Recensioni

Marko Ivan Rupnik, El arte de la vi-
da. Lo cotidiano en la belleza, Funda-
cién Maior, Madrid 2013, 221 pp.

Siempre ha sido un reto educar.
Porque cada época tiene una mentali-
dad, porque cada ser humano vive en un
mundo de experiencias complejas, por-
que en ocasiones hay confusiéon sobre
las metas hacia las que orientar al edu-
cando. En esta obra, sugestiva y en oca-
siones provocadora, el P. Marko Rup-
nik, jesuita, director de ejercicios espiri-
tuales y artista, busca abrir espacios a la
vida espiritual desde una serie de didlo-
gos imaginarios con varios personajes
que tienen como eje de unién a una jo-
ven llamada Natasha.

El texto comienza de modo sor-
prendente: presenta la escena de una
fiesta en la que una chica que se desva-
nece y queda abandonada en el suelo,
mientras los demds jévenes se retiran
sin darse cuenta del estado de gravedad
de quien hasta hacifa pocos momentos
era simplemente una mds en la alegria
comun (pp. 7-8). A partir de este hecho,
Natasha, especialista en neurocirugia y
sobrina del padre Vassilij, empieza a
reflexionar sobre la situacién de los
jovenes de nuestro tiempo.

La protagonista va a un monasterio,
mientras cae una continua nevada, para
encontrarse con el padre Boguljub, su
director espiritual. La mayor parte del
libro recoge la grabaciéon que Natasha
realiza de su didlogo-entrevista con Bo-
guljub. Otra parte reproduce el didlogo
de la misma Natasha con dos sacerdotes
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ucranianos a los que acoge en su casa, y
que luego conduce al encuentro del pa-
dre Vassilij, discipulo de Boguljub y
artista.

La primera seccién estd dedicada al
tema del «educar y formar». Natasha
pregunta al padre Boguljub sobre
«como educar para la vida. ;Qué hacer
para formar a los jévenes, que parecen
desconectados de todo valor y de todo
el mundo real?» (p. 11). El monje ofre-
ce sus reflexiones en voz alta y con po-
cas interrupciones, si bien Natasha no le
escucha de modo pasivo, pues intervie-
ne continuamente, sobre todo con pe-
quefios resimenes para averiguar si ha
comprendido las reflexiones del ancia-
no. En los momentos iniciales de la
obra, se elabora un agudo andlisis del
mundo moderno y sus errores, y se dan
continuas indicaciones de posibles vias
para la curacién. Por ejemplo, la invita-
cion a escuchar a los ancianos, menos
aptos para la técnica pero poseedores de
una sabiduria que tiene que transmitirse
de generacién en generacién (pp. 23-
24).

Al llegar al tercer capitulo, Natasha,
entusiasmada por las ensefanzas de
Boguljub, propone un método de «pe-
quefios pasos» para introducir cambios
que ayuden a reavivar el corazén de las
personas y abrirlas a Dios. Desde ese
método se comprenden en buena parte
las reflexiones y consejos de los capitu-
los 2-5, dedicados a varios argumentos:
la imaginacién, la habitacién (y otros
espacios del hogar), el vestido y el ali-
mento. El capitulo 6 trata de los fraca-



158 Recensioni

sos (desde un didlogo entre Natasha y
los dos sacerdotes ucranianos que no
han podido iniciar una carrera universi-
taria eclesidstica). El dltimo capitulo
trata de la conversién de la mente a la
vida, en un didlogo entre el padre Vas-
silij, Natasha y los dos sacerdotes antes
mencionados.

Al final de toda la obra, ante la pre-
gunta de dénde aprender un «nuevo pa-
radigma» que permita descubrir el ca-
mino en la Iglesia hacia una nueva uni-
dad, el padre Vassilij responde lacéni-
camente con un nombre: Vladimir Ser-
geevic Solov'ev (p. 221, aunque quiza
en castellano seria mejor escribir tal
nombre como Solovev).

Se podrian sefialar muchos aspectos
e intuiciones ofrecidos por el P. Rupnik
a lo largo del volumen, asi como desta-
car diagnésticos especialmente acerta-
dos sobre diversos males del mundo y
de los mismos miembros de la Iglesia.
Como botén de muestra, recojo algunos
ejemplos. Natasha recuerda lo vivido en
una reunién que tenia como objetivo
preparar un sinodo. En la misma rein-
ada un ambiente de rivalidades, un de-
seo de autoafirmacion, «una lucha des-
piadada, una envidia devastadora, hacer
carrera por cualquier medio sin evitar
golpes...» (p. 53). De esa experiencia
surge la pregunta de la joven al anciano
monje: «;como es posible elaborar un
programa pastoral, que en su nicleo
tendria que tener la biisqueda comin de
la voluntad de Dios y se deberia basar
en la lectura espiritual de una realidad,
de un contexto?» (p. 53).

Otro ejemplo, sencillo y muy practi-
co: al hablar sobre las comidas, y preci-
samente cuando los protagonistas estan
iniciando una frugal y sabrosa merien-
da, Boguljub explica a Natasha cémo
con un acto asi de sencillo, vivido de
modo justo (en apertura a Dios y a los
demds), puede iniciarse una accién so-

bre el mundo entero. «jCuanto mas en-
vejezco, mds creo que todo discurso so-
bre la evangelizacién comienza por es-
tas cosas!» (p. 166).

También destaca una hermosa ora-
cién que hace Natasha ante un pequefio
icono pintado por su tio Vassilij: «Otro
dia se ha cumplido. Cada dia, con su
conclusién, por la noche, nos recuerda
la eternidad. El dia de hoy ya no vol-
verd, y lo que he vivido ya no es alcan-
zable para mi, excepto en Ti. En Ti, en
cambio, el tiempo es un paso hacia tu
eternidad» (p. 185).

La lista de ideas sugestivas podria
ser muy larga. Para recordar otras, des-
taco estas: la invitacién a hacer la teo-
logia no con ideas sino desde lo que es
cada persona (p. 190); la mirada dirigi-
da al inicio del cristianismo como para-
digma para comprender el camino de
renovacion que necesita nuestro tiempo:
desde hombres y mujeres como los Pa-
dres de la Iglesia, que procedian no del
mundo académico sino desde las pe-
quefias comunidades cristianas de aquel
tiempo (p. 215). Especialmente tiene
valor el recuerdo de los martires recien-
tes: «El siglo XX ha tenido millares de
martires y testigos. S6lo por esto tene-
mos en nuestras arcas una riqueza inau-
dita para realizar el Cuerpo de Cristo en
la historia contemporanea» (p. 216).

El padre Rupnik ofrece, con esta
obra, una invitacion, desde la mirada
constante a los Padres y a algunos auto-
res orientales (basta con observar las
fuentes citadas en las notas), a renovar
una fe que necesita horizontes de espiri-
tualidad encarnada, préxima, sostenida
por «pequefios pasos», atenta a cosas
tan sencillas como el modo de disponer
los muebles de la casa o de construir
templos capaces de suscitar en los cora-
zones la apertura al misterio de Dios.

