospicua e variegata rappresentanza di stranieri cattolici, gravitano spesso intorno a Propaganda, che sovrintende a molte istituzioni per gli stranieri ed è sempre avida di informazioni sulle varie parti del mondo dove inviare missionari21.

L’ambiente d’immigrati, che si muove intorno alla Congregazione, costituisce insieme alla corrispondenza dalle nunziature e dalle terre di missione il tramite principale per forgiare una immagine complessiva delle componenti “nazionali” di un mondo in cui portare la fede cattolica e l’influenza della Chiesa romana. Come abbiamo già detto, Propaganda si mostra sin dalla fondazione aperta alle informazioni e alla formazione di una conoscenza del mondo nella quale le differenze tra i popoli sono evidenziate, anche se poi la sua attività decisionale spesso produce un effetto di uniformizzazione, suggerendo strategie e comportamenti comuni a realtà profondamente diverse22. In questo contesto, nel quale assumono primaria importanza sia l’efficacia dell’azione apostolica, sia la riaffermazione di Roma come centro geo-politico del cattolicesimo universale e missionario, va vista l’attenzione del dicastero verso le “nazioni”, che si traduce in un opera di identificazione di esse e di attuazione di iniziative evangelizzatrici specifiche. 

La compresenza di questi due aspetti si rivela apertamente se si prendono in esame i due rapporti generali sullo stato delle missioni prodotti dai funzionari di Propaganda nel Seicento. Tra il rapporto di Francesco Ingoli (1631) e quello di Urbano Cerri (1678), pur nella differenza delle circostanze della scrittura e dei destinatari nonché dell’apparato culturale dei due testi, si registra una fondamentale continuità, che conferma le intuizioni di un vecchio studio dello storico francese François Rousseau sulle dottrine missionarie tra Cinque e Seicento23. In entrambi infatti si illustrano le missioni nei vari continenti, utilizzando il materiale d’archivio della Congregazione. Tutti e due sono destinati a uso interno e dunque non si presentano come opere di esaltazione edificante (pur se non mancano passaggi in tal senso), ma come veri e propri strumenti conoscitivi per l’attività decisionale della Congregazione e del papa. In essi, dopo la rassegna dei vari luoghi e popoli suddivisi per continenti, troviamo una sezione dove si tratta delle istituzioni che Propaganda mantiene a Roma per le missioni (la Congregazione stessa con il suo “stato temporale”; il Collegio Urbano, la Tipografia poliglotta, l’archivio), delineando quindi – in particolare nell’opera di Ingoli – una geografia missionaria mondiale al cui centro stanno Roma e Propaganda. Inoltre in questi testi si riaffermano i punti programmatici della politica missionaria della Congregazione, in particolare quello centrale della promozione del clero e dell’episcopato indigeni24.

Un criterio di identificazione nazionale che risulta fondamentale nella giurisdizione missionaria di Propaganda è quello linguistico. Le lingue costituiscono infatti il tramite necessario per l’attività apostolica di comunicazione e di diffusione della fede da parte dei missionari. Nelle istruzioni ai missionari la Congregazione si raccomanda di verificare quali siano, per ogni popolazione, le lingue non solo parlate, ma anche comprese. Su questo punto l’attenzione di Propaganda è particolarmente elevata ed essa si dota precocemente di strumenti che permettano la comprensione delle lingue, la lettura dei libri e dei documenti, la preparazione linguistica dei missionari. Essa infatti sviluppa scuole di lingua, tiene presso la propria sede degli interpreti e produce libri in diversi idiomi nella propria Tipografia Poliglotta, fondata nel 1626 e dotata di caratteri di stampa dei più svariati alfabeti: 10 anni dopo la fondazione sono stati pubblicati libri in 23 lingue diverse, dall’arabo, all’armeno, al georgiano25.

Inoltre Propaganda riceve da Urbano VIII la sovrintendenza sui collegi di formazione del clero riservati ai vari popoli, fondati a Roma e in varie parti d’Europa di cui si è già accennato e il cui numero si accresce consistentemente. Per alcune “nazioni”, in particolare quelle delle isole britanniche si formano reti di istituti in tutta Europa dipendenti da Propaganda. Attraverso i collegi si cerca di mantenere vivo il clero nazionale di quei popoli presso i quali la religione cattolica è conculcata o comunque ostacolata26. 

L’utilizzo del clero indigeno ha un ulteriore impulso con la fondazione nel 1627 di un collegio di formazione per il clero locale, il Collegio Urbano, destinato in particolare a quelle “nazioni” che non avevano un proprio istituto, e unito nel 1641 direttamente a Propaganda. La differenza specifica con i collegi nazionali preesistenti già citati è la natura internazionale del Collegio Urbano che mira a riunire seminaristi di diverse parti della terra destinati a tornare nei paesi d’origine per costituire eventualmente una gerarchia ecclesiastica locale. Il Collegio Urbano diviene così l’istituzione rappresentativa del rapporto tra Propaganda e le nationes di tutte le parti del mondo. Attraverso particolari cerimonie pubbliche che esibiscono il carattere multietnico dell’istituzione (le Accademie di lingue; la solennità dell’Epifania e della Pentecoste, simboli della partecipazione delle genti alla Chiesa di Cristo), essa costituisce il simbolo della portata universale della giurisdizione di Propaganda e dell’autorità del papa, riunendo in sé sia la diversità attraverso le varie identità nazionali rappresentate dai seminaristi, sia l’unità della Chiesa universale capace di riunire in una sola istituzione tante etnie diverse e uniformarle attraverso una comune formazione27.

Questo principio della cura spirituale affidata a religiosi connazionali dei fedeli (che rientra nel più vasto programma di creazione del clero indigeno) è ben presente nella mentalità dei funzionari di Propaganda e resta in vigore per secoli, anche in occasione dei fenomeni di migrazione di massa, costituendo la base per l’elaborazione delle cosiddette parrocchie “nazionali” o “linguistiche” (assai diffuse nelle Americhe a partire dalla seconda metà dell’Ottocento) approvate a Roma a seguito di pressioni provenienti da oltreoceano, ma talvolta in urto con la gerarchia locale. All’interno di una diocesi tali parrocchie, soprattutto urbane, si sovrappongono alla rete delle tradizionali parrocchie territoriali e sono riservate ai fedeli di un gruppo diverso per lingua e tradizione rispetto alla comunità locale28. 

