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Presentazione

L’ultimo passaggio di secolo e di millennio ha 
costituito un momento centrale negli studi dedicati 
ad Antonio Vieira. Nel periodo intercorso tra le cele-
brazioni dei suoi due centenari (Terzo della Morte nel 
1997 e Quarto della Nascita nel 2008) gli studi dedicati 
alla sua figura hanno subito una proficua accelerazione, 
concorrendo al suo pieno inserimento nel canone lette-
rario e culturale dei nostri tempi.

Le celebrazioni del 2008 (e la loro prosecuzio-
ne nell’anno successivo) appaiono dunque come giusta 
consacrazione di un autore non valorizzato come me-
rita, che sta finalmente raggiungendo un pubblico più 
ampio e una notorietà di livello internazionale, non li-
mitata esclusivamente agli eruditi o agli addetti ai lavo-
ri. Questo processo è stato coadiuvato dai tre principali 
eventi che hanno accompagnato il centenario, svoltisi 
nei luoghi in cui Vieira ha lasciato tracce più profonde: 
l’Italia (Roma), il Portogallo (Lisbona)  e il Brasile (Rio 
de Janeiro).

L’anno vieiriano è stato inaugurato dalle tre gior-
nate del Convegno Internazionale organizzato dalla 
Cattedra Antonio Vieira dell’Università di Roma La 
Sapienza, tenutosi dal 7 al 9 febbraio 2008; la sessio-
ne di apertura ha avuto come scenario uno dei luoghi 
più significativi legati alla biografia del grande predi-
catore: quel Palazzo Corsini, oggi sede dell’Accademia 
Nazionale dei Lincei che, quando si chiamava ancora 
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Palazzo Riario, aveva ospitato, nell’ambito dell’Acca-
demia Reale di Cristina di Svezia, una delle più accese 
dispute retoriche di cui Vieira fu protagonista. Il Con-
vegno ha visto, a livello internazionale, la partecipazio-
ne di ventiquattro studiosi provenienti da nove diverse 
università, con tematiche legate ai rapporti fra Vieira e 
i grandi del suo secolo, con particolare riguardo  alla 
sua azione missionaria nel Nuovo Mondo, al periodo 
romano e allo studio degli inediti. Un secondo, impor-
tante appuntamento si è tenuto a Lisbona dal 18 al 21 
novembre, organizzato dalla Universidade de Lisboa e 
dalla Universidade Católica Portuguesa. Si è trattato di 
un congresso ad ampia partecipazione, che ha visto uno 
dei momenti più importanti nella nascita del Protocol-
lo REIPAV (Rede de Estudos Internacionais Padre Anto-
nio Vieira), sottoscritto dai membri di sette università 
(Universidade de Lisboa, Universidade Católica Portu-
guesa, Università di Roma La Sapienza, Universidade 
do Estado do Rio de Janeiro, Universidade Federal do 
Pará, Universidade da Amazônia). Le celebrazioni si 
sono infine chiuse con un terzo, articolato convegno, 
tenutosi dal 25 al 27 agosto 2009 a Rio de Janeiro, che 
si è concluso con un ampio dibattito, adeguata sintesi 
delle celebrazioni del IV Centenario.

Nel complesso, il bilancio di tutte queste ini-
ziative è stato, dunque, molto positivo. Si è potuto ri-
scontrare come gli studi vieiriani stiano procedendo a 
grandi passi verso un nuovo modo di intendere l’opera 
del gesuita nella sua complessità. In tal senso, uno dei 
risultati più importanti è stato certamente la pubbli-
cazione, nel dicembre 2009, della Clavis Prophetarum, 
ovvero dell’opera che Vieira considerava la summa di 
tutto il suo lavoro teologico, secondo il ms. 706 della 
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Biblioteca Casanatense di Roma, cui sono stati aggiun-
ti altri importanti documenti1.

Nel presente volume sono dunque raccolti con-
tributi provenienti dai diversi appuntamenti delle ce-
lebrazioni, che rappresentano una sintesi degli ultimi 
orientamenti scientifici legati alla figura di Antonio 
Vieira: quindici saggi che toccano aspetti centra-
li come le relazioni tra religione, filosofia e scien-
za (S. Peloso), il rapporto con Cristina di Svezia e 
l’ambiente romano (S. Netto Salomão), questioni di 
filosofia (L. Ribeiro dos Santos, I. de Almeida, P. 
Calafate), storia (G. Mártires Coelho, R. Chambou-
leyron), l’approfondimento di singole opere, del loro 
contesto e dei loro rapporti intertestuali (G. Cara-
vaggi, G. Mazzocchi, J. L. Jobim), problemi di attri-
buzione (M. Russo), criteri editoriali e opere inedite 
(A. Espírito Santo, A. L. de Oliveira, S. Celani, F. 
Genovesi).

Tali contributi non tracciano solo un bilancio 
di quanto fatto, ma aprono nuove strade di ricerca, 
alimentate da una sorgente che è ancora molto lonta-
na dall’esaurirsi. Terminato il periodo delle celebra-
zioni, l ’auspicio è che un simile slancio si protragga 
senza cedimenti, rendendo gli anni che ci separano 
dal prossimo centenario fruttuosi e ricchi di sempre 
più alti risultati.

Roma, aprile 2012

1 S. Peloso, La Clavis Prophetarum di Antonio Vieira. Storia, documen-
tazione e ricostruzione del testo sulla base del ms. 706 della Biblioteca 
Casanatense di Roma, CISCAV/Sette Città, Viterbo 2009, (2° ed.: 
2011).
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VIEIRA, CRISTINA DI SVEZIA E 
L’ACCADEMIA ROMANA

Sonia Netto Salomão

(Università di Roma La Sapienza)

Alla fine di una celebre disputa accademica roma-
na del 1674 a Palazzo Corsini, allora Palazzo Riario1, 
sede dell’Accademia Reale della regina Cristina di Sve-
zia, Vieira dà risposta alla domanda, non solo retorica, 
che aveva proposto sapientemente al suo pubblico: «Che 
altro è questo mondo se non una mappa universale di 
miserie, di travagli, di pericoli, di disgrazie, di dolori e 
di mortalità?»2. Spiega al suo nobilissimo uditorio che 
non può rispondere solamente come un “filosofo natu-
rale”, come aveva fatto finora in tutto il discorso, ma 
come “filosofo cristiano”3.

