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Introduzione


			La scelta di raccogliere in un unico volume i saggi che ho dedicato ad approfondire alcuni aspetti del pensiero di Edith Stein è stata favorita da una concomitanza, cui non ho potuto sottrarmi: il generoso invito di Edizioni delle Grazie e l’avvio del percorso per il conferimento del titolo di Dottore della Chiesa a santa Teresa Benedetta della Croce. Convinto dell’opportunità di tale conferimento, ho quindi deciso di rispondere positivamente all’invito ripubblicando in un unico volume – con qualche variazione stilistica – tre saggi apparsi sulla rivista Divus Thomas1. Nell’esplorare alcuni temi specifici affrontati da Edith Stein, come l’esperienza della grazia, il corpo e il male, sono stato guidato da una convinzione attinta dagli scritti più maturi della stessa pensatrice carmelitana. Mi riferisco all’esigenza di oltrepassare, nel rispetto della giusta distinzione, la separazione tra ragione e Rivelazione/fede così come si è prodotta in Occidente a partire dal tardo-medioevo fino ad imporsi nel corso della modernità. È in questo senso che santa Teresa Benedetta della Croce invita a orientare il pensiero verso «l’ideale di un perfectum opus rationis, che sia riuscito a raccogliere in unità tutto quello ci è reso accessibile dalla ragione naturale e dalla Rivelazione»2. Fenomenologia, metafisica e teologia convergono così nell’esercizio di un pensiero rigoroso e aperto all’intero, che in queste pagine ho cercato di valorizzare come tale, prescindendo cioè da ogni considerazione volta a separare e a contrapporre quegli ambiti dell’umano pensare che chiamiamo “filosofia” e “teologia”3.


			Questi saggi sono stati scritti in un costante confronto dialogico con padre Giuseppe Barzaghi, O.P., mio confratello e maestro, nel tempo in cui stava definendo il proprio tomismo anagogico. Senza le sue lezioni e il suo incoraggiamento, molto probabilmente questi saggi non avrebbero mai visto la luce. Dedico quindi a lui questo volumetto, con gratitudine e riconoscenza. 


			Marco Salvioli O.P.


			9 agosto 2024


			Festa di Santa Teresa Benedetta della Croce


			


			


			

				

						1 M. Salvioli, O.P., «Struttura della persona ed esperienza della grazia. A proposito di Edith Stein», in Divus Thomas 45 (2006), pp. 162-185; «Il contributo di Edith Stein alla chiarificazione fenomenologica e antropologico-teologica della corporeità», in Divus Thomas 110, 46 (2007), pp. 71-126; «Il male come privatio boni debiti. Una riflessione sulla prospettiva di Edith Stein», in Divus Thomas 111, 50 (2008), pp. 113-142.



						2 E. Stein, Essere finito e Essere Eterno. Per una elevazione al senso dell’essere, Città Nuova, Roma 1992², p. 63. «Perfectum opus rationis» è qui considerata come un’espressione utilizzata da san Tommaso d’Aquino per riferirsi alla filosofia intesa nel senso “integrale” ch’ella stessa persegue, cfr. ivi, p. 57. Com’è tuttavia stato notato da più parti, tale dicitura è un “refuso” che si trova in De La Philosophie Chrétienne di Jacques Maritain, il quale riporta quest’espressione in relazione a ST II-II, q. 45, a. 2, co. al posto dell’autentico «perfectus usus rationis». Cfr. F. Gaboriau, Edith Stein philosophe, Fac-éditions, Paris 1989, p. 82.



						3 Per un approfondimento di questo tema, tra i volumi che sono stati pubblicati successivamente ai saggi qui raccolti, mi limito a segnalare: T. Caputo, La ricerca della verità. L’itinerario teologico-fondamentale in Edith Stein, Il Pozzo di Giacobbe, Trapani 2009; P. Manganaro, Persona-logos. La sintesi filosofico-teologica in Edith Stein, Lateran University Press, Città del Vaticano 2015; L. Vantini, La Fenomenologia nella settima stanza: Gerda Walther ed Edith Stein, QuiEdit, Verona 2019; A. Ales Bello (a cura di), Edith Stein. Tra passato e presente. Storia e teoresi, Castelvecchi, Roma 2019.