In effetti, come fondamentale elemento identificativo “nazionale”, Propaganda tiene presente, oltre all’identità linguistica, anche la specificità degli immigrati dal punto di vista della liturgia e delle tradizioni rituali. Questo elemento tocca, come è ovvio, le chiese di tradizioni diverse come quelle di rito orientale unite a Roma. Nella stessa penisola italiana Propaganda si sforza di mantenere separate le comunità di rito orientale formatesi nel Regno di Napoli e nella Maremma toscana (i cosiddetti italo-greci)29. Lo stesso fenomeno si incontra a cavallo tra Otto e Novecento nelle diocesi statunitensi, canadesi, brasiliane e argentine dove si istallano i cospicui nuclei d’immigrazione rutena provenienti dall’Austria-Ungheria, che portano oltre oceano il clero “uxorato” di rito orientale, cui si affiancano poi i gruppi legati alle Chiese cristiane orientali unite a Roma (armeni, maroniti)30. Ma il concetto stesso di parrocchia “etnica”, pur senza la formalizzazione canonico-giuridica ottocentesca31, non è nuovo per Propaganda, neppure in relazione ai fedeli italiani: ad esempio, nel Seicento la Congregazione si occupa della folta comunità italiana di Cracovia che vuole avere un prete marchigiano nella propria chiesa e segue addirittura la vicenda di una piccola cappella cattolica nell’isola olandese di Curaçao costruita dai mercanti genovesi di schiavi e di altro32.

Nei limiti dell’ortodossia, fin dal Seicento, Propaganda si sforza di salvaguardare le specificità “etniche”: la lingua, le tradizioni locali di culto, le forme liturgiche approvate dall’autorità pontificia. Laddove è possibile, preferisce che le comunità etniche siano assistite da sacerdoti connazionali, che possano essere accolti con fiducia dai fedeli e possano facilmente raccogliere le confessioni. Questo lo si comprende bene se si esaminano i primi, precoci casi di comunità emigrate oltreoceano quale quello degli irlandesi, cattolici e di lingua gaelica, nelle colonie inglesi d’America nel Seicento, dove pure il culto cattolico era proibito. Come si vedrà nella parte seconda di questo libro, Propaganda favorisce l’assistenza spirituale di quelle comunità (svolta anche di nascosto) da parte di sacerdoti irlandesi, formatisi nei collegi francesi e spagnoli che si mettono in contatto con i connazionali emigrati oltreoceano. Per la Congregazione la presenza di gruppi, numericamente esigui ma etnicamente coesi, di cattolici in campo protestante costituisce una preziosa testa di ponte sulla quale costruire una barriera all’espansione del protestantesimo nel Nuovo Mondo e, in prospettiva, puntare per una diffusione del cattolicesimo. 

Naturalmente questa visione del mondo, qui rapidamente riassunta, ha un significato generale nel quale le varie parti del globo rientrano con le loro specificità. Il Nuovo Mondo, lo si è già detto, racchiude in sé caratteristiche diverse. Quando la Congregazione viene fondata nel 1622, le Americhe presentano una situazione differenziata, dalle diocesi spagnole sulle quali la Santa Sede ha difficoltà persino a chiedere notizie a Madrid, ad ampi territori che iniziano a essere colonizzati da potenze “eretiche”, controbilanciate dalla Francia allora in una fase di prepotente “risveglio” missionario. Sullo sfondo s’intravedono molti popoli indigeni da evangelizzare, prospettiva eccitante per i funzionari romani a patto di riuscire a aggirare gli spagnoli e ad anticipare i protestanti. Negli anni le società euroamericane, in particolare nel Nord America, si stabilizzano e si allargano, presentando problemi di grande interesse per l’evangelizzazione cui si è già accennato: il rapporto tra maggioranze e minoranze etnico-religiose, la presenza dei neri africani, il rapporto con le popolazioni native. Su tutta questa variegata realtà, la visione di Propaganda – l’istituzione romana che costituisce il nostro punto di osservazione preferenziale sulla materia affrontata in questo volume - si adegua al mutamento dei tempi e al sempre maggior peso che la componente europea assume anche nelle questioni religiose33. I missionari dei vari ordini religiosi inviati dalla Congregazione partono spesso con il progetto di convertire gli indiani, i “selvaggi”, ma una volta giunti nel Nuovo Mondo si devono anche impiegare all’interno del mondo coloniale, dove l’organizzazione ecclesiastica non riesce, in molti casi e per motivi diversi, a riprodurre le condizioni di stabilità dell’Europa. La Chiesa coloniale quindi prende caratteristiche proprie che la distinguono dalla Chiesa missionaria, rivolta agli indiani. Resta, però, diversa anche rispetto alla Chiesa metropolitana a causa della difficoltà di compiere quella trasposizione dei principi tridentini che nel Vecchio Mondo si traduce in forme di controllo sociale, che, del resto, trovano ostacoli nella stessa Europa cattolica34. Il controllo sociale, nei suoi diversi aspetti, finisce comunque con il diventare uno dei compiti delle missioni americane nella lunga durata, soprattutto quando interviene nella corretta pratica religiosa dei sacramenti che in molti casi influenza i modi di vita tradizionali dei convertiti35. Ad esempio riguardo al matrimonio, c’è una continuità, confermata dai dossier archivistici e dalla normativa di diritto missionario, dell’interesse di Propaganda e del S. Uffizio per regolarizzare i comportamenti matrimoniali che va dal problema della poligamia presso le popolazioni indigene convertite fino alle preoccupazioni relative alla bigamia degli emigranti, passando attraverso l’attenzione che i missionari rivolgono ai rapporti di concubinato tra gli schiavi delle piantagioni con la casistica di dispense per consanguineità e affinità o, infine, ai casi di matrimoni misti che si presentano a seguito di compresenza di comunità emigrate da aree cattoliche e protestanti36. D’altronde i newcomers, come hanno dimostrato molti studi di taglio etnostorico sugli italiani negli Stati Uniti condotti anche sulle aree di partenza, portano con loro il retaggio di credenze della società di origine, nelle quali i missionari dovevano intervenire per riportare i fedeli all’ortodossia37. L’universo missionario americano – così come avviene in altre realtà coloniali – è quindi sfaccettato. Nel Nuovo Mondo alle missioni “estere” - come vengono definite nella nomenclatura missionaria tradizionale le missioni “ad gentes” al di fuori del mondo cattolico - si affiancano e si intersecano le missioni “interne”, rivolte al rafforzamento e al controllo della morale e della fede nelle comunità cattoliche immigrate in territori extra-europei38.

Un esempio di questa instabilità nell’età moderna sono le colonie caraibiche dove i fenomeni demo-sociali e economici (evizione pressoché completa degli indiani; immigrazione europea e composizione multietnica della società coloniale; presenza massiccia di schiavi) avvengono con una rapidità maggiore rispetto al resto del Continente, tanto da presentare una trasformazione radicale della società dopo pochi decenni. Per questo motivo è sembrato opportuno presentare nella seconda parte del volume il caso antillese come una sorta di laboratorio nel quale si concentrano nel tempo e nello spazio esperienze che nell’intero continente maturano in tempi più lunghi.