In effetti, nella corte di papa Clemente X e nell’Ac-
cademia della regina Cristina di Svezia, Vieira si era 

1 Il Palazzo Riario-Corsini è attualmente la sede dell’Accademia dei 
Lincei.

2 A. Vieira, As lágrimas de Heráclito, testo originale italiano del padre 
Antonio Vieira con traduzione portoghese d’epoca; fissazione dei 
testi, introduzione e note di S. N. Salomão, São Paulo, Ed. 34, 
2001, p. 108.

3 Per il secondo periodo romano di Antonio Vieira, cfr. A. Vieira, 
Sermão da Sexagésima. Com uma rara versão italiana de 1668, a cura 
di S. Netto Salomão, Brasília, Senado Federal, 1997; Id. Sermões 
italianos, edizione, introduzione e note di S. N. Salomão, Viterbo, 
Sette Città, 1998.
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confrontato con temi molto differenti da quelli ai quali 
era abituato e con una tradizione che, se era anche la sua, 
doveva comunque esprimersi d’accordo con le diverse 
aspettative del contesto nel quale si trovava. I nuovi pre-
supposti della filosofia naturale del Seicento erano il ma-
terialismo e il meccanicismo per il quale le stesse passio-
ni erano l’immediata conseguenza delle sensazioni che 
riceviamo dal mondo esterno come “animali-macchina” 
secondo quanto di recente aveva stabilito Cartesio. Na-
turalmente questi nuovi presupposti dovevano confron-
tarsi con la tradizione umanistica cristiana, anche retori-
ca, che tanto bene conosceva il gesuita portoghese. 

Praticamente auto-esiliato a Roma, dal 1669 al 
1675, dove era andato alla ricerca di appoggio per la re-
visione del suo processo inquisitoriale, Vieira si trovava 
in un delicato momento della sua vita, avendo perso pre-
stigio politico presso il reggente D. Pedro di Portogallo. 
Con i suoi 62 anni, era un missionario e un predicatore 
rinomato, conosciuto per il suo impegno politico-diplo-
matico in mezza Europa e per i suoi scritti profetici che - 
nell’ambito degli intrighi di corte - gli valsero la condan-
na dell’Inquisizione portoghese. A Roma è accolto con 
tutti gli onori dal prestigioso padre generale dei gesuiti, 
Giovanni Paolo Oliva, predicatore di quattro pontefici 
ed erudito di riconosciuta cultura; con il suo appoggio 
e la sua esortazione comincia a scrivere i suoi Sermoni, 
che già venivano diffusi in varie lingue, molte volte in 
traduzioni piene di interpolazioni. Erano ugualmente 
innumerevoli i testi stravolti dai nemici, come lo stesso 
Vieira aveva denunciato nel Prologo della editio princeps 
del 1679. Contemporaneamente poteva, lontano dall’In-
quisizione portoghese, continuare i suoi studi teologici 
e profetici, riprendendo la sua opera maggiore, la Clavis 



31

prophetarum4. È questo, pertanto, un momento impor-
tante del Vieira scrittore e ricercatore in una nuova fase 
della sua movimentata vita. In una lettera a Duarte Ri-
beiro de Macedo, del 14 marzo 1673, confessa: «Enfim, 
Senhor, eu fora da jurisdição de Portugal não sou obri-
gado a renegar o Bandarra»5. Nella stessa lettera, parla 
di un libricino stampato a Milano da un matematico, 
Piscatore di Chiaravalle, il quale fa previsioni relative al 
Portogallo. Quanto al marchese di Gouveia, il 25 marzo 
dello stesso anno, Vieira torna a parlare degli astrologi 
italiani: «e também parece que falam na nossa [terra] e 
na Ilha Terceira»6.

Vieira, dunque, segue l’ambiente italiano, infor-
ma i suoi interlocutori sulle pubblicazioni di maggior 
interesse, senza dimenticare i resoconti riguardanti le 
profezie, e continua a interessarsi della questione dei 
cristãos-novos, dei cristiani convertiti, dell’Inquisizio-
ne e della politica portoghese, il tutto registrato in una 
corrispondenza ricca di temi e di destinatari diversi.

È curioso notare lo sconcerto di Afonso Arinos de 
Melo Franco, nel suo volume Amor a Roma7, conseguente 
al suo frustrato tentativo di trovare nella corrispondenza 
vieiriana del periodo romano la cronaca del fluire di avve-

4 Cfr. S. Peloso, La Clavis Prophetarum di Antonio Vieira; Storia, 
documentazione e ricostruzione del testo sulla base del ms. 706 della 
Biblioteca Casanatense di Roma, Roma-Viterbo, CISCAV/Sette 
Città, 2009.

5 A. Vieira, Cartas, a cura di J. L. de Azevedo, 3 vols., Lisboa, 
Imprensa Nacional, 1970-1971 (1° ed. 1925-1928), vol. II, p. 565.

6 A. Vieira, Cartas, cit, vol. II, p. 570.

7 A. Arinos de Melo Franco, Amor a Roma, Rio de Janeiro, Nova 
Fronteira, 1982. 
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nimenti straordinari con cui comporre il quadro pittoresco 
della città eterna attraverso una testimonianza d’eccezio-
ne. Il Vieira epistolare appare in questa fase, infatti, più 
che mai immerso nei meandri della politica portoghese 
e internazionale, apparentemente distante dal cuore della 
città che pure gli ha riservato accoglienze e onori inusuali. 
Apparentemente, appunto, come dimostra una più attenta 
lettura: sarà lui a informarci ad esempio che il cardinale 
Emilio Altieri, eletto papa nel 1670 con il nome di Cle-
mente X in omaggio al suo predecessore, al quale era mol-
to legato, era un “papa in deposito”:

Ainda não temos pontífice, nem se espe-
ra tão cedo, porque está dividido o conclave em 
dois partidos iguais, um de Barberini, outro de 
Chigi, e cada um procura que a eleição seja sua: 
entende-se que se virão a concordar em algum 
decrépito, a que aqui chamam Papa em depósi-
to, para que no interim de sua duração, com os 
acidentes do tempo possa cada um melhorar de 
partido.8

Per capire la complessità degli interessi vieiriani 
basterebbe soffermarsi sulla sua dettagliata difesa del 
trapianto delle preziose piante delle Indie in Brasile, 
sempre attento alle diversità climatiche dell’immenso 
paese e ai vantaggi politici ed economici che derivereb-
bero dalla fine delle guerre e della colonizzazione nelle 
terre d’Oriente9. 