				


			


		


	

		

			


			
Struttura della persona 
ed esperienza della grazia


			Provava una gioia immensa nello scoprire l’universo mirabile del pensiero di san Tommaso. Amava la lingua pura del santo con lo stesso amore che riservava alla musica di Bach…4.


			Studiare teologicamente la relazione tra grazia e vita spirituale, quasi filosofando nella fede, significa individuare nella struttura dell’incontro tra Dio e l’uomo le condizioni di possibilità ontologiche per comprendere le espressioni generate dall’esperienza mistica come non totalmente metaforiche e, perciò, analogiche. Così ripensato, il sapere esperienziale del mistico, maturato nella fede e formato dalla Scrittura e dalla Tradizione, può acquistare una maggior intelligibilità comunicandoci la direzione per “dire Dio” in modo più vitale. Riteniamo, infatti, che l’indagine delle condizioni di possibilità del darsi di quest’esperienza costituisca un motivo persuasivo per mostrare come la testimonianza offerta dai mistici – mentre ai più possa sembrare un mero “eccesso” del linguaggio o del sentire – si doni invece all’intellectus fidei come uno dei loci theologici più fecondi5.


			In quest’ottica il caso di santa Teresa Benedetta della Croce, al secolo Edith Stein, risulta essere particolarmente adeguato. Benché ella fosse a ragione molto riservata sulle vicende della propria vita spirituale, considerata da lei come un segreto intimo sul quale non diffondervisi nemmeno per iscritto6, la sua nutrita bibliografia comprende una partecipata riflessione sulla mistica. Intesa come relazione divino-umana tra persone, per analogia d’attribuzione intrinseca, l’esperienza mistica è stata approfondita dalla Stein attraverso la meditazione di Dionigi pseudo-Areopagita, di s. Teresa d’Avila e di s. Giovanni della Croce. Questi scritti non possono non parlarci dell’Autrice, soprattutto se vengono letti alla luce dei pochi, ma significativi, squarci sull’intimità della propria esperienza aperti da alcuni passaggi del lascito letterario della filosofa e martire carmelitana7.


			Questo primo saggio intende quindi esplorare la concezione steiniana dell’esperienza della grazia, dedicando una particolare attenzione al punto di vista fenomenologico e ontologico che ella stessa ha sviluppato nell’arco della sua esistenza. Sarebbe infatti molto sconveniente, ai fini di una retta comprensione del contento della sua riflessione, trascurare la peculiare continuità del suo stile di pensiero proprio nel momento in cui si è cimentata con tematiche squisitamente teologiche. Per favorire questo accostamento non si è cercato tanto di riportare filologicamente quanto dell’esperienza della Stein si può comprendere attraverso una lettura lineare dei suoi scritti, quanto di far emergere da alcune espressioni il suo personale modo di affrontare la vita di grazia. Conseguentemente la prospettiva d’indagine adottata è più prossima alla riflessione condotta a partire da un esempio significativo, che alla sintesi sistematica. In tal modo, sullo sfondo di un’interpretazione comunque teoretica delle dinamiche spirituali, si è creduto di poter accedere in modo più profondo al «vissuto» così com’è stato compreso, inquadrato e testimoniato dalla stessa Martire carmelitana8.


			


			1. L’esperienza della grazia: 
la struttura personale 
della vita spirituale


			La grazia di essere guidata da Dio si è fatta sentire in queste ultime settimane in modo particolare. Mi par di intravedere più distintamente qual è il mio compito. Naturalmente vedo sempre di più anche la mia insufficienza, ma al tempo stesso, malgrado questa insufficienza intravedo la possibilità di essere strumento.9