Se infatti ci spostiamo nell’Ottocento e poi alla fine del nostro percorso – che coincide grosso modo con il termine della giurisdizione di Propaganda sull’America (a parte alcuni vicariati missionari) nel 1908 – constatiamo come i fenomeni intercorsi abbiano trasformato il quadro: gli indiani sono ormai pochi e concentrati in alcune zone, mentre le successive ondate di immigrazione dall’Europa (e anche dalla Cina lungo la costa occidentale) hanno stratificato una società complessa, profondamente divisa anche all’interno della sua componente cattolica tra irlandesi, tedeschi e infine italiani, polacchi e altri, non solo per lingua, ma anche per cultura e tradizioni. Di tutto questo Propaganda, di concerto con altre istituzioni pontificie, è informata in quanto destinataria di numerose e preziose testimonianze, ma è anche direttamente responsabile. In particolare ha preso importanti decisioni relative all’assistenza spirituale, quali ad esempio quelle già citate della parrocchia “etnica”, che intervengono nella realtà locale, ma anche il controllo sociale delle comunità immigrate e la sua difesa dalla concorrenza di altre religioni oppure di forme di associazionismo come la massoneria o il socialismo. Nei capitoli che seguono si vuole percorrere la pista del collegamento tra le missioni per l’evangelizzazione degli indiani e quelle per l’assistenza spirituale agli emigranti europei, in particolare agli italiani. Il continente americano è infatti un ambiente particolarmente rivelatore di questo progressivo slittamento dell’impegno apostolico della Chiesa cattolica e, in particolare, di Propaganda. Ora tale fenomeno andrebbe affrontato con maggior ampiezza e dovizia di particolari rispetto a queste pagine nelle quali il problema è studiato attraverso situazioni specifiche come le missioni nei Caraibi per l’età moderna e le comunità emigrate italiane in Nord America per l’età contemporanea. Nondimeno questi casi sono sembrati adatti a esemplificare il percorso di continuità nel quale, in conseguenza del ruolo centrale e unitario della Chiesa romana, i rapporti tra emigrazione, nationes e religione in un contesto di grandi spostamenti umani sono precocemente inquadrati su scala mondiale.
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                1. Le vie attraverso le quali la Santa Sede, considerata nelle sue istituzioni centrali e nei suoi organi decisionali, impara a conoscere il Nuovo Mondo sono numerose e precoci. Fin dall’arbitrato di Alessandro VI tra Spagna e Portogallo (1493) il vertice romano raccoglie informazioni sulle Americhe. D’altronde l’occupazione del nuovo continente è opera di potenze, quali quelle iberiche, che proclamano la propria missione di diffondere il Vangelo. Di conseguenza Roma è direttamente coinvolta nella gestione spirituale delle nuove terre: emana numerosi documenti ufficiali (bolle, encicliche e istruzioni), invia delegati e tenta d’intervenire nell’organizzazione ecclesiastica al di là dell’oceano2. Dalla fine del Quattrocento la geografia dell’espansione religiosa della Chiesa cattolica corrisponde alla geografia dell’espansione coloniale delle potenze: la croce e la bandiera piantate su spiagge brumose o tropicali testimoniano questo duplice e parallelo fenomeno.

È dunque doppiamente interessante appurare l’evoluzione della conoscenza che la Curia romana ha delle nuove terre. Una tale impresa è, però, molto complessa e richiede la padronanza di elementi estremamente diversi, ivi compresa la storia della cartografia e della trattatistica geografica, capitoli molto importanti, peraltro studiati da sempre, di una storia della cultura di ampio respiro3. Un aspetto più specifico, che si interseca con quello sopra enunciato arricchendone il quadro d’insieme, riguarda invece la conoscenza che la Chiesa ha della propria espansione missionaria e la raccolta di materiali attraverso canali interni di informazione. I missionari, che costituiscono per la Chiesa ciò che i navigatori sono per il potere laico, convogliano verso Roma un immenso contributo di conoscenze geografiche sulle nuove terre. Molti hanno scritto relazioni destinate a essere stampate - come le famose lettere edificanti dei gesuiti, in seguito imitate dagli altri ordini missionari – e queste hanno goduto di ampia diffusione nel circuito culturale europeo4. Il contributo maggiore di quei religiosi è tuttavia l’invio a Roma di una documentazione, reperibile mediante la sola ricerca d’archivio, di carattere privato (lettere, petizioni) o burocratico (rapporti periodici, memoriali su questioni particolari, relazioni). Questo materiale forma progressivamente uno specifico patrimonio di conoscenze, interno agli uffici di Curia e ancora oggi conservato nei principali archivi ecclesiastici romani. Le informazioni trasmesse da questi testi sono la base indispensabile per l’attività decisionale della Chiesa, soprattutto per quanto concerne l’insediamento di istituzioni territoriali sottoposte alla giurisdizione romana (le missioni, le diocesi, le rappresentanze diplomatiche) che formano il quadro di una geografia ecclesiastica in continua evoluzione5.

In questo capitolo ci interesseremo soprattutto di questo aspetto e attraverso esso recupereremo le altre dimensioni della cartografia, della geografia umana e di quella politica, ovviamente non ignote ai funzionari romani. Data questa prospettiva abbiamo scelto di chiudere il nostro excursus con il 1908, quando con la costituzione Sapienti Consilio Pio X decreta che le Americhe non sono più terre di missione, salvo aree periferiche come la Terra del Fuoco o l’Alaska. Tale decisione sancisce il riconoscimento dell’avvenuta maturazione delle Chiese nazionali americane e la fine, per quanto riguarda la Chiesa cattolica, dell’esplorazione geografica. Il Nuovo Mondo non è più una terra incognita, ma un insieme più o meno ordinato di diocesi, prefetture e vicariati sotto il controllo di nunziature e delegazioni apostoliche.

Per rendere meglio conto dell’evoluzione intercorsa tra la scoperta dell’America e la Sapienti Consilio abbiamo suddiviso la materia in quattro capitoli, le cui scansioni cronologiche (1492-1622, 1622-1750, 1750-1848 e 1850-1908) corrispondono ad altrettante cesure dell’espansione missionaria nel Nuovo Mondo. Nel 1622 è fondata la congregazione di Propaganda Fide, che sino al 1908 coordina, o quanto meno tenta di coordinare, l’attività missionaria della Chiesa. Nel 1750 inizia nelle Americhe l’inarrestabile declino di Francia e Spagna e si apre a livello mondiale un’era di transizione terminata nel 1848 con la crisi rivoluzionaria che coinvolge la stessa Roma. Nel 1850 i funzionari pontifici avviano una nuova intensa fase di contatti con le Americhe, che porta alla citata costituzione apostolica del 1908 e soprattutto a una fortissima espansione nel subcontinente settentrionale6.