Nella città eterna il predicatore doveva imparare 

8 A. Vieira, Cartas, cit., vol. II, p. 289.

9 A. Vieira, Cartas, cit., vol. III.



33

l’italiano perché era inammissibile che la sua apprez-
zata oratoria si restringesse al piccolo pubblico della 
Chiesa di Santo Antonio dei Portoghesi, dietro Piazza 
Navona. A questo proposito si lamenta Vieira:

Sei a língua do Maranhão e a portugue-
sa, e é grande desgraça que, podendo servir com 
qualquer delas à minha pátria e ao meu príncipe, 
haja nesta idade de estudar uma língua estran-
geira, para servir, e sem fruto, a gostos também 
estrangeiros10.

In verità il generale Oliva auspicava fortemente 
che Vieira potesse succedergli nella funzione di pre-
dicatore del papa, così come più tardi insistette molto 
affinché accettasse l’invito della regina di Svezia che lo 
volle prima come suo predicatore e poi come suo con-
fessore11.

Tuttavia Vieira continuava a soffrire, nonostante 
tutto, una certa distanza dai centri del potere in patria, 
fatto di cui non sembrano ripagarlo nemmeno i successi 
come predicatore. Se amava i romani antichi, i contem-
poranei invece lo deludono profondamente:

10 Ibid, p. 503. 

11 Vieira non accetta l’invito della Regina di rimanere a Roma come 
suo confessore, nemmeno dopo l’intercessione del padre generale 
Oliva, che sottolineava il fatto “glorioso” e con altissimo valore 
simbolico nella corte romana. Alla lettera di Oliva, con data 12 
settembre 1680, il predicatore portoghese risponderà negativamente, 
allegando le difficoltà dovute all’età e alle malattie croniche.  Cfr. A. 
Vieira, Sermoens e Vários Discursos […] Tomo XIV, Lisboa, Valentim 
da Costa Deslandes, 1710, p. 208.
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Mais gosto de ver em Roma as ruínas e o 
desengano do que foi que a vaidade e variedade 
do que é (...). Hoje começam as máscaras do 
Carnaval, em que eu digo [os romanos] as ti-
ram, porque verdadeiramente mostram que não 
são por dentro o que parecem por fora12.

 
In realtà in questo ambiente raffinato ed estrema-

mente complesso, certamente non facile, anche Vieira 
qualche maschera è costretto ad assumerla, se è vero 
che il secondo dei sermoni di S. Antonio non fu pro-
nunciato il 13 giugno 1671 nella tradizionale chiesa di 
S.Antonio dei Portoghesi, non perché Vieira fosse am-
malato, come riferirà poi diplomaticamente la rubrica 
premessa nella editio princeps dei sermoni (tomo XII), 
ma perché, più prosaicamente, come Vieira confessa 
senza mezzi termini nella lettera al marchese di Gou-
veia del 20 giugno 1671, «Já disse a V. Exa. que não me 
atrevo a pregar em Roma porque os italianos não enten-
dem o que digo e os castelhanos querem entender mais 
do que digo»13, aggiungendo con la solita lapidaria iro-
nia: «assim ficou este ano Santo Antônio sem sermão»14. 
L’anno seguente, messe da parte tutte le precauzioni, 
Vieira dedicherà allo stesso santo, sempre nella chiesa 
di S. Antonio dei Portoghesi, un altro sermone in cui 
se la prende non poco con il popolino romano che se si 
impegna tutti i lunedì, dall’alba a mezzogiorno, a fare 
in ginocchio tutta la scalinata dell’Aracoeli in onore del 

12 A. Vieira, Cartas, cit., vol. II, pp. 316-317. 

13 Ibid, p. 344.

14 Ibid.
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Santo, continua poi però a storpiarne il nome chiaman-
dolo Antonino e trasformandolo, aggiunge Vieira, «da 
grande a piccino». La tirata d’orecchi nei confronti dei 
romani non poteva essere più efficace:

Desgraça é minha e nossa, e não sei se 
diga do mesmo Santo que celebramos, que 
quando havíamos de levantar troféus, seja ne-
cessário tomar as armas e defender, dentro em 
Roma, a quem tanto merecia triunfar nela. Eu, 
que hoje havia de fazer panegíricos, sou obriga-
do a desfazer agravos. E que agravos? Os agra-
vos do nome de Santo Antônio em Roma15.

Qualche mese dopo, troviamo Vieira impegnato a 
pronunciare quel Sermone delle stimmate di S. Francesco 
nella chiesa romana appartenente all’arciconfraterni-
ta dallo stesso nome, che costituirà il suo debutto in 
italiano, debutto realizzato non senza una qualche ap-
prensione, come egli stesso dirà in apertura:

Il Crocifisso ristampato, e forse con 
maggior novità di quella che le seconde im-
pressioni soglion promettere, sarà oggi la ma-
teria del mio discorso. Il discorso sarà mio, le 
parole né mie, né vostre, perché e mal pulite e 
duramente pronunciate. Ma questa dissonanza 
sì grande a cui m’avete obbligato sarà emenda-
ta con vantaggio, anzi con armonia, dalle pia-
ghe medesime di Francesco che celebriamo, se 

15 A. Vieira, Sermoens e Vários Discursos, Parte XII, Lisboa, Miguel 
Deslandes, 1699, p. 380.
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ascoltate quelle e non già me16. 

Curioso che in un’aggiunta alla traduzione porto-
ghese del sermone, uscita postuma nel 1699 nel tomo 
XII dei Sermoni, Vieira definisca come particolarmente 
appropriato ed elegante il termine “ristampato” che in-
dica la riapparizione delle stimmate di Cristo nel cor-
po di S. Francesco. Ancora più curioso è che l’autore 
dell’edizione milanese del sermone, che segue di poco 
quella romana del 1672, equivocando sull’uso del ter-
mine e riferendolo al testo e non alle stimmate, parle-
rà nientemeno che di successive edizioni: «Roma dopo 
aver udito il sermone con maraviglia l’ha stampato e 
ristampato con sollecitudine, perché ogn’uno ha voluto 
in casa la seconda impressione del Crocefisso»17.

Ripreso da poco attenti interpreti moderni l’equi-
voco ha finito per creare la leggenda (una delle tante re-
lative a Vieira) di una seconda edizione romana di cui si 
sarebbero perse le tracce. Un ulteriore esempio di come 
troppe volte in Vieira la realtà virtuale finisca per sosti-
tuirsi ai riscontri dell’analisi storico-filologica18. In rife-
rimento allo stesso sermone è interessante notare come 
nella dedica del marchese Giovan Battista Strozzi alla 
confraternita, che apre l’edizione romana del ‘72, ci si-
ano precisi riferimenti al prestigio di cui ormai Vieira 
godeva a Roma:

16 A. Vieira, Sermões italianos, cit., p. 75.

17 Cfr. S. Netto Salomão, «Vieira na Itália: o Sermone delle Stimmate di 
S. Francesco», in Da palavra ao texto, estudos de linguística, filologia, 
literatura, Viterbo, Sette Città, 2012, pp. 19-36.