			Quella di Edith Stein fu realmente un’esperienza della grazia, che ella stessa descrive come un «sentire» di essere guidata da Dio. Questa singolare percezione ha per la Stein una ricaduta immediatamente antropologica: fare esperienza di Dio significa prendere coscienza della propria finitudine, comprendendo questo limite come la possibilità di essere «strumento» di Dio. Questo frammento mostra significativamente come la grazia agisca nell’uomo facendo emergere un duplice paradosso: quello di un ente finito e, tuttavia, capace di ospitare la grazia infinita di Dio e quello di un ente libero e, tuttavia, capace di riconoscersi come strumento guidato da Dio, ossia persona libera in cui e per mezzo della quale Dio agisce liberamente. Come è possibile? A questo punto, vita cristiana e filosofia s’incontrano e l’esperienza della grazia – elemento vitale che ci fa accorgere del modo nuovo in cui Dio è presente a noi – viene analizzata nelle sue condizioni di possibilità. Per Stein, educata alla scuola della fenomenologa e apertasi progressivamente alla metafisica tomista, tali condizioni si concretizzano a nostro avviso in quella ch’ella stessa ha chiamato «struttura ontica della persona»10. La riflessione della santa carmelitana può allora essere interpretata sul modello di una «teologia fondamentale della grazia», intendendo appunto con quest’espressione un discorso sulle condizioni di possibilità – fenomenologiche e metafisiche – del manifestarsi dell’esperienza della grazia nella persona umana. 


			Per giustificare teoreticamente la possibilità di scorgere la presenza della grazia nell’anima, la Stein procede dalla considerazione della struttura della persona umana condotta a livello fenomenologico, ossia dall’osservazione del modo di darsi della persona a se stessa11. Considerando i principali modi di datità, si possono distinguere: un livello «psichico» naturale-spontaneo, in cui si alternano impressioni e reazioni, un livello «spirituale» caratterizzato dal conoscere, dal volere e dall’agire e un livello in cui il soggetto viene «guidato dall’alto», dove l’alto è, allo stesso tempo, un «dall’interno, poiché per l’anima essere innalzata nel regno dei cieli significa essere impiantata totalmente in se stessa»12. Il fatto che compaia un riferimento al regno celeste ci mostra chiaramente che quest’ultimo modo di presentazione della persona è connesso con l’esperienza della grazia, tanto più che per Stein l’espressione «regno dei cieli» equivale a «regno della grazia», ed è contrapposto al «regno della natura». Abbiamo pertanto tre livelli, corrispondenti ai summenzionati modi di darsi della persona a se stessa:


			

					un livello psichico-naturale dove la persona si dà come passiva e non libera (regno della natura);


					un livello spirituale dove la persona si manifesta in modo attivo e libero (regno della libertà); 


					un livello spirituale dove la persona si sa liberata, tanto da essere guidata dall’alto come lo si è dall’interno (regno della Grazia).


			