2. Nei limiti di un singolo capitolo, non ci si può avventurare in una descrizione, anche approssimativa, delle risorse documentarie riguardanti la prima colonizzazione del Nuovo Mondo. Tratteggeremo dunque soprattutto l’evoluzione storica dell’accumulo di informazioni negli archivi ecclesiastici romani. La grande quantità di documentazione, sull’America come su altre parti del mondo, è, da un lato, di origine privata e proviene dalla corrispondenza personale di cardinali o dall’afflusso di fondi di singoli confluiti negli archivi della Chiesa. Dall’altro, è frutto dell’attività amministrativa e burocratica degli uffici preposti all’azione missionaria tra gli indiani o alla cura spirituale dei coloni. Questo secondo aspetto, meno casuale e più specifico della Santa Sede, è al centro di questo articolo. Così come gli stati colonizzatori hanno organismi preposti al governo dei loro possedimenti, anche la Santa Sede esercita analoga giurisdizione in campo ecclesiastico sulle terre che sono man mano conquistate. Roma, come vertice della Chiesa, è dunque la destinazione del materiale informativo necessario per elaborare tale attività giurisdizionale. Seguendo il modo in cui tale materiale giunge nella città eterna, è possibile ricostruire sia l’evoluzione della conoscenza geografica delle Americhe presso la Santa Sede, sia lo sviluppo di una geografia ecclesiastica da parte degli organismi giurisdizionali romani.

La scoperta dell’America apre un enorme ed imprevisto spazio all’azione evangelizzatrice della Chiesa cattolica. Tuttavia l’interesse verso nuove terre e nuovi popoli non costituisce una novità, anzi si colloca nel continuum dell’espansione missionaria, che nel medioevo ha toccato tutta l’area mediterranea spingendosi verso le popolazioni barbare del Nord Europa e verso il Lontano Oriente. I religiosi in viaggio nel medioevo sono partiti recando con sé documenti pontifici (in particolare bolle e brevi) destinati ai principi delle popolazioni che avrebbero incontrato. Al ritorno hanno riportato descrizioni geografiche e antropiche dei territori visitati e tali relazioni hanno costituito la base informativa per l’organizzazione di altre missioni7. Di conseguenza, alla fine del Quattrocento sussiste già uno stretto legame tra conoscenze geografiche e fondazione di missioni lontane, tra documentazione raccolta a Roma e politica missionaria della Santa Sede, un nesso che continua dopo la scoperta del Nuovo Mondo e consente la produzione e la conservazione di fonti sulle nuove terre8.

La scoperta delle Americhe non rappresenta dunque un elemento di svolta per quanto riguarda l’acquisizione di informazioni su terre lontane. Provoca, però, un eccezionale ampliamento dell’orizzonte geografico della corte papale e inoltre ispira, almeno in un primo tempo, una frenesia millenarista. Sin dal medioevo la conoscenza di nuovi popoli e la loro evangelizzazione sono considerate fasi di un processo lineare e continuo da perseguire fino al completamento. Con la scoperta dell’America questo impegno appare prossimo alla fine: un disegno provvidenziale ha consentito il contatto con i popoli del Nuovo Mondo proprio perché i missionari, successori degli apostoli, li convertano. Le teorie millenariste di fine medioevo secolo trovano nell’evento stimolo e conferma: l’apocalisse starebbe per suggellare la conclusione dello sforzo apostolico9.

L’ipotesi apocalittica non dura a lungo, anche se riappare nel corso dell’età moderna, soprattutto nei luoghi di missione10. Il suo primo insorgere evidenzia, però, come i nuovi spazi geografici siano intesi in una prospettiva di stampo medievale e inseriti in una cosmografia nella quale Roma è il centro irradiatore della fede. Accanto a questa visione universale, esistono tuttavia specifiche strategie, che tengono conto dei fattori geo-politici11. Il Levante è l’area dove si gioca il secolare scontro con il mondo islamico e resta al centro dell’orizzonte romano durante tutta l’età moderna: in quest’ultima infatti il pericolo turco diventa una costante che suscita insieme paure e spinte alla crociata12. Inoltre con la Riforma il cattolicesimo perde importanti parti di un’Europa rigidamente suddivisa in stati sempre più organizzati ed accentrati, tra i quali lo stesso Stato pontificio, e frammentata dal punto di vista religioso secondo il principio cuius regio, eius religio. L’attenzione della Chiesa romana nel Cinque e Seicento si indirizza dunque verso le nazioni protestanti e il mondo islamico, che circondano e assediano il cattolicesimo europeo, nel tentativo, dettato dalla Riforma cattolica post-tridentina, di contrastare tali pericoli e di recuperare queste regioni alla fede cattolica13. Questo quadro sommario dà un’idea dei diversi livelli di importanza che le varie aree geografiche rivestono per la Santa Sede: l’Europa e l’impero Ottomano rappresentano senza dubbio le zone di maggior interesse politico14; tuttavia, a fronte delle difficoltà che la Chiesa incontra in esse, il Nuovo Mondo offre migliori prospettive di espansione tra le popolazioni locali15.

I rapporti tra Roma e l’America iberica non sono diretti, ma filtrati dal sistema del Patronato Regio. Tale sistema nasce nel tardo medioevo quando il progredire della Reconquista e la spinta accentratrice dei sovrani iberici si concretizzano per questi ultimi nella acquisizione del diritto di nomina dei vescovi nelle aree liberate dall’Islam. Il potere regio assume così la gestione della propagazione della fede parallela all’espansione territoriale. Dopo la presa di Granada il sistema è riproposto oltre oceano ed è sancito da Alessandro VI (Inter Caetera, 3 e 4 maggio 1493), che spartisce il mondo tra i sovrani di Spagna e di Portogallo e affida loro l’esclusiva dell’evangelizzazione delle nuove popolazioni. I papi successivi precisano meglio i termini del Patronato; in particolare Giulio II (Universalis Ecclesiae, 28 luglio 1508) lo sancisce giuridicamente: al re spetta di proporre i vescovi e fissare i limiti delle diocesi e delle parrocchie, riscuotere la decima, finanziare le diocesi e le altre istituzioni ecclesiastiche e approvare la designazione del personale religioso. Tutte le questioni inerenti alla religione cattolica sono dunque decise in una apposita sezione del Consejo de Indias e il ruolo di Roma è dunque fortemente ridotto16. Questo influisce sulla possibilità di raccogliere informazioni sull’America, perché manca il contatto diretto con i vescovi, ai quali il Consiglio non permette di recarsi nella città eterna. Inoltre la corrispondenza con essi è occasionale: nel 1520 Alessandro Giraldini, vescovo italiano di Santo Domingo, invia a Leone X un memoriale sulla sua diocesi17, ma questa azione resta eccezionale, così come le lettere di Toribio de Mongrovejo, arcivescovo di Lima, che nel 1585-1586 si rivolge alla Congregazione del Concilio per domandare lumi sui dettami tridentini18. 