18 Ibid., pp. 24-25.
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L’autore, allor che gli espose dal pergamo, 
chiese per uditori non gli orecchi, ma gli occhi: 
gli occhi ho io voluto darli per uditori, impri-
mendoli in questi fogli. Egli li chiese per iscusar 
la pronuncia d’una lingua a se straniera; io glieli 
do perché si vegga quanto sia a lui domestica la 
nostra lingua e pellegrini a noi i suoi pensieri19.

Il 13 di novembre del 1674 Vieira predica in italiano 
un altro importante sermone dedicato al beato Stanislao 
Kotska nella chiesa di S. Andrea al Quirinale dove il be-
ato è tuttora sepolto. In tale occasione la predica di Vieira 
segue nel pomeriggio quella del Generale della Compa-
gnia, Padre Oliva, tenuta al mattino; entrambe vengono 
pubblicate insieme a Roma l’anno successivo e saranno 
seguite da numerose traduzioni in spagnolo e in latino. 
Famosa l’allegoria delle tre madri impiegata da Vieira per 
esemplificare la vita del beato Stanislao:

Una in Polonia, illustrissima; l’altra in 
Germania, divinissima; l’ultima in Roma, per-
fectissima. In Polonia la madre naturale che gli 
diede il primo essere; in Germania la madre di 
Dio sua che gli diede il secondo; in Roma la 
Compagnia di Gesù che gli diede l’ultimo e, ap-
pena concepito, lo seppellì20.

Nella Quaresima di quello stesso 1674, e precisa-
mente a partire da martedì 14 febbraio e per cinque mar-

19 A. Vieira, Sermões italianos, cit., p. 73.

20 Ibid., p. 105.
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tedì consecutivi, Vieira, di fronte a Cristina di Svezia e 
alla sua corte riunita nella chiesa di S. Salvatore in Lau-
ro, predica in italiano i cinque sermoni che poi riunirà 
sotto il titolo di Le cinque pietre della fionda di David, suc-
cessivamente pubblicati, sempre a Roma, nel 1676. Egli 
descrive molto bene la circostanza, esprimendo stavolta 
la sua ammirazione per Roma:

Roma, che in ogni tempo è Città Santa, 
nel tempo della Quaresima supera se stessa. 
Non solo i giorni, ma anche le notti sono santi-
ficati con continui esercizi di pietà e devozione. 
A questo fine, per divertimento spirituale della 
corte sono istituiti i volgarmente chiamati Ora-
tori, nei quali a mo’ di dialogo si rappresentano 
in eccellente musica le storie più celebri della 
Scrittura, come il sacrificio di Abramo, le catene 
di Giuseppe, la tragedia di Amàn e altre di si-
mile dottrina; e nel mezzo di questa soavità, con 
cui meravigliosamente si dispongono i cuori ad 
unire l’utile con il dolce, si ascolta, come chiusu-
ra, un breve sermone21.

Nei sermoni, brevi, anche se faticosissimi come 
lui stesso li definirà, Vieira pone subito in primo pia-
no l’impulso eroico che li anima, paragonando la sua 
battaglia a quella di David. Se il futuro re d’Israele con 
l’arpa allontanava i demoni e con la fionda abbatteva 
i giganti, egli lascerà l’arpa ai cantori e si servirà del-
la fionda e delle sue cinque pietre: i sermoni e i loro 
rispettivi argomenti. Il gigante è il mondo, Roma la 
sua testa e contro questa grande testa saranno diretti i 

21 Ibid., p. 134.
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colpi della fionda, gli strali dell’oratoria vieiriana: «Oh 
se Dio volesse che le mie parole avessero tanta efficacia 
e tanta fortuna che facessero un tal colpo! Il gigante è 
il mondo, il capo di questo gigante è Roma e contro 
questo gran capo s’indirizzeranno le mie pietre»22.

Scegliendo il numero cinque, ripreso dalla citazio-
ne del primo Libro dei Re, elegit quinque limpidissimos 
lapides de torrente et percussit Philistoeum, et infixus est 
lapis in fronte eius, poi posto nell’epigrafe, nell’esordio 
e all’interno dei sermoni, Vieira stabilirà cinque punti 
che dovranno essere sviluppati nei testi, corrispondenti 
ognuno a una pietra diversa: una pietra bianca e tra-
sparente per simboleggiare la conoscenza di se stessi; 
una pietra nera, il dolore per il bene perduto; una pie-
tra rossa, la vergogna per il male commesso; una pietra 
gialla, il timore del castigo futuro; una pietra verde, la 
speranza dell’eterna salvezza.

Il suo quinto e ultimo sermone è riservato a 
Roma. Alla Roma della tradizione universale cristiana, 
alla Roma madre di tutte le genti, dedicherà il grande 
tema della speranza, sinonimo di eternità e beatitudi-
ne, spes aeterni gaudii, di cui Davide, che in un certo 
senso riuniva in sé tutte le prerogative della città eterna, 
fu un grande esempio a cui Roma deve continuare a 
guardare:

Roma mia, come tu eccedi tutte le corti 
del mondo nella dignità, così l’eccedi incom-
parabilmente nella materia e nelle tentazioni 
della speranza. Nell’altre corti può la speranza 
prima promettere un gran luogo, il supremo 

22 Ibid., p. 144.
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solo in Roma... Però diceva io, o Signori, che 
in niun’altra corte dà la speranza tanta materia 
di tentazioni come nella vostra...E queste ten-
tazioni sono le promesse non false ma vere con 
le quali tenta la speranza in Roma: esser come 
Dio e l’impero universale sopra tutti i regni del 
mondo: tibi tradidit Deus omnia regna mundi23. 