			Il regno della libertà, che costituisce il centro della persona umana, è poi concepito da Stein come un punto, il quale non ha dimensioni proprie, ma si determina nel suo agire orientandosi sul regno della natura o su quello della Grazia. In questo senso, si può comprendere l’affermazione secondo la quale ella sostiene che «il soggetto libero – la persona – è, come tale, completamente esposta al vuoto. Egli possiede se stesso e può muoversi in tutte le direzioni, e tuttavia rimane fissato assolutamente in se stesso proprio in ragione di questa assoluta libertà ed è condannato all’immobilità. Il sé è infatti del tutto vuoto e riceve ogni pienezza dal regno al quale si vota, in virtù della sua libertà»13. Non c’è un regno antropologico puro e, per così dire, neutro dove l’uomo può esercitare, in modo pieno e permanente, la propria intelligenza e volontà. Lo spirito infatti emerge liberamente dalla natura umana attraverso atti intelligenti e liberi e, in questo senso, si potrebbe parlare dell’uomo come di un «affacciarsi» dello spirito. In quanto costitutivamente relazionale, l’uomo con le proprie forze non può tuttavia superare questo stato iniziale e deve consegnarsi ad un principio di stabilizzazione: o si decide liberamente per la passività naturale-spontanea o si apre liberamente all’obbedienza alla Grazia che guida dall’alto come fosse dall’interno e si presenta come «un’attività passiva», un abbandono14. Questa condizione corrisponde all’«habitus interiore dei figli di Dio», la cui libertà «consiste nell’essere liberati dal mondo», proprio in quanto l’uomo concreto – condizionato dalla ferita del peccato originale – si trova dalla nascita nel regno della natura15. Vivere nel «regno della Grazia», quindi, significa vivere nella «sfera spirituale che emana da Dio». Quando la persona «si vota» allo spirito di Dio accadono tre cose simultaneamente: la persona viene introdotta nella sfera divina, si lascia riempire da essa e si abbandona al mistero del Dio personale che costituisce il centro di quella stessa sfera16. La vita di grazia si manifesta allora come un lasciarsi avvolgere e compenetrare da Dio nell’obbedienza a Lui. Considerando che, per Stein, «il credente sa che esiste Uno il cui sguardo non è limitato da nessun orizzonte. Uno che tutto abbraccia e tutto compenetra»17, si potrebbe dire allora che l’esperienza della grazia consista nell’accorgersi di essere guardati da Dio: un vedersi-vedenti-visti18. In questo senso, si può comprendere perché la santa carmelitana chiami il «regno della Grazia» anche con il nome di «regno della luce» e sostenga che «lo spirito dimora, come tale, nella luce»19. Si può allora osservare come, nel linguaggio di Stein, la luce divenga un simbolo con il quale indicare la stessa sfera spirituale che promana da Dio. Lo spirito della luce è infatti lo Spirito Santo: «ciò che lo spirito della luce riempie è in lui custodito e reciprocamente lo custodisce. L’anima che lo accoglie è riempita da esso e lo tiene in sé anche quando lo emana: quanto più lo emana, tanto più egli resta in essa. Così l’anima può trovare nello spirito della luce una vera dimora»20. L’anima che dimora nello Spirito Santo vive secondo atti che le provengono dall’alto come fossero dall’interno: sono veri e propri atti dell’anima, dei quali, tuttavia, si ha la consapevolezza che non sono prodotti dall’anima in quanto tale, perché trovano la loro scaturigine adeguata solo nello Spirito. Si può allora dire che l’anima «risuona», dopo che è stata rigenerata dall’alto (Gv 3, 5-6), vivendo di amore, perdono, beatitudine, pace, come l’arpa che esposta al vento suona della melodia ad essa più propria. Caratteristica di questo risuonare dell’anima in assonanza con lo Spirito è la pura gratuità che Stein rimarca con forza: queste forme di vita nella grazia «si presentano anche là dove, secondo la ragione naturale, non ve ne sarebbe alcun motivo. Per questo la pace di Dio è al di sopra di tutte le ragioni, ed è per questo che, per tutti coloro che ne vivono fuori, il regno di Dio deve essere una follia»21. Dove, per dirla con s. Paolo, «ciò che è stoltezza di Dio è più sapiente degli uomini» (1Cor 1, 25). La pace divina, così come il suo amore, sono assolute. Ciò che è assoluto è tale perché non è relativo a nulla. Se la pace dell’uomo in grazia fosse relativa alle condizioni contingenti in cui egli si trova, quella pace non sarebbe assoluta, ma relativa a quelle stesse contingenze. Si tratterebbe di una pace «umana, troppo umana», dettata da una serie di coincidenze particolarmente consonanti con l’insieme delle inclinazioni che l’uomo ha assunto durante il proprio sviluppo a causa del temperamento o delle abitudini, dell’ambiente o della costituzione fisica. La pace che risuona con lo Spirito presenta invece il carattere dell’assolutezza che dagli uomini viene detta “follia”, perché sussiste anche, e soprattutto, quando viene a mancare ogni ragionevole motivazione. Da alcune testimonianze raccolte, risulta che suor Teresa Benedetta della Croce avesse sperimentato una profonda pace anche nella situazione umanamente disperante della deportazione, vivendo nella propria carne ciò che le era stato donato di comprendere22. 