A causa del Patronato i vescovi non costituiscono una fonte affidabile di informazione nemmeno dopo che il Concilio di Trento prescrive loro tale incombenza. La principale fonte di notizie sull’America è perciò rappresentata dai nunzi a Madrid e a Lisbona19. I segretari di stato e i nunzi in Spagna e Portogallo sono in costante contatto e questa corrispondenza rappresenta un notevole flusso di informazioni, seppure di seconda mano. Anche gli ambasciatori e i cardinali iberici residenti a Roma svolgono una funzione di consulenza sulle questioni legate alle colonie d’America. Notizie sul Nuovo Mondo provengono pure dai nunzi presso altri stati europei, che nel corso del Cinquecento mandano dispacci su spedizioni e tentativi di stabilire colonie in Nord America. Vi sono poi i contatti personali fra singoli cardinali e prelati, che portano nelle biblioteche romane libri e documenti sulle Americhe20.

A Roma non scarseggia l’interesse verso le cose americane, specialmente per quanto attiene a gli indiani e alla loro conversione, come dimostra la bolla di Paolo III (Veritas Ipsa, meglio nota come Sublimis Deus del 2-4 giugno 1537). Tale intervento attesta il riconoscimento romano della natura umana degli indiani e la necessità della loro conversione. S’inserisce di conseguenza nel solco tracciato da Bartolomé de Las Casas e, pur con tutta la sua autorevolezza, finisce per influire sul dibattito teologico-filosofico, più che sull’effettiva gestione della religione in America, che resta sotto il controllo del Consejo de Indias21.

Nella città eterna segue inoltre lo stabilirsi delle istituzioni ecclesiastiche nel Nuovo Mondo. Il sistema del Patronato, in quanto assicura l’intervento regio, anche sul piano finanziario, favorisce la precoce istallazione delle diocesi e la nomina dei vescovi. Man mano che la frontiera della Conquista avanza, si disegna una carta geografica ecclesiastica sulla quale sono ritagliate i territori di diocesi e arcidiocesi. Nel Cinquecento tale movimento si sviluppa cronologicamente dalle isole caraibiche al Messico e poi al Perù, scendendo verso il Sud del continente22. Alla fine del secolo, quando non è ancora colonizzato il Nord America, il subcontinente meridionale ha ormai molte diocesi distribuite sui territori conquistati. La nomina dei vescovi, designati dal re, è formalmente ratificata a Roma nei concistori e, a partire dal 1588, nella riunioni della Congregazione concistoriale sulla base di processi informativi, che comunque apportano nuove informazioni23.

La fondazione della diocesi è la conclusione del processo di cristianizzazione di un territorio e degli indiani che lo abitano ad opera dei missionari e dei coloni europei. A proposito dell’espansione missionaria, si può parlare di una frontiera religiosa che avanza precedendo o seguendo la frontiera della conquista territoriale. I missionari possono infatti accodarsi alle spedizioni militari come cappellani, ma possono anche avanzare nell’ignoto come esploratori, uno schema che si ritrova puntualmente in diverse epoche e in vari ambiti geografici. Un’accurata ricostruzione delle direzioni geografiche di questa espansione, che può fungere da modello per altre aree, è stata fatta dallo storico e etnologo francese Robert Ricard per la prima fase dell’evangelizzazione del Messico (1524-1572). Egli ha distinto tre tipi di missioni. La “mission d’occupation” ha luogo in aree colonizzate o comunque ben controllate dagli spagnoli, dove i religiosi si dedicano a un apostolato metodico, riproducendo le condizioni delle parrocchie europee. La “mission de pénétration” si trova invece nelle aree morfologicamente più impervie, dove lo stanziamento dei coloni è discontinuo e i missionari sono in contatto diretto con gli indiani. La “mission de liaison” è situata sui percorsi che uniscono zone più fittamente insediate di religiosi e che servono pure da collegamento per gli spostamenti dei missionari. Ricard dà un quadro dei motivi principali che spingono a tale modello insediativo. Ragioni di carattere ambientale influenzano la scelta, in particolare le difficoltà dei luoghi e l’ostilità degli indiani, ma hanno il loro peso anche considerazioni di metodo missionario, come la tendenza a stabilire le missioni nei luoghi di culto degli indiani operando una sostituzione della vecchia religione con quella cattolica. Questo sistema di insediamento richiede anche l’intervento della Corona: nel 1533 il re ordina di fondare missioni in zone sfavorevoli da un punto di vista ambientale e nel 1561 dispone che le residenze dei religiosi siano distanti almeno sei leghe, per impedire che insistano sugli stessi luoghi24.

Un altro motivo di grande importanza nell’individuazione dei luoghi di fondazione delle missioni non riguarda le questioni geografico-ambientali. In America, l’attività missionaria è in mano ai principali ordini regolari: francescani, domenicani, agostiniani e, in seguito, gesuiti ed altri ancora. Il clero secolare ha poca voce in capitolo e, comunque, in un periodo più tardo. Gli ordini sono strutturati autonomamente e i membri devono rispondere ai propri superiori. In tale contesto si cercano di evitare le sovrapposizioni di missioni facenti capo a ordini diversi: non si vogliono infatti conflitti territoriali tra religiosi o contrasti sull’adozione di metodi missionari differenti. Riproducendo su una carta l’espansione delle missioni dei vari ordini nel Messico, Ricard evidenzia come i domenicani, giunti dopo i francescani, abbiano preso una direzione del tutto diversa dai primi e gli agostiniani, arrivati per terzi, abbiano dovuto istallarsi nelle zone interstiziali lasciate libere dai due precedenti ordini. Si crea così una divisione territoriale tra ordini diversi, ognuno dei quali organizza la propria area di competenza secondo le proprie suddivisioni giurisdizionali interne, come avviene in Europa. La presenza di queste strutture missionarie deve accordarsi con quelle della gerarchia vescovile, ma la grandissima maggioranza dei vescovi proviene dagli ordini regolari. È dunque raro che insorgano contrasti e che le gerarchie diocesana e missionaria entrino in conflitto25.

Il ruolo fondamentale del clero regolare nelle missioni americane offre a Roma altri canali informativi. Nella città eterna si trovano infatti le curie generalizie degli ordini e a queste i missionari, pur dovendo sottostare alla giurisdizione spagnola, si rivolgono periodicamente e inviano informazioni. Queste notizie si diffondono nell’ambiente romano, pur se non è facile stabilire in che misura, e arricchiscono la conoscenza ecclesiastica del Nuovo Mondo. Questo fenomeno riceve un impulso particolare dalla concezione e dalla pratica missionaria di Ignazio di Loyola e di Francesco Saverio. Per essi le lettere inviate dai religioni devono non solo informare, ma anche spingere i lettori alla fede e dunque devono essere rese pubbliche e diffuse. Ciò contribuisce senza dubbio, soprattutto nel Seicento, ad allargare la conoscenza dei territori di missione e dunque anche del Nuovo Mondo26. Con diverse fortune gli archivi romani dei vari ordini regolari conservano tale documentazione, che va aggiunta a quella della Santa Sede per avere un’idea dei flussi informativi dall’America.