Fernando Pascual, L.C.
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John Milbank, 11 fulcro sospeso. Hen-
ri de Lubac e il dibattito intorno al so-
prannaturale, ESD, Bologna 2013, 145

Pp-

Con traduzione di M.L. Buratti e cu-
ratela del domenicano M. Salvioli, vie-
ne pubblicata la versione italiana di un
saggio, apparso in inglese nel 2005, di
John Milbank, teologo anglicano, fon-
datore e maggior esponente del movi-
mento teologico Radical Orthodoxy. 1l
titolo inglese originario corrisponde a
The Suspended Middle, i1 centro/mezzo
sospeso. Si tratta della traduzione ingle-
se dell’espressione tedesca schwebende
Mitte, con cui von Balthasar aveva de-
scritto il pensiero delubacchiano come
sospeso tra teologia e filosofia. La tra-
duzione in italiano di Mitte/Middle con
«fulcro» viene spiegata dal curatore nel-
la sua «Presentazione» al testo (14-15).

Milbank offre una trattazione sinteti-
ca, ma densa, sul rapporto tra naturale e
soprannaturale, rifacendosi soprattutto
alla posizione di Henri de Lubac, ma al-
largando la considerazione, soprattutto
nei capitoli finali, anche ad altri autori,
nonché alle ricadute delle diverse posi-
zioni in materia negli altri ambiti della
sacra dottrina. Milbank riassume il pen-
siero delubacchiano sul tema in quattro
punti: 1) la grazia ¢ un dono senza con-
trasto, ossia uno «scambio senza recipro-
cita»; 2) lo spirito dell’'uomo (pneuma) ¢
in quanto tale inseparabile dalla grazia;
3) in effetti, lo spirito & il punto in cui il
cosmo intero viene a consapevolezza, il
che rivela che I’intero cosmo tende verso
il suo compimento nel soprannaturale; 4)
dall’azione creativa del pneuma sul co-
smo si deduce anche un legame tra arte e
grazia.

Che la trattazione sia corposa, a di-
spetto del contenuto numero di pagine,
lo si notera gia ad una prima lettura: ad
esempio, spesso Milbank fa riferimento

ad espressioni o a dottrine/opinioni teo-
logiche, dando per scontato che il letto-
re sappia di cosa si sta parlando. Cio
implica che il saggio non pud essere
accostato da chi non abbia studi pre-
gressi di teologia, almeno a livello di
licenza, se non superiore. Alcuni esem-
pi: I’Autore utilizza varie volte 1’es-
pressione «umanesimo cristiano» senza
mai spiegare cosa significhi. A p. 76, fa
riferimento ad una posizione di Garri-
gou-Lagrange dando per scontato che
essa sia conosciuta dal lettore. Egli,
inoltre, utilizza disinvoltamente I’equa-
zione grazia=divinizzazione, senza dif-
fondersi nella sua dimostrazione, né
presentare opzioni alternative.

Per quanto riguarda lo studio sul so-
prannaturale in de Lubac, I’A. sostiene
che la posizione migliore del teologo
francese coincida con il saggio Surnatu-
rel del 1946, perché la riformulazione
successiva sarebbe stata influenzata —
secondo Milbank indebitamente e nega-
tivamente — dalla presa di posizione di
Pio XII in Humani generis (li dove il
Papa aveva respinto ’opinione di chi
metteva a rischio la gratuita della grazia
divina, sostenendo che Dio non avrebbe
potuto creare uomini che poi non
avrebbe anche destinato al fine sopran-
naturale). Secondo Milbank, de Lubac
limo, in seguito a tale pronunciamento,
la sua posizione originale (70-71), che
tuttavia — sempre secondo I’A. — sareb-
be stata di fatto riproposta dal cardinale
gesuita nelle sue opere seriori (cio¢ una
volta scampato il pericolo...: 82). Di-
stinta ¢ la questione se effettivamente
Pio XII si riferisse a de Lubac o ad altri
teologi, nello stigmatizzare la tesi men-
zionata. Su tale aspetto secondario, si
registra una lieve contraddizione, dato
che Milbank a p. 26 sostiene che «i di-
fensori di de Lubac, i quali negano
ch’egli fosse implicato in questa affer-
mazione di Pio XII, hanno sicuramente
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torto, mentre i critici che sostengono
insistentemente il contrario hanno cer-
tamente ragione»; ma poi a p. 76 scrive
che Humani generis «sembra che non
abbia considerato primariamente de
Lubac come obiettivo».

La struttura del saggio ¢ composta
da nove brevi capitoli, il primo dei quali
dedicato ad un profilo bio-bibliografico
di de Lubac. Il cap. II riassume la posi-
zione del saggio Surnaturel; il 1II di
Humani generis e delle sue conseguen-
ze soprattutto nel pensiero delubacchia-
no; mentre il IV capitolo approfondisce
alcuni snodi speculativi importanti della
tematica del soprannaturale. I capitoli
dal V all’VIII si confrontano con le
conseguenze del pensiero di de Lubac
sul soprannaturale sulle altre tematiche
trattate dal teologo gesuita, nonché con
la lettura che ¢ stata fatta del tema da
parte di altri autori, in appoggio o in
opposizione a de Lubac. L’ultimo, bre-
vissimo capitolo riassume i concetti
principali ed esprime una mitigata criti-
ca ad una certa — per dir cosi — mancan-
za di coraggio da parte del teologo fran-
cese, del quale comunque si cantano
soprattutto le lodi.

E chiaro che in questa breve recen-
sione non possiamo entrare nel dettaglio
dei molti nodi critici che vengono ana-
lizzati da Milbank con indubbia compe-
tenza. Segnaliamo soltanto alcune idee
di fondo. La prima ¢&, chiaramente, che
per I’A. il modello di risoluzione del
tema naturale/soprannaturale ¢ quello
indicato dal primo e dall’ultimo de Lu-
bac: quella ¢ la strada da seguire ancora
oggi (142). Come hanno notato perd
alcuni recensori della versione originale
inglese, questa presa di posizione non ¢
sostenuta nel volume da una consistente
ricerca a livello di storia della teologia.

In secondo luogo, Milbank si accoda
a quei teologi che si propongono di leg-
gere san Tommaso pill nell’ottica di

Agostino (e, poi, della nouvelle théolo-
gie) che del Caietano, considerato un
aristotelizzatore radicale di Tommaso.
E in quest’ottica che I’A. si oppone —
con una durezza che non utilizza verso
altri — al libro dell’americano Lawrence
Feingold, The Natural Desire to see
God According to St. Thomas Aquinas
and His interpreters, il quale in realta ¢
piu legato al Ferrarense che al Caietano
(ma, secondo Milbank, alla fine i due
convergono: 59). Per i giudizi pesanti
sul libro di Feingold (che in un paio di
occasioni viene citato come Feinberg),
cf. 57 nota 19; 60; 112; 113. Natural-
mente Milbank ha tutto il diritto di esse-
re in disaccordo con chicchessia: cid
che colpisce, pero, ¢ la durezza della
sua opposizione. Si ha quasi 1’impres-
sione, alla fine, che il saggio possa esse-
re rappresentato come un cannone pun-
tato ad alzo zero in direzione di Fein-
gold e di chi la pensa come lui. Cio
implica il rischio che il libro solo in ap-
parenza tratti di de Lubac, ossia che la
presentazione del pensiero sul sopran-
naturale del teologo francese, pill che
oggetto proprio del volume, rappresenti
I’occasione per presentare la visione di
Milbank.