Finalmente possiamo tornare a quel 6 dicembre 
del 1674, alla seconda sessione dell’Accademia Reale, 
futura Arcadia Romana, al palazzo Riario-Corsini, 
quando si mette in scena la disputa retorica sulle La-
crime di Eraclito contro il riso di Democrito: il mondo e 
le sue miserie sarebbero più degni di lacrime o di riso? 
Per difendere il riso, Cristina di Svezia invita Girola-
mo Cattaneo (1620-1685), gesuita genovese e storico 
riconosciuto, legato al padre generale Oliva. Per soste-
nere le lacrime è scelto Antonio Vieira. Delle Lacrime 
di Eraclito, proposte davanti a 22 cardinali, possiamo 
dire che il discorso, di difficile classificazione anche per 
uno studioso esperto come José van der Besselaar24, che 
l’ha considerato un lusus ingenii, è molto di più che un 
gioco ingegnoso realizzato soltanto per il diletto, anche 
se colto, di una corte o di una accademia. Il trionfo del 
discorso nel contesto accademico si deve innanzitutto 
alla sua qualità argomentativa, d’accordo con i modelli 
retorici del periodo. Vieira, pertanto, si mantiene fedele 

23 A. Vieira, Sermões italianos, cit., p. 236.

24 J. Van Den Besselaar, «Reminiscências clássicas no opúsculo ‘Lá-
grimas de Heráclito’ do padre Antônio Vieira», in Estudos de filo-
logia e história literária luso-hispanas e íbero-americanas, Haia, Van 
Goor Zonen, 1966, pp. 117-135.
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alla tradizione gesuitica della sua formazione, a quella 
Ratio Studiorum che prevedeva diverse forme di com-
petizione le quali, oltre a migliorare la prontezza e lo 
spirito combattivo, esercitavano la memoria, la capacità 
dialettica e la ricerca della novità e delle acutezze. Ma, 
come sempre, egli va oltre, poiché ci si aspettava che la 
sua argomentazione si svolgesse intorno alla leggenda 
secondo la quale Eraclito, amico della solitudine, dallo 
stile “oscuro” che lo avvicinava alla malinconia e lo fa-
ceva diventare filosofo delle lacrime, fosse l’antitesi di 
Democrito, il filosofo che rideva davanti all’insensatez-
za degli uomini. Si tratterebbe di una contrapposizione 
fra una concezione ascetica e un’altra edonistica, nella 
prospettiva barocca del periodo. Il primo filone rap-
presenterebbe la rinuncia al mondo materiale e ai beni 
terreni, verso la ricerca della virtù come preparazione 
alla vita eterna, fortemente incentivata dalla Controri-
forma. La seconda corrente si identificherebbe con un 
atteggiamento vitalista del carpe diem come apologia 
del culto del piacere immediato. E in questo campo, le 
due serie agirebbero come un topos letterario-filosofico, 
presente in diversi altri autori del periodo, e, come tale, 
con una sua funzione emblematica. Vieira, però, con-
trariando tutte le attese, fa derivare il riso dal pianto; o 
meglio ancora, Vieira aspira a provare, razionalmente, 
e con argomenti della filosofia naturale, che Democrito 
non rideva, e, piuttosto piangeva. E non userà le sue 
armi di teologo cristiano, ma quelle del suo pubblico 
accademico.

La vita è, dunque, dolore. Il concetto, presente fra 
i presocratici, è consono alla condanna del riso, nella 
tradizione del Cristianesimo antico, come attributo del 
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demonio. Qui, Vieira utilizzerà le fonti che conosceva 
bene: Tertulliano, Cipriano e Giovanni Crisostomo. È 
vero che il nostro oratore faceva uso del gioco in molti 
dei suoi sermoni come in quello di Santo Antonio ai pesci, 
del 1654, un’allegoria del potere, in cui i pesci grandi 
mangiano i piccoli; o di Santo Antonio, predicato a Roma, 
come abbiamo visto; ma qui non era il caso. La filosofia 
naturale alla quale alludeva l’oratore, alla fine del suo di-
scorso, era anch’essa classica: Aristotele e Plinio, princi-
palmente, ma anche Seneca, Plutarco e Virgilio. Sono 32 
le allusioni alle fonti classiche, in pressoché 18 pagine di 
testo. Della letteratura stoica, molto dibattuta nei saloni 
di Cristina di Svezia, i segni che troviamo riguardano un 
universalismo cristiano come autonomia dello spirito. È 
eraclitea, invece, l’identificazione che Vieira farà dell’arte 
e della filosofia con il fondamento tragico del divenire di 
tutte le cose. 

Il discorso, comunque, deve essere compreso se-
condo le regole di una tradizione che nel Cinquecento 
e nel Seicento caratterizzava le accademie che si affer-
marono in Italia come paradigma di una certa forma 
di pensare e di concepire l’arte e la scienza nuova. Da 
un punto di vista modellizzante, possiamo dire che a 
Roma l’Accademia coniugava il meglio della cultura re-
ligiosa con il meglio della mondanità, anche cortigiana, 
nel senso del connubio che l’associazione di denaro e 
gusto poteva offrire. Come ha sinteticamente suggerito 
Marc Fumaroli nel suo L’école du silence25, Accademia, 
Arcadia e Parnaso, rappresenterebbero tre luoghi alle-
gorici privilegiati dell’otium literatum, quello spazio ne-

25 M. Fumaroli, L’école du silence, Paris, Ed. Flammarion, 1994.
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cessario alla coltivazione del buon gusto, degli studi e 
delle “belle lettere” nel senso greco e latino. In questo 
senso l’Accademia, più che uno spazio istituzionale, era 
uno spazio spirituale, generalmente privato, che non 
entrava in contrasto né con la corte né con la chiesa; 
l’accademia era anzi una specie di unione fra questi due 
mondi del potere e dell’azione26. Nell’accademia, per-
tanto, Vieira dovrà cimentarsi con quella filosofia che 
non è soltanto la costruzione di un edificio teorico in-
differente alla vita, ma anche comprensione pratica di 
essa, che le dà forma e la orienta. 