Un secolo dopo la scoperta di Colombo, la Chiesa cattolica è radicata nell’America centrale e meridionale, mentre prosegue la spinta colonizzatrice e il rapido incremento del numero delle diocesi e delle missioni. Sennonché e nonostante le centinaia di bolle e documenti emessi27, la Santa Sede è quasi totalmente esclusa dalla gestione e dal controllo di quello che sta diventando un continente cattolico. Già nella seconda metà del Cinquecento, il sistema del Patronato inizia ad apparire una delega eccessiva ai sovrani spagnoli. Rispetto a un secolo prima, la Chiesa romana si è notevolmente rafforzata: le nuove istituzioni, come le nunziature per i rapporti con gli stati e le Congregazioni per il governo delle varie materie temporali e spirituali, costituiscono gli strumenti attraverso i quali una burocrazia ecclesiastica sempre più numerosa può applicare le norme e i principi stabiliti dal Concilio di Trento. Nell’età della Riforma cattolica, la Chiesa non intende esercitare soltanto il ruolo di ecumenica guida spirituale e si pone obiettivi più concreti sia in Europa, ormai in gran parte da riconquistare al cattolicesimo, sia nelle terre di missione. Attraverso nuove Congregazioni, soprattutto quelle del S. Uffizio (creata nel 1542, ma riformata nel 1562 e nel 1588), del Concilio (1564) e la Concistoriale (1588), Roma vuole esercitare un controllo diretto sulle facoltà apostoliche relative alla cura spirituale, sul rispetto delle regole tridentine e sulle nuove diocesi e i loro ordinari. Inoltre la Santa Sede intende recuperare una posizione di supremazia e una funzione arbitrale nei confronti degli ordini religiosi che per il momento hanno il monopolio indiscusso della presenza ecclesiastica nelle Americhe28.

All’interno di questa linea si collocano i tentativi di scalfire il Patronato in America stabilendo collegamenti diretti tra Roma e il Nuovo Mondo. Già nel 1526 è istituita la carica di Patriarca delle Indie, che tuttavia in breve diviene meramente onorifica. Sotto il regno di Filippo II (1556-1598) e il papato di Pio V (1566-1572) il contrasto si estremizza. Il papa accarezza l’idea di inviare un nunzio presso i vicerè spagnoli d’America (così come avviene per Napoli, Bruxelles e Lisbona), ma la proposta è respinta dal Consejo de Indias. Nel 1568 la corona spagnola riprende l’idea del Patriarcato, ma per sottoporlo rigidamente alla propria giurisdizione. Questa avance spagnola si annulla contro quella papale della nunziatura delle Indie. Al contempo la corona spagnola elabora, fondandola sulle origini medievali del Patronato, una teoria estensiva dell’intervento del re negli affari ecclesiastici in modo da accrescere considerevolmente le prerogative del monarca. Su questa teoria, detta del Vicariato Regio, si apre una controversia lunghissima, poiché la Santa Sede la rifiuta drasticamente. Gli ordini regolari spagnoli, soprattutto i francescani, appoggiano invece questa svolta perché contrasta il potere dei vescovi, incrementato dal Concilio di Trento29.

3. Il problema della giurisdizione della Santa Sede sulle missioni non è limitato al Sud America. A partire da Pio V, tutti i papi sentono l’esigenza di creare commissioni cardinalizie che si occupino delle missioni nelle Americhe o nell’Europa protestante oppure delle Chiese orientali. L’opportunità di un’istituzione che coordini queste attività è invocata anche da opere teoriche quali il De Procuranda Salute Omnium Gentium del carmelitano Tomás de Jesús e si concretizza nel 1622, allorché Gregorio XV fonda la Congregazione “de Propaganda Fide”. Questa istituzione nasce con il compito precipuo di favorire e organizzare sia la diffusione della fede presso gli eretici, gli scismatici e gli infedeli, sia la difesa dei cattolici dai pericoli di “infezione” da parte di altre religioni. La sua fondazione costituisce una grande svolta nel cammino missionario, pur ponendosi in assoluta continuità con la politica di rafforzamento della Chiesa tridentina. Il dicastero e i suoi funzionari devono costituire lo strumento attraverso il quale il primato spirituale del pontefice può estendersi nelle quattro parti del mondo30.

Propaganda è abilitata a svolgere tale attività in ogni parte del mondo senza distinzione tra territori di missione e aree cattoliche31. Le parole della bolla fondatrice Inscrutabili divina providentia (22 giugno 1622) escludono qualsiasi limitazione geografica: le mansioni di Propaganda devono rivolgersi “omniaque et singula negotia ad fidem in universo mundo propagandam pertinentia”32. Alla base di questa azione organizzativa deve esserci l’attivazione di canali informativi in e con tutte le parti del mondo. Vedremo tuttavia come, per quanto concerne l’America, la Congregazione non può svolgere effettivamente la sua attività e quindi raccogliere notizie sul Nuovo Mondo.

Nei primi tre decenni del Seicento, dopo gli infruttuosi tentativi del secolo precedente, la colonizzazione europea si estende con successo al Nord America, dove si stabiliscono francesi, inglesi e olandesi. Nel 1605 è fondata Port-Royal in Acadia, nel 1607 Jamestown in Virginia, nel 1608 Québec in Canada e nel 1610 Cuper’s Cove a Terranova. I Padri Pellegrini arrivano a Plymouth nel 1620. Nel 1624 gli olandesi si insediano lungo il fiume Hudson nella Nuova Olanda. A partire dal 1630 inizia la colonizzazione del Massachusetts e nel 1634 Lord Calvert getta le basi del Maryland, colonia inglese, ma cattolica. Con pochi anni di differenza queste nazioni si indirizzano anche verso le isole e le coste caraibiche, le quali, pur se nominalmente spagnole, non sono mai state abitate da europei. Nel 1616-1624 gli olandesi mettono piede in Guyana e in Brasile e nel 1624 francesi e inglesi si impossessano di St. Kitts. Segue l’occupazione di altre isole da parte inglese (Barbados nel 1625, Antigua e Montserrat nel 1632), olandese (Sint Eustatius nel 1632 e Curaçao nel 1634) e francese (Guadalupa e Martinica nel 1635)33. In seguito all’irruzione di queste potenze si ridisegna la geografia politica di buona parte dell’America. Per la Chiesa cattolica e, in particolare, per Propaganda si aprono nuove prospettive, perché queste colonie permettono di contattare popolazioni da evangelizzare. Tuttavia l’entrata in scena di potenze protestanti presenta quel rischio di “infezione eretica”, tra gli autoctoni e tra i coloni europei, che la nuova Congregazione deve controbattere.