Un terzo aspetto critico riguarda una
certa identificazione, che Milbank attri-
buisce a de Lubac, tra conoscere ed es-
sere. Se lintelletto conosce, si appro-
pria della realta. Cio viene inteso nel
senso che I’intelletto in qualche modo
diventa quella realtd. Applicato al tema
in analisi, questo implica che la cono-
scenza di Dio (visione) & divinizzazione
dell’'uvomo, con le varie conseguenze
che ne derivano, tra cui il fatto che
nell’'uvomo c’¢ un desiderium naturale
di Dio che non ¢ puramente elicito, che
non riguarda la spontaneita della volon-
ta umana, bensi elemento proprio
dell’intelletto creato. Di conseguenza, il
desiderium naturae di Dio non pud ri-
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dursi ad una pura potentia oboedentialis
passiva, né si pud accettare alcun con-
cetto di «natura pura», che poi aprireb-
be la via alla possibilita di un’etica, una
politica, una filosofia interamente natu-
rali e nonostante cido adeguate. Secondo
Milbank, sebbene «tutta la scolastica
successiva [a Caietano] adottera questa
posizione» (45), de Lubac ha dimostra-
to in Surnaturel che non si tratta della
lettura autentica di san Tommaso. E
chiaro che questa posizione cozza, pero,
con quei testi in cui I’ Aquinate parla di
due fini dell’uomo: il naturale e il so-
prannaturale. Per svicolare dal proble-
ma, Milbank & spinto a combinare «un
po’» (53) de Lubac con Bouillard e cosi
pud concludere che «sebbene 1’Aqui-
nate abbia effettivamente parlato di due
fini dell’uomo, naturale e soprannatura-
le, il primo fine ¢ descritto come imper-
fetto ed ¢ riferito al secondo» (ivi).

Egli cita a sostegno Contra Gentiles
III, 25, incipit, in cui san Tommaso af-
ferma che tutte le creature sono ordinate
a Dio come a loro ultimo fine (ordinen-
tur in Deum sicut in finem ultimum).
Ma qui appare anche quella tendenza
esegetica — a nostro giudizio utilizzata
molte volte anche dai commentatori di
Gaudium et Spes 22 — per cui si vuole
fare del fine «ultimo» quello «unico». E
in questo senso, ad esempio, che Mil-
bank si sente di attribuire a de Lubac, e
di fare sua, un’interpretazione di san
Tommaso per cui le cose hanno una ra-
dicale origine da Dio, tale che «esse
non sono niente in se stesse» (61). Per
richiamare ancora il Vaticano II, € vero
senz’altro che «la creatura, senza il
Creatore, svanisce» (GS 36); ma ¢ an-
che vero che: «Se per autonomia delle
realta terrene si vuol dire che le cose
create e le stesse societa hanno leggi e
valori propri, che I'uomo gradatamente
deve scoprire, usare e ordinare, allora si
tratta di una esigenza d’autonomia legit-

tima: non solamente essa ¢ rivendicata
dagli uomini del nostro tempo, ma & an-
che conforme al volere del Creatore.
Infatti ¢ dalla stessa loro condizione di
creature che le cose tutte ricevono la
loro propria consistenza, verita, bonta,
le loro leggi proprie e il loro ordine; e
tutto cid 'uomo & tenuto a rispettare,
riconoscendo le esigenze di metodo
proprie di ogni singola scienza o tecni-
ca» (ivi). Non risulta a prima vista age-
vole armonizzare questo insegnamento
con alcuni passaggi del libro di Mil-
bank, il quale comunque — in quanto
anglicano — non ¢ tenuto all’ossequio
religioso dello spirito al Magistero della
Chiesa Cattolica. La posizione di de
Lubac al riguardo, pero, era senz’altro
ad esso fedele, come minimo nelle in-
tenzioni, e questo non si pud ignorare
nel momento in cui si va ad interpretare
la sua opera.

Il pregio maggiore de Il fulcro so-
speso ¢ quello di essere un volume an-
che speculativo e non solo storico. Mil-
bank non ricostruisce semplicemente la
posizione di de Lubac, ma riflette, crea
connessioni con altri aspetti della teolo-
gia e persino della prassi ecclesiale
(particolarmente sul tema della gerar-
chia ecclesiastica e del rapporto cle-
ro/laici). Gli specialisti del settore po-
tranno certamente trarre profitto dalla
lettura, nonostante restino i limiti se-
gnalati, che potranno perd stimolare
un’ulteriore riflessione sul difficile te-
ma del rapporto tra natura e soprannatu-
rale. Questo ¢ in sé un fatto comunque
positivo.

Mauro Gagliardi



162 Recensioni

Massimo Borghesi, Critica della teo-
logia politica. Da Agostino a Peterson:
la fine dell’era costantiniana, Marietti
1820, Genova — Milano 2013, 350 pp.

Questo libro di Massimo Borghesi,
Ordinario di Filosofia morale all’Uni-
versita di Perugia, autore sempre inte-
ressante, mantiene 1’ottica che caratte-
rizza molti dei suoi precedenti lavori: la
capacita di guardare alla realta contem-
poranea scavando alla ricerca delle sue
radici filosofiche. Nel caso specifico,
viene analizzato il pensiero sottostante
all’attuale forma dello “scontro di civil-
ta” (Huntington) e del “ritorno alla reli-
gione”, che caratterizzano il mondo do-
po I'll settembre 2001. Si assiste
all’incremento di propaganda e di azio-
ne dell’islamismo e dell’induismo radi-
cali; alla reazione soprattutto nordame-
ricana dei cosiddetti teocon (conserva-
tori credenti o filoreligiosi), ad equili-
bristiche nuove alleanze fra trono ed
altare. Si illuderebbe, perd, chi pensasse
di trovare una cronaca storica di questi
e altri avvenimenti: Borghesi, si diceva,
penetra pit a fondo e identifica il nu-
cleo del problema con la teologia politi-
ca intesa come secolarizzazione.

Come spiega I’A. sin dall’«Intro-
duzione» al suo saggio, per quanto i
fondamentalismi religiosi e le reazioni
neoliberali possano apparire diametral-
mente opposti, in realta essi sono mani-
festazioni contrarie di uno stesso atteg-
giamento: 1’utilizzo politico-secolare
del tema religioso. Si tratta di una de-
generazione del corretto rapporto tra
religione e politica, offerto dalla miglio-
re tradizione cristiana, la quale si rifa
costantemente alla risposta di Cristo a
Pilato: «Il mio regno non ¢ di questo
mondo» (Gv 18,36). Anche se Borghesi
non si sofferma sul tema, possiamo no-
tare il collegamento con una tesi cristo-
logica importante, espressa ad esempio

da J. Ratzinger/Benedetto XVI nel suo
Gesu di Nazaret, quando enfatizza a piu
riprese il carattere non politico/zelota
del messianismo di Gesu. L’aver riget-
tato tale interpretazione da parte di Cri-
sto in Persona, esclude il fondamento
per qualsiasi teologia politica e per
qualsiasi teologia della liberazione inte-
se in senso sociale e mondano, piti che
teologico. E questo un punto cardine
anche della trattazione di Borghesi, che
si muove in ambito strettamente filoso-
fico, pur con diversi affondi in quello
teologico.