			Il tema della follia della pace divina vista cioè con gli occhi dell’uomo che vive «fuori» della grazia, ci introduce alla considerazione del paradosso che ne abita la stessa esperienza. Come può l’anima rimanere se stessa, nella sua individualità, senza venir distrutta dall’incontro con lo Spirito Santo? In altre parole, come può l’ente finito «contenere» l’Infinito? La Stein sostiene che il «carattere» può trasformarsi, ma l’individualità della persona è «intangibile [intangibilis]. Ciò che entra nell’anima e ciò che ne esce è impregnato dall’individualità. Anche la Grazia è accolta da ogni anima secondo la propria individualità. La sua individualità non viene distrutta dallo spirito della luce, ma si unisce a lei e vive così una nuova nascita. […] Così riceve se stessa in dono dalla Grazia»23. L’individualità dell’anima non è quindi una facoltà psichica, è indipendente dalla psiche e sta, per così dire, «dietro» a tutte le disposizioni e reazioni naturali. È all’interno di questa individualità, cioè dell’essenza individuale dell’anima umana, che va ricercata la condizione di possibilità per cui l’uomo, ente finito, non viene distrutto quando accoglie in sé l’Infinito, quando cioè, nella grazia, partecipa alla vita stessa di Dio24. L’essenza individuale dell’anima corrisponde poi a ciò che Stein chiama anche «centro personale», «centro per mezzo del quale [l’anima] è ancorata all’alto» ed «è tesa con questo centro verso l’alto, qui ne riceve le direttive e, obbedendo, si lascia muovere da esse»25. In questo obbedire, non possiamo non leggere il riferimento alla potentia oboedentialis, posta così in relazione col centro personale e, conseguentemente, con quell’individualità per cui l’uomo non si distrugge lasciandosi condurre nella sfera dello Spirito divino o, in altre parole, nell’incontro permeante e avvolgente con Dio stesso nella presenza di grazia26.


			Edith Stein, anche se non ne approfondisce direttamente le implicazioni, distingue quindi chiaramente tra presenza d’immensità e presenza di grazia, per cui non si può pensare che Dio – attraverso la partecipazione della propria vita all’anima – entri dove prima non era. La presenza di grazia nelle creature razionali, infatti, va intesa non al modo delle relazioni materiali tra contenuto e contenitore, ma come un rapporto tra persone. Per questo Stein accetta solamente con molte riserve l’immagine del vaso, per quanto spirituale27. Le persone, in quanto enti spirituali (Dio per essenza, mentre l’uomo è essenzialmente incarnato), hanno un loro modo di relazionarsi le une alle altre: quella libera e personale donazione reciproca a cui diamo il nome di amore e che, agostinianamente, include la conoscenza28: «non si può affermare che Dio entra in un luogo dove egli prima non era. Accogliere Dio nell’anima significa invece che essa liberamente si apre a lui, e si abbandona a quella unione possibile solo tra esseri spirituali. È unione di amore: Dio è Amore, e la partecipazione al suo Essere divino nell’unione significa partecipare al suo amore. Dio è la pienezza dell’amore. Gli spiriti creati però non sono in grado di accogliere in sé l’intera pienezza dell’amore divino e di portarlo a compimento. La loro partecipazione è proporzionata al loro essere, e questo significa non solo una “quantità”, ma anche una “qualità”: l’amore porta il segno del modo di essere personale»29.


			


			2. La dinamica della grazia: dall’angoscia all’abbandono


			Veniamo ora alla concezione steiniana della dinamica dell’esperienza della grazia. La grazia, lo dice il nome stesso, è gratis data, è dono. Come tale, l’uomo non la può conquistare, ma è piuttosto conquistato da essa. Secondo la santa carmelitana, l’uomo può esperire la grazia solo se ne viene afferrato30. Se la grazia è appello efficace e condizione di possibilità della risposta dell’uomo a Dio, che ne è della risposta stessa dell’uomo? Edith Stein coglie la legge della dinamica della grazia nel detto di Gesù: «Qui enim voluerit animam suam salvam facere, perdet eam; qui autem perdiderit animam suam propter me, inveniet eam» (Mt 16, 25). Se l’uomo tuttavia volesse perdere la propria anima per trovarla senza riferimento a Cristo, otterrebbe però solo la morte come frutto di un’operazione totalmente negativa. Un puro distacco non ottiene che un annientamento di sé che non conosce nessun ritrovamento, così come l’accentuazione della contrapposizione tra la propria individualità e il mondo – per potersi salvare – rischia di condurre all’illusione per cui si confonde l’orientamento personale e l’asservimento alle proprie reazioni, che trovano la causa scatenante nel mondo stesso a cui ci si voleva contrapporre. Un’altra interpretazione, quella effettivamente adottata da Stein, consiste in questo: «che l’uomo cerchi di ottenere la Grazia, al fine di trovare se stesso nel regno della Grazia. In questa situazione egli non è ancora stato toccato interiormente dalla Grazia (preveniente), ma è solo consapevole che in essa e solo in essa si possa trovare pace e sicurezza»31. L’uomo si dispone ad accogliere la grazia se vive una condizione che è, allo stesso tempo, un prendersi cura di sé allontanandosi da sé senza essere nella preoccupazione per sé, in quanto «solo chi si volge alla Grazia senza riserve può divenirne partecipe»32. Questa condizione è l’angoscia [Angst], cioè quella tonalità affettiva propria dell’anima non sicura che è suscitata dal peccato (originale e attuale), di cui ne è l’espressione più immediata. In tal condizione l’anima non può prendersi cura [Sorge] né di sé, né di qualsiasi altro oggetto: «non appena l’anima avverte veramente l’angoscia e la peccaminosità, non può più liberarsene, quand’anche lo voglia e si getti con tutto il desiderio nella vita periferica. Rimane allora fermamente legata a sé, nonostante voglia donarsi. L’essere legata all’indietro, che non contrasta con l’allontanamento da se stesso, è una caratteristica primaria dell’angoscia»33.