Alla prima riunione di Propaganda (8 marzo 1622) i cardinali si dividono le aree di competenza sul mondo: per quanto riguarda le Americhe tengono conto solo del Brasile e delle Indie Occidentali ritenuti rispettivamente annessi del Portogallo e della Spagna34. Questa scarsa attenzione resta una costante, pur con significative eccezioni, di tutto il Seicento e della prima metà del Settecento35. La Congregazione si dedica con assai maggior sforzo alle aree tradizionali del conflitto con i musulmani e i protestanti piuttosto che alle possibilità di espansione nelle terre d’oltreoceano36.

Di questo disinteresse gli storici hanno fornito alcune ragioni. Per quanto riguarda l’America spagnola, Madrid non ammette interferenze romane e il Consejo de Indias chiede al cardinale Gil de Albornoz di opporsi alla fondazione di Propaganda, della quale non accetta la giurisdizione sull’America spagnola. Questa posizione è condivisa dagli ordini regolari spagnoli, che ricorrono all’arbitrato del potere laico pur di mantenere la propria indipendenza da Roma, persino quando nel 1634 la nuova Congregazione nega la validità della giurisdizione regia in materie spirituali. Propaganda inizia dunque a opporsi al Patronato, ma con prudenza. Lo scontro diventa reale soltanto riguardo alle missioni d’Oriente, sulle quali il Portogallo pretende di mantenere il diritto accordatogli dalla spartizione di Alessandro VI, nonostante che il suo impero si stia sfaldando a vantaggio delle protestanti Olanda e Inghilterra. Nell’America spagnola non sussiste un pericolo simile e anzi la diffusione delle diocesi procede senza molti ostacoli. La Congregazione si limita quindi a contestare il principio teorico del Patronato, senza tentare manovre concrete37.

Il Nord America entra lentamente nell’orizzonte geografico di Propaganda e nel Sei-Settecento riceve meno attenzione delle altre parti del mondo. Ciò non si spiega solo con un’importanza minore nel contesto politico dell’epoca, ma anche con un motivo intrinseco al funzionamento della Congregazione, la cui attività effettiva è rivolta all’organizzazione delle missioni già esistenti piuttosto che alla creazione di nuove. Raramente Propaganda prende iniziative autonome in questa direzione; preferisce raccogliere ed esaminare le proposte che vengono dagli ordini religiosi o dalle società missionarie38. Tali proposte devono essere presentate con un corredo, quanto più ampio possibile, di informazioni sui luoghi dove le missioni devono svolgersi. Generalmente i dati raccolti sono di carattere geografico e antropico, ma anche le valutazioni politiche, cioè i problemi inerenti ai rapporti con le potenze coloniali, sono tenute in gran conto. Già all’epoca della fondazione il cardinale nipote Ludovico Ludovisi chiede ai nunzi che tengano informata la nuova Congregazione sulle questioni importanti39.

Questo nesso tra giurisdizione e informazione stimola la raccolta di materiale documentario presso l’archivio di Propaganda. Per l’America spagnola, nonostante le difficoltà poste dal Patronato, la Congregazione raccoglie notizie sulle missioni cercando, per quanto possibile, di favorire le misure che appoggia nel resto del mondo: sostegno al ruolo dei vescovi e del clero secolare rispetto al potere degli ordini religiosi, ammissione di missionari non spagnoli, stimolo ai seminari per gli indiani e alla formazione del clero indigeno, cura spirituale degli schiavi africani40. Anche nell’America portoghese vige il Patronato, ma Propaganda entra in gioco grazie alla temporanea occupazione olandese del nord-est (Pernambuco) nel 1630. La Congregazione approfitta allora della presenza di alcuni cappuccini francesi della provincia di Bretagna, spinti da una tempesta sulle coste brasiliane, per fondare una missione destinata a contrastare la diffusione del calvinismo tra i coloni41. Questa situazione contingente consente la presenza dei missionari francesi per tutto il resto del secolo ed essi possono persino spingersi nell’interno per convertire gli indiani. Alla fine del Seicento, tuttavia, il re del Portogallo, che ha sino allora accettato i religiosi, impone un giuramento di fedeltà alla nazione portoghese che provoca l’allontanamento dei missionari42. 

Nelle missioni francesi delle Antille non vige il Patronato e Propaganda gode di piena giurisdizione. Dopo i primi anni di incertezza, essa riconosce le missioni che i religiosi francesi hanno stabilito a St-Christophe, Martinica, Guadalupa e in seguito St-Domingue, pur se tali isole fanno parte nominalmente della provincia ecclesiastica di San Juan de Portorico43. Come rilevato dai contemporanei, il riconoscimento di Roma rappresenta una deroga formale alla bolla di Alessandro VI e adegua la geografia politico-ecclesiastica alle mutate condizioni dei rapporti di forza tra le potenze mondiali44. L’interesse di Propaganda per le missioni francesi alle Antille tra il 1640 e il 1670 circa è notevole, ma anche comprensibile. Tra le nazioni protagoniste nel Seicento dell’espansione oceanica, la Francia è l’unica potenza cattolica e vive una fase di intenso “risveglio missionario”45. Propaganda vede dunque nella politica coloniale francese e nell’attivismo delle società missionarie protette dalla corte uno strumento con il quale scalzare le potenze iberiche dalla posizione di privilegio attribuita loro dal Patronato. Come già detto, la Congregazione non porta mai alle estreme conseguenze il conflitto con la Spagna46, tuttavia, attraverso la storia delle missioni antillesi, si possono afferrare alcuni elementi alla base dello scontro. Vi è anzitutto l’insoddisfazione per il disinteresse del clero ispano-americano verso le missioni indiane, accentuato dal fatto che Propaganda non può fare pressioni sui religiosi spagnoli di loro. Il divieto che il re di Spagna ha posto all’ingresso di missionari non spagnoli per motivi soprattutto politici, in seguito mitigato dall’ammissione di religiosi provenienti dai vicereami, contrasta inoltre con le esigenze della diffusione della fede47. Per i missionari francesi le Antille sono un trampolino verso il subcontinente sudamericano, dal quale giungono notizie di un gran numero di popolazioni indiane da convertire. Negli anni 1645-1649 il missionario cappuccino Pacifique de Provins vorrebbe attuare proprio questo disegno e a tal scopo rimane a lungo in contatto con Propaganda48. Alcuni gesuiti francesi riescono a passare nella Nuova Granada, ma al di fuori del controllo della Congregazione e all’interno della fitta rete dei propri conventi. Anch’essi non hanno vita facile, devono tradurre il proprio nome in castigliano e associarsi alle province spagnole della Compagnia di Gesù49.