L’A. si rifa in modo privilegiato alla
lezione di sant’ Agostino nel De civitate
Dei, che descrive come segue: «Nella
sua concezione propria la fede cristiana
¢ essenzialmente metapolitica; ¢ politica
nelle sue conseguenze. E politica in
quanto la civitas Dei [...] ¢ anima della
polis [...]. Non realizza se stessa, pero,
attraverso la politica. La sua €& una teo-
logia della politica, non una teologia po-
litica» (12-13). La teologia politica infat-
ti «rappresenta una formula della seco-
larizzazione: del teologico, che identifica
la civitas Dei con la civitas mundi; del
politico allorché [...] diviene religione
politica» (13). La teologia politica, intesa
in senso secolare, «toglie il tempo esca-
tologico, usa del potere per anticipare
I’ora della separazione tra il grano e la
zizzania» (14). Anche Papa Francesco,
nell’Esortazione Evangelii Gaudium,
non ancora pubblicata quando Borghesi
ha scritto il libro, cita per due volte Mt
13,24-30 (nn. 225 e 278) per sottolinea-
re che «Dio puo agire in qualsiasi circo-
stanza anche in mezzo ad apparenti fal-
limenti» (n. 279). La teologia politica e
la teologia della liberazione declinate in
senso mondano non sono in grado di
accettare questo teocentrismo, perché
non ne comprendono la sovrannaturali-
ta: esse si pongono a servizio del cam-
biamento politico e sociale e, soprattut-
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to, interpretano la religione (cristiana)
come finalizzata a questo, quindi con un
intento principalmente intramondano.

Vi & poi anche il fenomeno opposto,
quello della teologia politica post-
cristiana, in cui non ¢ il teologico che
diviene mondano, ma viceversa: il
mondano viene soprannaturalizzato e
adorato. «La differenza tra le due teolo-
gie politiche ¢ data dalla dialettica ami-
co-nemico che, non necessaria nella
teologia politica “cristiana”, & invece
essenziale nella teo-politica gnostica»
(14). Ecco perché I’attentato alle Twin
Towers di New York ha causato la ri-
presa della teo-politica occidentale con-
tro il “nemico” fondamentalista. Il vo-
lume di Borghesi, pertanto, si propone
di disinnescare questo meccanismo,
mettendo in luce la fallacia filosofica
che si trova alla sua radice.

Il testo ¢ strutturato in quattro parti,
ognuna composta di due capitoli. Nella
prima parte si studia il modello agosti-
niano e l’interpretazione che di esso
hanno fornito soprattutto Peterson e Ra-
tzinger. Nella seconda, rifacendosi ad
autori e politici come Maritain, Sturzo,
De Gasperi, si delinea il profilo del rap-
porto tra democrazia e cristianesimo. La
terza parte ¢ dedicata alla controversia
tra Peterson e Carl Schmitt sulla teolo-
gia politica, nonché ad alcuni pensatori
cristiani che si sono occupati del mede-
simo soggetto: Metz, Feil, Maier, Mol-
tmann, Lehmann. Infine, la quarta parte,
richiamando in particolare Bockenftrde
e Habermas, analizza il destino del rap-
porto teologia-politica nell’era post-
comunista. Il tutto ¢ corredato da ab-
bondanti ed opportune annotazioni bi-
bliografiche.

Riguardo ad Agostino, Borghesi no-
ta una svolta nel suo pensiero: vi ¢
I’Agostino del De civitate Dei, in cui
I’idea di regno (politico) cristiano & as-
sente; e 1’Agostino dell’epistolario, che

teorizza I’uso della forza dello stato per
punire gli eretici. Annota I’A.: «Di fatto
accadra che [...] il pensiero cristiano
successivo, a partire dall’eta carolingia
in avanti, rileggera il De civitate Dei
alla luce dell’epistolario. Sorge, cosi, la
cristianita medievale» (43). Ma per
Borghesi la posizione originaria del cri-
stianesimo ¢ quella del De civitate Dei
ed egli vede nell’insegnamento del
Concilio Vaticano II un chiaro ritorno
ad essa (54-64, in cui si affronta anche
la spinosa questione della continuita tra
il Sillabo ed il Vaticano II sulla liberta
religiosa). Erik Peterson viene qui
chiamato in causa, in quanto meritevole
di aver «dissociato Agostino da ogni
possibile uso teocratico» (76). Ben noto
¢ il suo libro Il monoteismo come pro-
blema politico, impostato sul rapporto
tra dogma trinitario (Monarchia divina)
e potere politico, che perd Borghesi in-
terpreta in accordo a Schmitt e Ruggie-
ri, ritenendo che Peterson ponga il ful-
cro della sua argomentazione non dav-
vero sulla Trinita, bensi sul rapporto tra
Regno e storia, tra politica ed eschaton.
Sulla scia di Peterson, Borghesi ritrova
anche la teologia di Ratzinger, da cui
riporta le seguenti parole: «Il cristiane-
simo, in contrasto con le sue deforma-
zioni, non ha fissato il messianismo nel
politico: Si € sempre invece impegnato,
fin dall’inizio, a lasciare il politico nella
sfera della razionalita e dell’etica. [...]
Il Nuovo Testamento conosce un ethos
politico, ma nessuna teologia politica»
(cit. alle pp. 87-88).

Sulla linea di Peterson, seppure in
modo peculiare, si pone anche Maritain,
il quale sviluppa la distinzione tra reli-
gione e politica con la sua famosa tesi
del «distinguere per unire», per la quale
egli ritiene che «lo scopo che il cristiano
si propone nella sua attivita temporale
non ¢ il fare di questo mondo stesso il
regno di Dio, bensi fare di questo mondo
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[...]il luogo di una vita terrena veramen-
te e pienamente umana» (cit. a p. 128).
Idea simile pud essere reperita alla base
dell’opera di Sturzo, per il quale «non si
poteva chiedere alla Chiesa [I’iden-
tificazione con una determinata forma
politico-sociale» (142). Anche 1’opera
politica di Dossetti pud essere collegata
alla visione maritainiana espressa in
Umanesimo integrale: entrambi distin-
guevano molto accuratamente la civitas
Dei dalla civitas mundi, teorizzando e
perseguendo un impegno del cristiano in
politica che fosse improntato pil al suo
essere onesto cittadino, che osservante
fedele. La forte distinzione doveva teori-
camente, almeno alla fine, sfociare in
una unione dei fini. Si pud osservare —
aggiungiamo noi — che storicamente
questo non si & mai verificato, almeno in
Italia: ogni volta che si ¢ distinto per uni-
re, si € distinto facilmente, ma non si €
unito affatto. Per tornare a Dossetti, va
detto che egli nutriva una fede quasi reli-
giosa nel potere messianico della riforma
politica: imperniare segretamente le
strutture civili di spirito umano, le
avrebbe rese instrumentum Regni Dei. In
questo modo, pero, egli si allontana da
Sturzo e ritorna verso una teologia poli-
tica (150).

Borghesi puo cosi giungere alla ter-
za parte, che si apre con la figura di
Carl Schmitt: a detta di Peterson, il cre-
atore della dicitura «teologia politica»,
dallo stesso Peterson tanto criticata. Per
Schmitt, lo stato & privo di contenuti
dati a priori: esso puO sussistere solo
imitando 1’azione rappresentativa della
Chiesa e sostituendo alla Persona di
Cristo una funzione analoga, una «ide-
a». Nella modernita, vale a dire, il poli-
tico pud sussistere solo secolarizzando
il teologico e, di fatto, i concetti pill
pregnanti della moderna dottrina dello
stato sono concetti teologici secolariz-
zati (172). Seppure in modo di volta in

volta diverso, questo approccio ¢ para-
dossalmente accolto e sviluppato anche
da teologi cristiani di professione, parti-
colarmente tra gli anni Sessanta e Set-
tanta, quando —caduti i vari fascismi —
I’idolo politico di turno ¢ il comunismo.
Non mancano teologi che rileggono la
fede cristiana nell’ottica, o almeno in
modo non dissonante, rispetto a quella
ideologia (come gia Schmitt, che aveva
pubblicato la sua prima Teologia politi-
ca nel 1922, quasi a supporto del nazi-
smo, e ne pubblica una seconda nel
1970, come appoggiandosi sull’altra
ideologia forte del tempo).