			L’uomo «di fronte» alla grazia vive quindi l’angoscia della propria peccaminosità, che è la diretta conseguenza della frattura avvenuta col peccato originale, quando l’uomo si è posto, per così dire, «fuori» dalla relazione divina interpersonale in cui era stato concepito e creato. Nessuna dimensione creata può sanare una tale ferita, nessun divertissement può placarne la sensazione di mancanza e di vuoto profondo. È in questa condizione può tuttavia intervenire la grazia «preveniente», la quale permette all’uomo di scorgere la santità, precedentemente velata, in quanto rende connaturale ad essa (il simile conosce il simile). Sviluppando l’analisi, Stein riconosce che l’uomo ha tre possibilità fondamentali rispetto alla grazia:


			

					può distogliere l’attenzione, evadendo, perché la grazia risveglia nell’anima la sensazione dell’angoscia per il peccato. Ma, così facendo, l’uomo nel fuggire l’angoscia finisce per accrescerla;


					può stare di fronte alla grazia e, allo stesso tempo, chiudersi ostinatamente ad essa, tentando di resistere all’angoscia con le proprie forze: in questo modo, vi affonda sempre più;


					può abbandonarsi senza riserve alla grazia; per fare questo l’anima «deve afferrarsi così forte, lasciarsi abbracciare dal centro interiore con una forza tale che non può più perdersi. L’abbandono è l’atto più libero della libertà. Colui che, totalmente incurante di sé – della propria libertà e individualità – si consegna alla Grazia, penetra in essa, completamente libero e totalmente se stesso»34.


			


			Ritorna quindi il paradosso per cui la massima libertà si ha nella resa, nell’abbandono all’atto della grazia che abbraccia l’uomo permeandolo interiormente e rendendo così possibile l’esperienza di Dio. L’anima si abbandona alla grazia che unisce a Dio: in questo modo, rinunciando a se stessa, essa viene finalmente unificata trovando veramente se stessa. In termini più fenomenologici: se conoscersi è accogliere lo sguardo dell’altro che mi conduce a scoprire nuovi lati del sé e se la grazia è nella fede partecipazione dello sguardo di Dio che, abbracciandomi e compenetrandomi, mi porta a conoscermi come Dio stesso mi conosce, allora abbandonarsi alla grazia divina significa iniziare quel conoscimento di sé di cui parla S. Paolo in relazione alla vita eterna35.