Un altro momento nel quale le Antille francesi costituiscono per Propaganda un potenziale strumento di politica anti-Patronato è negli anni 1660, quando si tenta di erigere una diocesi locale da affidare a un prelato francese. Lo scozzese William Lesley, archivista della Congregazione, mostra nella sua corrispondenza come il progetto faccia parte di un’offensiva contro il Patronato e come questa si dispieghi a livello mondiale, visto che ha gli altri suoi cardini nell’invio di vescovi in partibus in Estremo Oriente e in Nuova Francia50. Mentre questi progetti si realizzano, le proposte per le Antille sono sempre rimandate. In questo influisce senz’altro l’opposizione dei gesuiti francesi e dei governatori locali, che non tollerano un’autorità superiore, ma potrebbe aver il suo peso il Consejo de Indias, che nel 1669 diffida la Santa Sede dal designare vescovi in territori affidati al Patronato del Re Cattolico51.

Le Antille rappresentano una zona di frontiera anche per la presenza ravvicinata di colonie protestanti inglesi e olandesi, spesso in guerra con quelle francesi52. I missionari devono così impegnarsi nella difesa della fede dei coloni, tra i quali è rilevante la presenza ugonotta. Inversamente, nelle colonie inglesi, vi è una forte presenza di irlandesi cattolici, arrivati come servi a contratto o deportati durante le persecuzioni di Cromwell. Le vicende irlandesi sono seguite con grandissimo interesse a Roma nei tumultuosi decenni centrali del Seicento e di questa attenzione beneficiano anche quelle in America: per gli irlandesi qui emigrati Propaganda organizza almeno due missioni, come si vedrà nel prosieguo di questo volume53.

In questo quadro restano sullo sfondo gli indiani e il problema della loro conversione. Nelle isole ne sopravvivono assai pochi, dopo che le esigenze delle piantagioni provocano la loro espulsione. In seguito gli autoctoni sono confinati in due isole-riserve, dove sono assistiti dai missionari. Dalla seconda metà del secolo diviene più importante la conversione e la cura spirituale degli schiavi africani che, vivendo nelle piantagioni dei bianchi, sono inseriti nelle parrocchie curate dai religiosi francesi. La complessità delle caratteristiche geografiche, etniche, religiose e politiche delle Antille spiega l’importanza - relativamente grande per una area tanto limitata - che esse ricoprono per Propaganda almeno fino al 1670. Dopo questa data l’interesse della Congregazione sembra scemare e si limita alla gestione ecclesiastica delle isole.

Nel Nord America l’azione di Propaganda non trova né la chiusura totale del Patronato come nell’America spagnola, né la situazione conflittuale delle Antille, cosicché essa può imporre la propria giurisdizione. Ovviamente questa si esercita in maggior misura nella Nuova Francia cattolica, piuttosto che nelle colonie inglesi. Questi due milieux restarono abbastanza separati fino alle guerre di metà Settecento, tranne per la zona degli Adirondacks abitata dagli irochesi. Sino ad allora l’unica frontiera per gli europei in Nord America è quella indiana, che i missionari cattolici varcano nella loro opera evangelizzatrice, anticipando spesso i coloni e i mercanti di pellicce e stabilendo così contatti con popolazioni che risiedono sempre più a ovest.54

Nella Nuova Francia la Chiesa cattolica assume il ruolo di Chiesa missionaria e di Chiesa coloniale55. La prima è costituita dai religiosi che si dedicano alla conversione degli indiani. Dopo i primi anni, quando in Canada e in Acadia sono presenti recolletti e cappuccini, le missioni divengono monopolio dei gesuiti56. Al contrario di altri religiosi, i membri di questo ordine non accettano di dover render conto alla Congregazione, perché sostengono di dipendere direttamente dal papa attraverso il loro preposto generale di Roma, e si limitano a farsi rilasciare da essa le facoltà missionarie. Questa atteggiamento, vanamente contrastato dai segretari di Propaganda, fa sì che le famose Relations des Jésuites sulle missioni della Nuova Francia, dalle quali ricaviamo la maggior parte delle informazioni sui territori e sulle popolazioni indiane, arrivino a Roma alla sede della Compagnia di Gesù e non a Propaganda57. Questa mancanza di informazioni resta costante fino al 1760 e favorisce la confusione e l’approssimazione con la quale presso la Santa Sede sono associati toponimi e territori di missione58. Per esempio, nel 1684 il nunzio a Parigi invia un rapporto alla Segreteria di Stato sulla partenza di Cavelier de La Salle per il golfo del Messico: in esso è specificato che La Salle ha scoperto un fiume lunghissimo, il Mississippi, che scorre dal Canada al Golfo del Messico59. Sedici anni dopo la stessa nunziatura scrive che è appena rientrato in Francia Le Moyne d’Iberville, il quale ha riferito che il Mississippi potrebbe essere la via per raggiungere il Mar del Giappone60. La Segreteria di Stato si limita ad archiviare i due rapporti senza rilevarne l’incongruenza.

La chiesa coloniale è costituita dalle istituzioni ecclesiastiche che servono soprattutto gli europei. L’evoluzione di queste strutture è seguita da vicino a Propaganda, soprattutto in occasione della fondazione del vicariato apostolico (1657) poi diocesi (1674) di Québec. Si tratta infatti della prima diocesi americana fuori dalla area del Patronato. Con tale misura si pone in essere una struttura territoriale, che inserisce il Nord America nella geografia ecclesiastica della Chiesa cattolica malgrado i confini della diocesi siano quanto mai imprecisati, poiché non si sa di quanto si spinga a ovest il continente. Inoltre si mette un punto fermo alle controversie sull’organizzazione territoriale della chiesa coloniale. Spesso infatti i vescovi delle diocesi nella Francia occidentale reclamano diritti sul Canada e sulle Antille basandosi sul fatto che le colonie sono abitate da loro diocesani e allo scopo di affermare la propria giurisdizione inviano sacerdoti della loro diocesi che sono molto richiesti dai coloni. Accettare questo stato di cose significa per Propaganda ammettere che la gerarchia gallicana possa estendere i propri privilegi alle terre di missione61.

La creazione della diocesi è l’occasione di un fitto scambio di informazioni sul Canada tra Propaganda, la Segreteria di Stato, la nunziatura di Francia, la Congregazione Concistoriale e la Dataria apostolica, tutti organismi chiamati in causa nei processi di erezione di vescovati62. Sono raccolti dati sulla consistenza demografica della futura sede diocesana, sulla sua importanza come capitale della colonia, sull’esistenza di altre istituzioni religiose (seminari, monasteri e collegi). Valutando la rispondenza delle informazioni ricevute a un parametro generale di sede vescovile, i cardinali romani approvano l’erezione63. In seguito, malgrado le lunghe interruzioni subite dai rapporti epistolari tra Propaganda e i vescovi di Québec, questi ultimi costituiscono una fonte di informazione stabile sull’intero continente nordamericano. Nel corso del Settecento infatti la diocesi di Québec allarga enormemente i suoi confini grazie alle missioni di gesuiti e cappuccini lungo il Mississippi e in Louisiana64.
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