Tra i teologi di professione, J.B.
Metz ¢ ritenuto il padre della teologia
politica. Egli, in consonanza con autori
quali Lowith, Bonhoeffer e soprattutto
Gogarten, ritiene un fatto positivo la
secolarizzazione del mondo contempo-
raneo e la considera un frutto del cri-
stianesimo. Il cristianesimo ha operato
la “denumificazione” del mondo. Cio
comporta che anche la disciplina teolo-
gica dovra divenire pil mondana: in
concreto, passare dall’esercizio princi-
palmente contemplativo a quello prefe-
renzialmente pratico. La civitas Dei va
preparata con I’impegno militante in
questo mondo. Di qui 1’assonanza con
temi marxisti. L’impegno cristiano nel
mondo non ¢ solo del singolo, ma della
Chiesa nel suo insieme, perché la Chie-
sa ¢, per Metz, un soggetto politico che
agisce «come istituzione critica della
societa» (cit. a p. 211). Anche in questi
accenti di dialettica sociale ¢ difficile
non scorgere un collegamento col mar-
xismo, accolto peraltro piuttosto acriti-
camente (238). Non sono mancati per-
cio autori come Feil e Maier, che hanno
criticato la teologia metziana, ricordan-
do che il messianismo di Gesu e — di
riflesso — quello della Chiesa sfuggono
alla trappola di una interpretazione se-
colare.
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Resta infine I’era post-comunista e
ad essa ¢ dedicata la quarta parte del
saggio, nella quale spicca particolar-
mente la figura di E.W. Bockenforde, il
quale ritiene la teologia politica parte
essenziale della teologia cristiana. Per
questo autore, la Chiesa piu marca la
propria distinzione dal politico, piu au-
menta la propria rilevanza in quel cam-
po. Quanto meno la Chiesa si preoccupa
di inserirsi attivamente nel politico,
quanto pil ¢ invece fedele al dettato
della rivelazione, tanto piu si accresce il
suo influsso concreto. «E proprio
I’impegno integrale a favore del mes-
saggio cristiano, libero da considerazio-
ni e da valutazioni legate all’attualita
politica, a costituire la condizione per-
ché tale messaggio produca conseguen-
ze politiche» (253). Secondo Bocken-
forde, ¢ stata proprio questa la “teologia
politica” di Giovanni Paolo II, segnata
dal superamento della lotta senza quar-
tiere che la Chiesa aveva perseguito nel
secolo XX contro i totalitarismi. La
scomparsa del nemico produceva ora
anche ’eclisse della “teologia politica”
vaticana. E in quest ottica che viene let-
ta anche 1’opposizione del Pontefice
alla guerra “religiosa” contro 1’islam,
fondata anche su argomentazioni “teo-
logiche” dai teocon nordamericani. Per
loro, in qualche modo «I’abbattimento
delle torri [di New York] segna il ritor-
no in scena del “Dio degli eserciti”»
(275). Ma cid non rappresenta altro se
non un nuovo ritorno alla politicizza-
zione del religioso. Carl Schmitt, cac-
ciato dalla porta, sembra rientrare dalla
finestra: il politico, lo stato (occidenta-
le) secolarizza i concetti teologici e li
pone a fondamento della guerra contro
il nuovo nemico. Ma questo, per Bo-
ckenforde, non significa altro se non
che «lo Stato liberale, secolarizzato,
vive di presupposti che esso di per sé
non puo garantire» (cit. a p. 284). Bo-

ckenforde diffida dall’uso della religio-
ne come fondamento civile e ritiene che
la secolarizzazione sia un processo irre-
versibile, ma riconosce anche che lo
stato ¢ in grado di mantenere la co-
scienza etica della societa, ma non di
crearla con le norme. La societa precede
lo stato, non viceversa, percio anche la
legislazione ¢ sempre una mediazione
tra politica ed etica, perché se ¢ vero
che lo stato moderno non puo coincide-
re per intero con 1’ethos della nazione, &
anche vero che non puo ignorarlo. Non
esiste il solo diritto positivo, ma anche
quello naturale.

A tutto cio fa eco J. Habermas, rico-
noscendo che «la religione contiene un
surplus simbolico che la ragione laica
non solo non esaurisce ma di cui anche,
in qualche modo, abbisogna» (308). In
Habermas, pero, simile concessione ¢
fatta all’interno di un quadro filosofico
diverso, nel quale non si accetta che le
religioni siano depositarie dell’ethos cui
il politico dovrebbe ispirarsi, ma si so-
stiene soltanto che laici e credenti si a-
scoltino e imparino gli uni dagli altri.
Per Habermas, infatti, lo stato si autole-
gittima attraverso le proprie procedure
giuridiche e non necessita di un fonda-
mento esterno, previamente presente
nella societa.

Questo sguardo panoramico
sull’ampia esposizione di Massimo
Borghesi lascia intuire la ricchezza del
suo saggio, che merita senz’altro attenta
lettura.

Mauro Gagliardi
Maria Montessori, Dio e il bambino e
altri scritti inediti, La Scuola, Brescia

2013, 366 pp.

La poliedrica figura di Maria Montesso-
ri — pedagogista, medico, femminista,
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pacifista — ¢ conosciuta a livello mon-
diale soprattutto per la formulazione del
Metodo pedagogico infantile che da lei
prende il nome, il cui influsso ¢ stato
pressoché universale. La sua figura ¢
complessa anche per quanto riguarda i
convincimenti in materia religiosa. Gia
in vita, soprattutto per il suo impegno
femminista e pacifista, nonché per gli
aspetti di novita del suo Metodo, ella fu
ritenuta naturalista, laicista, persino an-
ticristiana. E nota, inoltre, la sua fre-
quentazione e, per un certo tempo, an-
che la sua iscrizione ai circoli teosofici.
Per questa ragione, di solito la Montes-
sori non ¢ ritenuta una scienziata catto-
lica, piuttosto un modello di laicita, di
libero pensiero che rivendica I’assenza
di ogni legame tra scienza ed etica, in
favore di una ricerca che spazi a tutto
campo, libera da limiti imposti da alcu-
na autorita, morale o religiosa.