			Nel contesto di questa dinamica, la libertà dell’uomo può solamente «prepararsi» all’incontro con la grazia – all’esserne «toccato», direbbe Stein – vivendo nell’angoscia. In questo stato, dove la libertà sembra «prevenire» la grazia, l’uomo non fugge da se stesso, ma dimora nella condizione in cui si trova anche se è condizione di solitudine e di tristezza. Questo stato è paragonato da Stein ad una «peregrinazione nel deserto»36, che può durare anche una vita intera, vissuta nel tentativo di andare incontro alla grazia, ma restando fondamentalmente in attesa di una sua illuminante irruzione. L’uomo, infatti, non può abbandonarsi alla grazia senza l’assistenza della grazia stessa, ma può volgersi ad essa accettando l’angoscia che deriva dalla sua assenza: «l’angoscia può spingere il peccatore tra le braccia della Grazia. L’angoscia spinge da dietro. Ma se egli si volge completamente alla Grazia, perderà l’angoscia perché la Grazia lo libera dal peccato e dall’angoscia»37. Provando a spiegare questa dinamica spirituale con un esempio, potremmo pensare ad un bicchiere immerso nell’acqua, che si mantiene vuoto solo fino a quando non supera una certa soglia, sorpassata la quale ne viene colmato. L’anima angosciata è nella situazione del bicchiere che galleggia in virtù del vuoto che «resiste» all’acqua, ma allo stesso tempo è come spinto ad affondare lasciandosi riempire. L’angoscia sembra quindi costituire insieme la resistenza e la condizione per ricevere la grazia: condizione totale perché coincide con lo stato stesso dell’uomo in assenza della grazia e non con qualche azione che egli può compiere. 


			L’ordine che emerge da questa correlazione tra angoscia e abbandono va in direzione di un riconoscimento, nella fede, dell’universale volontà salvifica di Dio (1Tm 2,4). La considerazione della dinamica della vita di grazia sfocia qui nella posizione del problema, per molti versi centrale della teologia latina dopo sant’Agostino, riguardante il rapporto esistente tra la libertà dell’uomo e quella di Dio38. In particolare, Edith Stein si pone il seguente interrogativo: la libertà dell’uomo può limitare l’onnipotente libertà di Dio? La risposta a questa domanda è complessa. Da un lato, la grazia non può dimorare nell’anima dell’uomo se non è accolta liberamente e questo rende ragione della possibilità della dannazione. D’altro lato, se «questa possibilità non si può negare» – tuttavia, sottolinea la santa carmelitana – «di fatto può divenire infinitamente improbabile, proprio in ragione di ciò che la Grazia preveniente è capace di operare nell’anima»39. Più l’amore misericordioso di Dio penetra nell’anima dell’uomo e più difficilmente questa può chiudersi alla sua attrazione. Per l’uomo è sempre possibile chiudersi alla grazia, ma occorre un atto manifestamente diretto contro l’attrazione della grazia, una resistenza esplicita e libera – fondata su impulsi naturali o su altro ancora – che di per sé «comporta una tensione tanto maggiore quanto più la Grazia preveniente si è diffusa nell’anima. Quanto più la Grazia toglie terreno a ciò che ha riempito l’anima prima di essa, tanto più si sottrae agli atti diretti contro di lei. Per questa sostituzione, in linea di principio, non esistono limiti. Quando tutti gli impulsi contrari allo spirito della luce vengono scacciati dall’anima, allora una decisione libera contro di essa diventa infinitamente improbabile. Perciò la fede nella sconfinatezza dell’amore e della Grazia di Dio giustifica anche la speranza nell’universalità della salvezza, sebbene, restando aperta in linea di principio la possibilità di resistere alla Grazia, permanga anche la possibilità della dannazione eterna»40. 


			Per comprendere a fondo i rapporti tra la libertà di Dio e quella dell’uomo, occorre infatti sempre tener presente che la libertà divina costituisce il fondamento di quella umana. Questa relazione di fondazione si manifesta nella possibilità che la libertà divina attragga la libertà umana «senza che se ne renda conto. La discesa della Grazia nell’anima umana è un atto libero dell’amore divino, e non vi sono limiti alla sua estensione»41. L’errore più grave che si potrebbe fare in questa materia, sarebbe quello di considerare la libertà divina e quella umana come due contendenti equivalenti. La relazione tra la libertà divina e quella umana non può essere espressa che attraverso un’analogia di attribuzione intrinseca. Qui si comprende l’armonia tra il primato della grazia, la speranza generata dalla fede nella carità e la dignità della persona umana creata in vista di una libera partecipazione alla vita divina.