La Roma di Vieira era ancora la Roma della Con-
troriforma, diventata un centro artistico e spirituale, ar-
ricchito da una scuola gesuitica che rafforzava la Chiesa, 
dandole prestigio intellettuale. La città, moderna, con 
edifici nuovi e strade pavimentate, aveva un ambiente 
cosmopolita e culturalmente attivo; era, infine, la sede 
della corte papale che il barocco aulico e monumentale 
di Bernini, Borromini e Cortona aveva consacrato. In 
questo scenario si era stabilita Cristina di Svezia, figlia 
geniale di re Gustavo Adolfo che, con la sua difesa del 
protestantesimo in quel conturbato periodo di guerre re-
ligiose, era assurto a simbolo della Guerra dei trent’anni 
(1618-1648). Come unanimemente afferma la biblio-
grafia religiosa, nessuno dopo Lutero e Calvino aveva 
inflitto un colpo tanto duro alla Chiesa Cattolica come 
quello imposto da Gustavo Adolfo. Cristina, educata fi-
sicamente (montava benissimo a cavallo ed era una bra-
va tiratrice) e psicologicamente come un principe, nel 

26 A. Quondam, «L’Accademia», in Letteratura italiana, a cura di A. 
Asor Rosa, vol. I: Il letterato e le istituzioni culturali, Torino, 1982, 
pp. 823-898. 
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1644 era succeduta al padre sul trono, e il suo spirito e 
la sua straordinaria cultura erano ammirati in tutta Eu-
ropa. Istruita sull’arte del governare dall’esperto politico 
Oxenstierna e da Cartesio sull’approfondimento della 
filosofia cristiana dell’azione, Cristina aveva portato con 
sé i temi della filosofia pratica e dello stoicismo, come 
quelli del diritto dei popoli e dei sovrani, seguendo prin-
cipalmente i teorici della ragion di stato. Ma si era anche 
circondata di poligrafi come Claude Saumaise, e di eru-
diti come La Peyrère27 e Samuel Bochart, responsabili 
dell’approfondimento dei suoi studi di esegesi biblica e 
profetica. Del resto, con filologi come Freinsheim e G. J. 
Vossius e bibliofili come Isaak Vossius e Gabriele Naudé, 
che raccoglievano in Francia, nei Paesi Bassi e in Italia, 

27 Isaac La Peyrère (1594 - 1676), erudito, di famiglia ugonotta, protetto 
del principe di Condé, scrisse nel 1643 il trattato Du Rappel des Juifs in 
cui affermava che gli ebrei sarebbero figli adottivi di Dio, ripudiati per 
il loro comportamento verso Gesù; prometteva che presto sarebbero 
stati riaccolti nella chiesa cristiana per opera di un nuovo “messia”, un 
re di Francia; da questa discutibile tesi la proposta di semplificare il 
Cristianesimo cancellandone canoni ecclesiastici e articoli di fede, in 
vista della riunificazione col popolo dell’Antico Testamento. Nel 1655 
pubblicò il saggio Praeadamitae e il più ampio Systema theologicum ex 
Praeadamitarum hypothesi in cui, per risolvere le difficoltà connesse 
con la genesi dei popoli e delle lingue, formulò l’ipotesi che prima 
di Adamo, capostipite dei soli ebrei, esistessero altri uomini. Davanti 
alla violenza della reazione, La Peyrère fu costretto a scrivere una 
ritrattazione e a convertirsi al Cattolicesimo. Antônio José Saraiva, 
nel suo classico studio intitolato Antonio Vieira, Menasseh Ben Israel e 
le Cinquième Empire, dimostra l’esistenza di un rapporto tra qualche 
idea di La Peyrère (tramite il suo Du Rappel des Juifs, testo in favore 
dell’unione di tutte le correnti cristiane sotto l’egida della Chiesa 
Cattolica), il rabbino di Amsterdam e Vieira. Il gesuita portoghese è 
stato in missione diplomatica ad Amsterdam fra 1647-1649 e avrebbe 
influenzato il gruppo di studiosi al quale sarebbe stata collegata anche 
la regina di Svezia.
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manoscritti e documenti rari, aveva dato vita a una pre-
ziosa biblioteca. Come annotò Pascal, sembrava che tutta 
la Francia erudita, sedotta dal “rêve d’un bonheur nou-
veau” andasse a stabilirsi, armi e bagagli, “au milieu des 
solitudes de l’Ostrogothie”28. In poco tempo il suo regno 
divenne più conosciuto per la vivacità culturale che per i 
canoni paterni che avevano distrutto mezza Europa. 

La sua conversione alla fede cattolica aveva, per 
questo, costituito una significativa vittoria per la Chie-
sa e un evento della massima importanza per il ponti-
ficato di Alessandro VII Chigi. Il rapporto di Cristina 
con i gesuiti prima e con Vieira poi si stabilisce nell’am-
bito della sua relazione con l’ambiente portoghese. Nel 
1650, infatti, l’ambasciatore José Pinto Pereira è inviato 
da D. João IV in Svezia con il suo confessore, segretario 
e interprete, il padre gesuita Antonio Macedo. Nel cor-
so di un allontanamento dell’ambasciatore, per malat-
tia, Cristina tratta direttamente con Macedo. Dal loro 
rapporto nasce in lei la fiducia in questo personaggio 
sensibile e intelligente, che nel 1651 avviò quei collo-
qui riservati con il Vaticano che avrebbero finito per 
sorprendere il mondo con la conversione della regina 
svedese. Il padre Serafim Leite, in un brevissimo rife-
rimento a Macedo, immagina che, essendo a Roma nel 
1671, il gesuita avrebbe avvicinato la sua antica catecu-
mena a Vieira29. Tramite una lettera romana del 1672 
a Don Rodrigo de Meneses30, è possibile comprovare 

28 B. Pascal, Oeuvres complètes, L. Lafuma, Paris, 1963, p. 280.

29 S. Leite, História dos Jesuítas no Brasil, 10 vols., Rio de Janeiro, 
Instituto Nacional do Livro, 1938-1950 [vol. 8, p. 125]. 

30 A. Vieira, Cartas, cit., vol. II, p. 486.
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che Macedo era infatti amico del gesuita. Nel circolo 
portoghese, oltre a Macedo, c’era a Roma nello stesso 
periodo la influente duchessa Sermoneta, della casata 
dei Cadaval (vicina a Vieira), imparentata ai Bragança. 

Finalmente a Roma, dunque, la regina partecipa 
attivamente alla politica europea, collaborando con la 
Chiesa romana. Nel suo circolo incontreremo il cardi-
nale Azzolino, amico e protettore, vecchia conoscenza 
dei negoziati per la pace di Vestfalia, che aveva avuto 
Cristina come protagonista di grande influenza pres-
so la corte papale. Azzolino apparteneva a un nuovo 
gruppo di cardinali, lo “Squadrone Volante“31, che de-
siderava rafforzare il papato indebolito dalla sfida della 
riforma luterana, sempre più dipendente dalle grandi 
potenze cattoliche come Francia e Spagna. Uomo colto 
e brillante, fine letterato non meno che abile politico, 
Segretario di Stato nella curia romana di Clemente IX 
e interessato sia al nuovo pensiero scientifico sia alla 
tradizione dell’umanesimo rinascimentale, possedeva 
diversi testi esoterici che Cristina apprezzava in modo 
particolare32. Sarà suo amico, protettore ed erede, anche 
se per poco tempo, perché scomparso subito dopo la 
regina. Molti studiosi contemporanei, come la svedese 
Susanna Akermann33, propongono che la stessa abdica-

31 Cristina di Svezia, scienza ed alchimia nella Roma barocca, a cura di 
W. Di Palma, H e T Bovi, Bari, Dedalo, 1990, p. 71.