Il presente volume intende opporsi a
questa visione e mostrare il lato religio-
so e cattolico della Montessori e questo
in due modi: con un’ampia introduzione
biografica di circa cento pagine, vergata
dal curatore del volume, Fulvio De
Giorgi, che ricostruisce il percorso reli-
gioso della grande Pedagogista; e con la
pubblicazione di scritti montessoriani
finora per lo piu inediti, che sono dedi-
cati ad aspetti della fede: Dio e il bam-
bino, Il libro aperto, La Guida, Il Misti-
co dramma, Le sette parole di Gesu
Crocifisso; pill un’appendice di altri te-
sti brevi, legati all’organizzazione di
un’opera femminile di consacrate catto-
liche, che avrebbe dovuto applicare il
Metodo nell’educazione dei bambini.
Nella sua introduzione biografica, De
Giorgi, utilizzando un’ampia documen-
tazione, dimostra che la Montessori —
pur avendo avuto di volta in volta con-
tatti con positivisti, fascisti, modernisti,
massoni, radical-democratici, teosofi,
induisti, pacifisti, femministe ecc. — al-

meno dal 1910 in poi, e fino alla morte,
rimase sempre fedele alla professione di
fede cattolica. Il Metodo stesso, secon-
do De Giorgi, nacque per 'intreccio di
«conoscenze scientifiche [...], di osser-
vazioni sui bambini, di pratica pregres-
sa [...], di ansia sociale, ideali femmini-
sti, istanze religiose e forte spiritualita»
(19). Dei vari gruppi che ella frequento,
per una ragione o per I’altra, si pud for-
se pensare che il suo cattolicesimo fu
pit influenzato da quello dei moderni-
sti, come neanche De Giorgi sembra
escludere, quando annota: «Dedicando
ai Franchetti ’opera [Il metodo della
Pedagogia Scientifica] e accettando
percio apertamente il loro appoggio, la
Montessori non poteva non sapere di
collocarsi pubblicamente in quell’area
modernista o filomodernista» (24).
D’altro canto, 1’orientamento moderni-
sta, che ricercava una conciliazione tra
scienza moderna e spiritualita, appare
del tutto congeniale al percorso perso-
nale ed all’opera scientifica della Dotto-
ressa. Percio De Giorgi osserva che «la
prospettiva montessoriana della peda-
gogia scientifica [...] veniva inserita in
una pill generale e complessa visione
spirituale e religiosa, innervata da molti
degli aneliti tipici della “crisi moderni-
sta”» (45).

La liturgia fu considerata dalla Montes-
sori il «perno» di una educazione dei
bambini integrata alla vita (51). La li-
turgia, dunque, pit che assolvere alla
funzione di culto di Dio, funge da mez-
zo educativo dell’'uomo. Se si passa alla
lettura dei testi religiosi della Montesso-
ri editi nel volume, questa impressione
¢ confermata. Da essi emerge, infatti,
una concezione della liturgia, e della
Santa Messa in particolare, che De
Giorgi definisce «mistagogia attivisti-
ca» (73). La Messa doveva essere com-
prensibile e compresa, partecipabile e
partecipata, spiegabile e spiegata. Di
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qui anche la necessita di tradurre i testi
in lingua volgare — se non per la cele-
brazione stessa — almeno per la spiega-
zione da darne.

Naturalmente in questi scritti non man-
cano accenti di sincera religiosita, che
anzi appaiono numerosi e spesso affasci-
nanti; come pure osservazioni e conside-
razioni profonde e di grande attualita.
Riportiamo, ad esempio, un brano da
Dio e il bambino: «Accanto a tutti gli
errori pedagogici, causati in gran parte
dalla mancata comprensione della anima
infantile, nelle famiglie veramente cri-
stiane ¢ tuttavia rimasta dominante la
mentalita che i genitori esistono per i lo-
ro figli e che devono vivere soprattutto
con ed in servizio di essi. Nel “gran
mondo” perd, — nel mondo cioe che si
allontanato dal cristianesimo, — il bambi-
no con le sue esigenze e nel suo valore
era tenuto in assai poca considerazione.
Problemi come la fedelta nel matrimo-
nio, ed il divorzio p. es. nei quali il bam-
bino ¢ tanto implicato, son discussi, de-
scritti e inscenati nel cinematografo,
mentre il bambino ed i suoi diritti nella
loro soluzione ne rimane quasi comple-
tamente estraneo. In certi casi il bambino
¢ diventato quasi un “articolo acquistato”
secondo la propria inclinazione. Uno o
due bambini, ciod ¢ piacevole per non sof-
frire troppo la solitudine e per distrarsi
con queste interessanti bambole da giuo-
co. In questo mondo digenerato [sic] il
bambino vi ¢ per gli adulti. E quindi il
bambino deve vivere la vita che ¢ adatta-
ta al quadro di vita che piace agli adulti. I
propri passatempi e piaceri, la propria
liberta ed i bisogni individuali degli a-
dulti determinano la disposizione della
loro vita mentre i bisogni del bambino
dovrebbero piuttosto formarne la diretti-
va» (129-130). Parole scritte nel 1939,
ma attualissime nel 2014.

L’ispirazione religiosa del Metodo si
riscontra in un altro testo esemplare,

tolto dalla medesima opera: «Nei ceti
che sono fuori della Fede, qualche volta
si parla con molta pompa del rispetto
per il bambino. Ma il vero rispetto del
bambino & possibile solo — visto il no-
stro egoismo e il nostro desiderio di
dominazione e di potere — quando si
rispetta proprio Dio nel bambino. Chi
non crede a Dio, principio e fine di tut-
to, e chi percio vorrebbe considerare
I’uomo stesso come ente supremo, rica-
de inesorabilmente in un’attitudine di
prepotenza verso il bambino ed indub-
biamente comincia sotto un’apparente
preoccupazione una vera lotta col bam-
bino per fare di lui cio che si & pensato
da sé come modello ed ideale» (135).
Un secondo aspetto riguarda i contenuti
di fede nelle opere della Dottoressa. A
questo riguardo, bisogna notare che non
in tutti i casi le sue espressioni erano,
almeno materialmente, impeccabili. In
un testo riportato da De Giorgi nella
sezione introduttiva (55), la Montessori
si esprimeva cosi: «Nella Messa si na-
sconde un mistero profondo [...]. Gesl
a un certo momento discende vivo
sull’altare; ¢ invisibile, ma ¢ veramente
presente; perché il Suo Corpo, il Suo
Sangue, la Sua Divinita si trasformano
nel pane e nel vino». Ancor pil preoc-
cupante dell’omissione dell’anima di
Cristo, la quale pure ¢ presente nelle
specie consacrate, & ovviamente il fatto
che Montessori inverta 1’ordine delle
cose: invece di dire che il pane e il vino
si trasformano in Cristo, afferma il con-
trario. Non sorprende, pertanto, che il
testo fosse segnalato al Sant’Offizio
dalla Curia di Treviso, anche se — per
motivi ignoti — la cosa non ebbe segui-
to.

Circa una concezione della liturgia so-
prattutto come mezzo pedagogico, so-
no istruttivi gli altri testi pubblicati nel
volume, in particolare I’opera dedicata
al Messale e significativamente chia-
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mata Il libro aperto. Montessori inizia
con una lode del Messale, libro non
scritto da un autore solo, ma scaturito
«dal cuore di quei primi Cristiani, che
si riunivano ardenti di fede e pieni di
santita, la dove aspettavano che si
compisse il miracolo dell’Eucarestia»
(149). Poi sottolinea una tesi che il
movimento liturgico gia diffondeva
ampiamente nella prima meta del XX
secolo: quella di una Messa animata,
partecipata attivamente con la gestuali-
ta nella Chiesa antica, partecipazione
che si sarebbe poi persa: «Essi [i cri-
stiani antichi] non udivano soltanto,
agivano; e la loro azione non era gia
quella di portare le offerte, di chiedere
elemosine: essi tutti erano proprio gli
attori di quel dramma che rappresenta-
va la vita di Gesu Cristo: e si divide-
vano le parti come i personaggi di un
teatro. E vero che un solo, il sacerdote,
era rivestito del potere dato da Cristo,
di chiamare la divina presenza nel Sa-
cramento e di trasmetterla agli uomini
buoni: ma intorno a lui si svolgeva
un’azione assai complessa, di cui ogni
Cristiano doveva essere partecipe»
(150). Ancora: «Gli altri, tutto attorno
al celebrante (il Vescovo) si divideva-
no le varie mansioni: chi leggeva un
brano del Vangelo, chi una lettera dei
primi Apostoli, chi sceglieva salmi per
cantarli intorno al Sacramento con lo
slancio appassionato di David: infine il
popolo preparava le sue risposte al Ve-
scovo, perché tra il celebrante e la
massa dei fedeli si stabilivano dei veri
e propri dialoghi in onore e gloria di
Dio» (150-151). Al di 1a di varie im-
precisioni (Montessori non era una sto-
rica della liturgia), a livello ideale ella
si colloca in quella corrente filomoder-
nista di vagheggiamento delle consue-
tudini dei primi secoli, detta anche “ar-
cheologismo”, che proprio in quegli
anni si diffondeva potentemente nel

movimento liturgico e che Pio XII
condannera nell’enciclica Mediator
Dei del 1947.

Passando al tema della lingua latina,
inizialmente la Dottoressa sembra intes-
serne le lodi (152), ma in realta subito
lo ritiene la causa della “chiusura” del
Messale che prima era un “libro aperto”
e in seguito divenne un “libro chiuso”,
perché la sua lingua rimase incompren-
sibile ai pin (152-153). Nello stesso te-
sto, poi, la Montessori sviluppa ampia-
mente un complicato sistema per spie-
gare la Messa ai bambini, che ricorre
all’uso di cartoncini e figurine del cele-
brante, di diversi colori, da disporre su
una tavola in un certo ordine. Poi ipo-
tizza di celebrare Messe per i bambini,
che fossero svolte con maggiore lentez-
za e con la possibilita per i fanciulli di
spostarsi nelle diverse fasi della Messa
per guardare meglio da diverse angola-
zioni. Viene anche offerta una descri-
zione della Messa come riproduzione
della vita di Cristo, dando un significato
allegorico ad ognuna delle parti della
celebrazione (177-184). Sebbene
quest’ultima parte risulti di estremo in-
teresse, alla fine della lettura si rimane
col dubbio se per Montessori la Messa
sia davvero il Sacrificio di Croce di Cri-
sto che si rinnova in forma sacramenta-
le, o se si tratti solo di una riproduzione
misticamente “teatrale” della Passione e
risurrezione. Non aiuta certo a rispon-
dere in modo coerente con la dottrina
cattolica, I’altro suo scritto dal titolo I/
Mistico dramma (Aprile 1931), un vero
e proprio copione teatrale, per mettere
in scena la Messa in modo drammatur-
gico. All’inizio del copione, a mo’ di
premessa, leggiamo: «La Messa segue
[sic] i fatti riguardanti la passione di
Cristo; percio questi non possono essere
che una “memoria”; e invece, & il
dramma delle anime, ¢ la luce spirituale
e 'unione degli uomini nella Chiesa,
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che si trova come “realta” [sic] vissuta»
(217).

La lettura di questo volume nel suo
complesso — «Introduzione» di De
Giorgi e scritti della Montessori — risul-
ta di grande interesse e per molti aspetti
arricchente. Da mettere in rilievo anche
il fatto che I’editrice sia La Scuola di
Brescia, la stessa che, vivente la Dotto-
ressa, promuoveva le opere delle sorelle
Agazzi, sue fiere avversarie in campo
pedagogico. Dal testo emerge la figura
di una donna di alta intelligenza e di
sincero spirito religioso, anche se la
particolarita della sua vicenda scientifi-
ca e personale puo aver colorato la sua
professione di fede cattolica di elementi
ambigui e discutibili.

Mauro Gagliardi

Paolo Padrini, Social Network e for-
mazione religiosa, prefazione del car-
dinale Beniamino Stella, San Paolo, Ci-
nisello Balsamo 2014, 111 pp.

Paolo Padrini es un sacerdote que,
como él mismo explica, tiene dos voca-
ciones: una sacerdotal y otra tecnoldgi-
ca. Desde su experiencia en el mundo
de internet, especialmente en el dmbito
de las redes sociales, ofrece en este vo-
lumen una serie de reflexiones orienta-
das a los educadores, especialmente a
aquellos que trabajan en seminarios y
casas de formacién religiosa, para
acompafiar a los estudiantes en el uso
maduro de estos nuevos medios de co-
municacion.

El libro inicia con una premisa del
cardenal Beniamino Stella, nombrado
por el Papa Francisco en septiembre de
2013 como prefecto de la Congregacion
para el clero. Luego sigue una introduc-
ci6én del Autor, en la que subraya cémo
las redes sociales (social network) son

un auténtico lugar «de relacién y de
formacién personal, humana y afectiva»
(p. 12).

El contenido se divide en cinco
capitulos y una conclusién. Al final de
cada uno de los dos primeros capitulos
se ofrece una pequeifia bibliografia, pero
no ocurre lo mismo en los otros capitu-
los. Tampoco el lector encuentra una
bibliograffa al final del volumen.

El primer capitulo describe cudl ser-
ia el modo correcto de entender las re-
des sociales, que no pueden verse como
tierra de nadie, sino como lugares
«nuestros», habitaculos donde cada uno
desarrolla su propia vida y sus relacio-
nes (pp. 24-25). Por lo mismo, se con-
vierten en lugares pedagdgicos que
permiten una amplia gama de encuen-
tros significa-tivos. Ello no significa
olvidar algunos posibles peligros, como
el que lleva a algunos a aislarse en las
redes o a actuar de modo irresponsable.
Las palabras claves que resumen esta
seccién son «valor, sentido, libertad y
respon-sabilidad» (p. 43).

El segundo capitulo profundiza en
esta temdtica con una nueva perspecti-
va: no ver las redes sociales como algo
intermedio entre la esfera personal y la
esfera relacional, entre el yo real y el yo
virtual, precisamente por lo dificil que
es distinguir esas esferas. De todos mo-
dos, Padrini subraya la existencia de un
peligro: la falta de madurez en el uso de
estos medios, desde carencias de tipo
afectivo o falta de personalidad (p. 47).
La temadtica es de tanta importancia que
no puede quedar circunscrita a algunas
ideas y ayudas a nivel técnico en los
seminarios, sSino que merece ser pro-
fundizada con una visién mas amplia.

El tercer capitulo llega a las prime-
ras conclusiones: las redes sociales son
lugares de relacién y de formacién per-
sonal. De un modo mads concreto, Pa-
drini explica cémo se trabaja en Face-
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book y en Twitter, desde los primeros
pasos (elaborar el propio perfil) hasta
las modalidades de uso, los criterios pa-
ra aceptar o no «amigos», las imagenes
0 comentarios que se publican («se sub-
en»), etc.