32 Cfr. L. Von Pastor, «La conversione della regina Cristina di Svezia alla 
Chiesa Cattolica e il suo soggiorno a Roma», in Storia dei papi, Roma, 
Ed. Desclée, 1943-1962, 16 voll. [vol. XIV, parte I], pp. 336-363.

33 S. Akerman, «Il momento profetico nell’abdicazione della regina di 
Svezia», in Cristina di Svezia, scienza ed alchimia nella Roma barocca, 
cit., pp. 207-242.
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zione di Cristina di Svezia sia stata motivata, oltre che 
da ragioni di successione, dagli studi sulle teorie mil-
lenaristiche condotti dalla sovrana. Essi, coniugati alle 
attese generate da una serie di calcoli profetici costrui-
ti su scritti astrologici, permetterebbero di prefigurare 
per Cristina un ruolo di monarca cattolico e di fautrice 
di pace. Basandosi sulla cronologia ebraica, molti studi 
prevedevano che stesse per ripetersi l’arco di 1656 anni 
trascorso sotto l’Alleanza di Noè prima della nascita di 
Cristo. Molti osservatori europei tenevano in grande 
considerazione tutta la serie di congetture relative agli 
influssi della cometa del gennaio 1653 e della successi-
va eclissi solare. Le predizioni sull’eclissi del 12 agosto 
1654 individuavano nell’oscuramento del sole, l’avver-
timento di un imminente attacco dei turchi all’Euro-
pa, seguito da un aumento del numero delle catastrofi, 
con il risultato di un radicale cambiamento dell’intera 
situazione politica europea34. Per gli osservatori dell’e-
poca, che vivevano in un clima spirituale di attesa mil-
lenarista, le azioni di Cristina non avevano nulla di or-
dinario e sono molte le testimonianze che indicavano 
in lei la fautrice di pace e tolleranza, come nella sua 
azione svolta nel 1648 nell’ambito delle trattative del-
la Pace di Vestfalia35. L’abdicazione, in questo senso, 
non sarebbe un sacrificio, ma un’elevazione a un rango 
superiore, perché avrebbe significato la raccolta di nuo-

34 S. Akerman, Queen Christina of Sweden and her Circle: the 
Transformation of a Seventeenth-century Philosophical Libertine, 
Leiden, E.J. Brill, 1991.

35 Cfr. L. von Pastor, «La conversione della regina Cristina di Svezia 
alla chiesa Cattolica e il suo soggiorno in Roma», in Storia dei papi, 
cit., vol. XIV, Parte I, pp. 336-363.
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vi frutti dal punto di vista del suo futuro politico. «La 
svedese è l’unico principe politico che si prepari, preve-
dendolo, al giorno del cambiamento»36, si commentava. 
Cristina aspirerebbe, così, a un ruolo da protagonista 
nel sacro destino dell’Europa, un Alessandro Magno al 
femminile, desiderosa di governare, conquistando sem-
pre nuovi territori come monarca cattolica; conciliando, 
in sostanza, scienza e fede.

A Roma, con la sua formidabile biblioteca, la ma-
gnifica pinacoteca (Raffaello, Tiziano, Correggio, Pao-
lo Veronese, Rubens) e altrettante collezioni artistiche, 
Cristina continua la sua opera di mecenate. Tra le sue 
innumerevoli attività culturali fonda, oltre ad altre cin-
que accademie, l’Accademia Reale, con sessioni dedicate 
alla musica, alla poesia e alle scienze. Dell’Accademia 
facevano parte alti dignitari della Chiesa, musicisti come 
Corelli e Scarlatti, letterati e poeti come Crescimbeni - 
che sarà poi il principale fondatore dell’Arcadia Romana 
nel 1690 -, astronomi come il Ciampini37, matematici 
come Stefano Gradie, Vitale Giordani e Giovanni Al-

36 Ibid., p. 85.

37 Fra le innumerevoli azioni come mecenate, nel 1665-1666 Cristina 
aveva appoggiato lo studio di Cassini sulle comete; Vitale Giordani 
aveva fatto lezione di matematica nel suo palazzo nel 1665, 
traslocando in seguito con tutto il circolo della regina presso la casa 
privata del prelato ed erudito Giovanni Ciampini (1633-1698). In 
tale cenaculo i metodi di studio erano basati sulla scienza nuova 
di Galileo, provando la verità o falsità delle ipotesi meccaniche, 
verificando il sistema di Copernico, Gassensi, Cartesio e Paracelso. 
Libertinismo ed ermetismo, atomismo e vitalismo erano ugualmente 
trattati nei suoi circoli. Cfr. W. Di Palma e T. Bovi, Cristina di Svezia, 
scienza ed alchimia nella Roma barocca, cit., pp. 354-356.
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fonso Borelli38, la cui opera maggiore, De motu anima-
lium (1680), pubblicata postuma sotto gli auspici della 
regina, era dedicata alle funzioni organiche e fisiologi-
che, anche alla luce della fisica sperimentale e della ma-
tematica. E ancora gesuiti come Michelangelo Ricci e 
Athanasius Kircher, che fu uno dei primi a ricevere la 
regina, appena arrivata, nel Collegio Romano. Con loro 
Cristina discusse i suoi studi ermetici, anche nell’ambito 
dell’alchimia, che devono essere correttamente visti alla 
luce della connessione con le indagini sperimentali che 
caratterizzavano tutte le scienze naturali della seconda 
metà del secolo39.

38 Borelli fu accolto nell’Accademia Reale, come risulta nella lettera 
graduatoria che questi dedicò alla Regina in data 15 dicembre 1679, 
e riprodotta come introduzione al De motu animalium, nel 1690.