Los dos capitulos siguientes miran
directamente al tema de las redes socia-
les en la relacién y en la vida comunita-
ria, con respuestas y reflexiones concre-
tas a diversas preguntas que los forma-
dores suelen hacerse ante las mismas.
Entre los puntos afrontados, se sefiala
que un seminarista o un religioso en
formacion debe aspirar a vivir una tni-
ca vida con multiples relaciones, sin
que exista una especie de ruptura o dis-
continuidad entre las mismas (la famosa
distincion, hoy bastante discutida, entre
vida online y vida offline). Por eso Pa-
drini llega a decir que el problema no es
que estemos demasiado conectados, si-
no que vivimos de modo desconectado,
sin conectar entre si lo que hacemos en
diversas comunidades (en la red y en lo
que llamamos vida real, pp. 76-77).

El texto muestra una vision sugesti-
va de los problemas, si bien en ocasio-
nes el lector siente que faltan perspecti-
vas importantes, como por ejemplo ma-
yor atencién a problemas de dependen-
cia (juegos electrénicos, imdgenes da-
fiinas para la vida moral, enganche a
debates o conversaciones absorbentes)
y al peligro (mencionado, pero que me-
rece mayor reflexiéon) de perder habitos
de concentracién al realizar muchas ac-
tividades en las redes sociales en tiem-
pos tedricamente dedicados al estudio.
Habria sido util, ademas, haber tenido
presentes documentos pontificios (espe-
cialmente mensajes para las jornadas de
las comunicaciones sociales de los
ultimos afnos) y de algunos dicasterios
del Vaticano, que ayudan a abordar te-
mas importantes respecto del mundo de
internet.

En conjunto, se trata de un ensayo
que sirve para reflexionar sobre las re-
des sociales y sobre el papel que los
formadores de seminaristas y religiosos
pueden desempeiiar a la hora de orien-
tar a una buena participacién en las
mismas, teniendo siempre presente que
Cristo actia también en el mundo de
internet.

Fernando Pascual, L.C.

Tommaso d’Aquino, Lo specchio del-
Panima. La sentenza di Tommaso
d’Aquino sul «De anima» di Aristotele,
a cura del Progetto Tommaso, San
Paolo, Milano 2012, 1222 pp.

Come parte del Progetto Tommaso
viene pubblicato questo importante vo-
lume che raccoglie, in latino e in italia-
no, il commento di san Tommaso al De
anima di Aristotele.

La presentazione, a cura di Debora
Roncari, sottolinea la centralita delle
ricerche sull’anima, come quella tom-
masiana, in quanto permettono di ap-
profondire lo studio umano sul proprio
sé, con aiuto dell’immagine dello spec-
chio (che serve, appunto, per dare il
titolo al volume). Leggendo Aristotele
con attenzione particolare, Tommaso
cammina, nella sua condizione di pen-
satore cattolico del mondo medievale,
accanto a un filosofo antico, in modo
tale che noi moderni riceviamo 1’invito
«a scegliere bene lo specchio da usare,
perché se l’interpretazione dell’anima
¢ impoverita, ridotta a psicologismo,
chiusa in confini rigidi o addirittura
negata, I’uomo puo finire per adattarsi
all’immagine di sé immiserita e limita-
ta che intravede: gli specchi a nostra
disposizione sono infiniti, spesso de-
formanti, a volte veritieri ma in pezzi»
(p. 1D).
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La lunga Introduzione, fatta da Gio-
vanni Binotti, aiuta a capire il momento
storico nel quale Tommaso commenta il
De anima, recentemente tradotto dal
suo amico Guglielmo di Moerbeke (pp.
23-31). Binotti presenta anche un rias-
sunto del testo aristotelico e di alcuni
dei suoi pill importanti spunti teoretici
(pp- 31-54). Poi, ricorda al lettore di-
versi commenti elaborati sul De anima
lungo i secoli (pp. 54-69). Quindi,
espone gli aspetti pilt rilevanti del
commento di Tommaso, con speciale
attenzione al tema dell’intelletto possi-
bile e alla nota formula hic homo intel-
ligit (soprattutto nelle pp. 76-80), e a
quello dell’intelletto agente e del pro-
cesso appetitivo (pp. 80-91).

Dopo T’introduzione, viene spiegato
come fu elaborata la traduzione critica,
risultato della collaborazione di diversi
studiosi di universita italiane (ecclesia-
stiche e statali) che partecipano al Pro-
getto Tommaso (pp. 95-96). Ugualmen-
te, gli Autori illustrano il senso del Les-
sico latino-italiano che si offre quasi
alla fine del volume, orientato a chiarire
come I’Aquinate usava continuamente
termini tecnici e come possano essere
tradotti in modo adeguato ai nostri
giorni.

Seguono due brevi biografie, di Ari-
stotele e di Tommaso, con indicazioni
delle principali opere dei due autori, tre
pagine con le abbreviazioni usate nel
volume, e una bibliografia essenziale.
In una breve Avvertenza il lettore viene
a sapere che I’edizione critica riportata
(in modo integrale) nell’opera ¢ quella
della Commissione Leonina (del 1984).
L’avvertenza spiega anche in concreto
alcuni criteri e scelte dei traduttori nel
vertere termini dal latino all’italiano,
per arrivare a una giusta comprensione
dei loro significati.

Prima dei testi (latino e italiano,
come gia indicato) dell’opera, troviamo

la Divisio textus (pp. 129-164), uno
schema dettagliato di speciale utilita, in
quanto aiuta a seguire il commento
tommasiano nel suo continuo sforzo per
segnalare le divisioni e le articolazioni
del testo di Aristotele. Infatti, sia nel
testo latino, sia nella traduzione italiana,
vengono indicate a pi¢ di pagina le divi-
sioni evidenziate da Tommaso e riporta-
te nella Divisio textus.

Ogni sezione inizia con il testo ari-
stotelico, diviso in paragrafi e con le
indicazioni scientifiche (i numeri
dell’edizione classica di Bekker). Dopo
ogni sezione (normalmente breve), tro-
viamo il commento di Tommaso, nel
quale si distinguono con facilita le parti
che seguono da vicino il testo di Aristo-
tele (parti precedute dai numeri e co-
lonne delle pagine di Bekker), e le parti
che sono pil «libere» in quanto elabora-
te dall’Aquinate come riflessioni pil
distaccate dal testo. Come segnalato
poco prima, ci sono continuamente note
a pie di pagina che permettono di avere
presente lo schema generale in quanto
rimandano alla Divisio textus. Ci sono
anche altre note di erudizione, con le
quali vengono riportati i passi dei diver-
si autori menzionati da Tommaso.

Come ¢ stato gia detto, quasi alla fi-
ne troviamo il Lessico, ordinato secon-
do le parole in latino e con le traduzioni
scelte per esse dagli autori. Questo Les-
sico non si limita a dare la traduzione,
ma spiega anche in modo approfondito,
con rimandi ad altri testi di riferimento,
il senso genuino e filosofico dei princi-
pali termini.

Come ultima sezione viene offerto
un breve indice con i nomi degli autori
e delle scuole menzionate nel commen-
to tommasiano. Il tutto si chiude con
I’elenco e i dati essenziali dei sei docen-
ti e ricercatori del Progetto Tommaso
che hanno collaborato nella traduzione
e preparazione di questo volume.
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Siamo, possiamo dire in sintesi, di
fronte a un prezioso strumento di studio
che servira non solo per la comprensio-
ne di due testi (quello aristotelico e
quello tommasiano elaborato per spie-
gare il primo), ma per la riflessione su
un tema centrale per la filosofia di tutti i
tempi: cosa ¢ I’anima?

Fernando Pascual, L.C.