39 Cfr. J.-F. de Raymond, Christine, Reine de Suède, Apologies, Texte 
établi, introduit et annoté par J-F. de Raymond, Paris, Les Éditions 
du CERF, 1994, p. 28. Si ricordi che nel suo periodo aureo come 
regina (1644-1654) in Svezia, Cristina aveva affermato una sua 
raffinata cultura transnazionale di corte, dove ricercatori, polemisti, 
portatori di nuove idee, dall’eliocentrismo alla meccanica e alla 
misura quantitativa, camminavano di pari passo con l’attenzione 
all’antichità classica, con i suoi miti e i suoi modelli di vita. Nel 
ritorno all’Antichità classica latina e greca, Socrate, Platone, 
Epicuro, Seneca e gli stoici, erano i motori del dibattito di quel 
momento. Come affermerà Ernst Cassirer (Descartes, Corneille, 
Christine de Suède, Paris, Vrin, 1942), il movimento neo-stoico 
proporrà questioni fondamentali, come il rapporto fra intelligenza 
e volontà, credenza e scienza, contemplazione delle Sacre Scritture 
ed esperienza. Grazie alla nuova e definitiva edizione dei Saggi di 
Montaigne, nel 1635, sorge una specie di apologia della vecchia 
idea della vita felice come vita tranquilla, soprattutto in base al 
Libro III, capitolo II («Du repentir»), letto come una sorta di arte 
del vivere bene. Sulla scia dell’Umanesimo, infine, il neo-stoicismo 
scopre le radici comuni che collegano il Baltico al Mediterraneo, 
liberandosi dei residui del paganesimo in favore dell’universalismo 
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La sovrana e il teologo, fra l’altro, s’incontrano 
in un momento in cui l’idea di un’origine divina del 
potere monarchico è in crisi. Tuttavia non si è spento 
ancora il desiderio di eredità e di universalità che con-
sentirà l’unione di tradizioni e mondi lontani, anche 
se non senza confronto e incomprensioni. D’ora in poi 
non sarà più possibile comprendere gli eventi del vec-
chio continente senza una loro collocazione in un qua-
dro mondiale che Vieira conosceva molto bene. I suoi 
avventurosi viaggi transoceanici, fra Europa, Africa e 
America, inoltre, hanno dotato il suo pensiero di quella 
“ingegnosità” (Baltasar Gracián), o “acutezza” (Matteo 
Peregrini), figlia della sua creatività, ma senza dubbio 
anche delle novità del secolo che lui ha vissuto da pro-
tagonista, dal 1608 al 169740. 

È giusto a questo punto domandarsi in quale modo 
l’ambiente romano abbia influenzato Vieira e perché egli 
non sia rimasto dove era stimato e avrebbe potuto rive-
stire una funzione di rilievo presso il papato. Di fatto, 

del Cristianesimo, costruendo un pensiero nuovo per l’epoca. Tutta 
questa tradizione era presente anche a Roma, in diverso modo, 
nella corte di Cristina. 

40 Per quanto riguarda Antonio Vieira e la corte romana, infine, trattasi 
di una esperienza rilevante, da considerare nell’ambito delle sue atti-
vità innumerevoli e variegate, in lunghi periodi e in luoghi diversi; si 
ha per questo, molte volte, la tentazione di studiarlo in forme sepa-
rate. Va tenuto presente, tuttavia, che la sua opera è costruita su un 
sistema coerente, preciso, chiaro e perfettamente articolato rispetto 
alla logica del suo tempo, interrogando non solo le opere degli esegeti 
biblici, ma anche le cronache, le profezie, i trattati di astrologia, di 
storia, i poeti, i filosofi dell’Antichità e della contemporaneità. Que-
sta la grande apertura dei suoi testi, la sua forza simbolica e incalzan-
te sul lettore. E questo è, con buona probabilità, uno degli elementi 
più rilevanti che legava il religioso alla sovrana svedese.
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nel 1675, Papa Clemente X lo esenta per sempre “dalle 
inquisizioni di Portogallo e più regni”. Rimaneva così il 
gesuita soggetto soltanto al Santo Ufficio di Roma, es-
sendo assolto da qualsiasi censura sofferta fino ad allora. 
Riabilitato, effettivamente lascia la città eterna nel mag-
gio del 1675, rifiutando, sia l’invito del generale Oliva, 
che lo voleva suo successore come predicatore del papa, 
sia l’incarico di Assistente del Portogallo, a Roma, sia 
ancora, come già ricordato, l’invito di Cristina di Sve-
zia. Senza dubbio, i suoi doveri di teologo cristiano e il 
suo impegno politico passato lo spingevano a tornare in 
patria e alle missioni del Brasile, senza rimanere impri-
gionato, come egli stesso aveva confessato, in “gabbie 
dorate”41.

Penso che abbiamo molto laicizzato Vieira sulla 
scia del suo importante e grande biografo portoghese 
João Lúcio de Azevedo e che sia ora il momento, anche 
da una prospettiva laica, di ricollocarlo nel contesto del 
suo tempo, e della sua fede. A questo punto dobbiamo 
sottolineare la coerenza di questa fede e del disegno che 
ha seguito fino alla fine dei suoi giorni: quello di favorire 
la realizzazione di un regno di pace e di fraternità fra 
tutte le razze e tutte le culture, unite e incorporate in 
un unico impero, di giustizia e di armonia. Quanto al 
soggiorno romano, quello che possiamo dire, confron-
tando i diversi periodi, i diversi testi e i diversi giudizi, 
è che Vieira, dopo Roma, ha iniziato a parlare un altro 
linguaggio, meno politico, meno nazionalista e più uni-
versalista, in maniera che la sua Clavis Prophetarum co-
minciò a essere attesa a Roma, così come in Portogallo e 

41 Cfr. A. Vieira, Cartas, cit., vol. II, p. 673.
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in Brasile, come testo teologico di raffinata esegesi. Ed 
è come teologo cristiano che la sua riflessione desta in-
teresse ancora oggi, non escludendo, ovviamente, il suo 
contributo letterario in diversi ambiti.

Finiamo allora, con un omaggio alla Roma di 
Vieira e di Cristina di Svezia, il caput mundi, come lui 
amava chiamarla, con un tema centrale del suo pensie-
ro, quello della speranza, che sintetizza bene le imprese 
materiali e spirituali di quei tempi:

La maggior prodezza de’ primi Argonauti 
della mia nazione fu scoprir il Capo di Buona 
Speranza. Molto maggiore e molto più difficil 
impresa è oggi la mia, perché ho a scoprir anco-
ra il Capo non della buona, non della migliore, 
ma dell’ottima speranza. E se fu grande audacia 
di coloro, con un tal intento sarpar l’ancore dal 
Tago, io confesso che maggior temerità è stata 
la mia nell’aver navigato fino a gettare l’ancore 
della speranza nel Tevere e in luogo dove egli è 
sì alto e sì profondo42.

42 A. Vieira, Sermões italianos, cit., p. 224.