			3. Una vita all’insegna 
della Croce di Cristo


			Molte parole sono state spese per tentare di cogliere come Edith Stein ha lasciato trasparire lo splendore della gloria di Dio nella sua vita, una sequela decisa dall’ateismo al Martirio. Le descrizioni certo non mancano e lascio al lettore il gusto di approfondirne le dinamiche42. In accordo con l’accostamento metodologico descritto in apertura, ci avviamo alla conclusione di questo primo capitolo con l’indicazione di una «cifra» significativa dell’intero percorso intrapreso dalla santa carmelitana. Percorso, questo, che si pone inevitabilmente sotto l’insegna della Croce di Cristo, che abbraccia e determina le più decisive tra le vicende della vita di Edith Stein (origine ebraica, filosofia, conversione e consacrazione religiosa), comprendendole nel Martirio: quando l’istante della più alta partecipazione al Mistero di Cristo si dilata eternamente rivelandosi come sintesi di una vita che, per grazia, ha assunto lo stile stesso di Dio.


			 Edith Stein, lo abbiamo visto sopra, sosteneva che bastano poche righe per cogliere lo stile personale di una vita. Le poche righe che, a nostro parere, possono manifestare il segreto della vita della Stein si trovano in una lettera scritta ad una Superiora nel 1938, in cui ella accenna al senso del nome assunto da religiosa: «Devo dirLe che ho portato il mio nome da religiosa già da postulante: così come l’ho chiesto mi è stato dato. Sotto la croce ho capito il destino del popolo di Dio, che fin da allora cominciava a preannunciarsi. Ho pensato che quelli che capiscono che tutto questo è la croce di Cristo dovrebbero prenderla su di sé in nome di tutti gli altri. Oggi so un po’ più di allora che cosa vuol dire essere sposa del Signore nel segno della croce, anche se per intero non lo si capirà mai, perché è un mistero»43. La Croce segna la storia della santa carmelitana e può farlo perché, in lei, ha operato profondamente la grazia che ne scaturisce.


			

					Grazia che l’ha guidata nell’infanzia, vissuta nell’educazione ebraica impartita dalla madre, il cui valore – abbracciata ormai la fede cattolica – le si è manifestato solo ai piedi della Croce, quando ha intuito che era stata chiamata a vivere la persecuzione nazista come un’espressione dell’odio contro la stessa Umanità di Cristo. Odio che richiedeva in risposta l’amore più grande, il dono di sé44.


					La Croce, come causa finale, doveva segnare anche la ricerca filosofica della Stein. L’ultima opera, rimasta incompiuta, è intitolata significativamente Kreuzeswissenschaft ed è dedicata all’approfondimento del messaggio di S. Giovanni della Croce. La ricerca della verità, iniziata ancor giovanissima alla scuola di Husserl, doveva portarla a descrivere come quella stessa verità sia vissuta dai Santi attraverso un sapere fatto di partecipazione al Mistero di Cristo: «non si tratta di una teoria […] si tratta, invece, d’una verità già ammessa – una Teologia della croce – ma che è una verità viva, reale e attiva: seminata nell’anima come un granello di frumento, vi getta radici e cresce, dando all’anima un’impronta speciale e determinante nella sua condotta, al punto da risultare chiaramente all’esterno. È in questo senso che si parla di scienza dei Santi e che noi parliamo di scienza della croce»45.


					L’ultima vicenda che ha determinato il percorso di Edith Stein è la decisione di ricevere il Battesimo nella Chiesa Cattolica. Anche in questo caso, emerge chiaramente il sigillo della Croce la cui forza d’attrazione ha presieduto alla conversione di Edith, così come alla sua decisione di entrare nell’Ordine Carmelitano. Un momento decisivo fu quello dell’incontro con la moglie di Adolf Reinach, giovane fenomenologo morto nella Prima Guerra Mondiale. Edith rimase spiazzata dalla serenità con la quale la donna aveva accolto la morte del marito, forte della fede nella risurrezione. Più tardi, ella riconobbe come quell’incontro fosse stato decisivo: «fu il mio primo incontro con la Croce, la mia prima esperienza della forza divina che dalla Croce emana e si comunica a quelli che l’abbracciano. Per la prima volta mi fu dato di contemplare in tutta la sua luminosa realtà la Chiesa nata dalla Passione salvifica di Cristo, nella sua vittoria sul pungolo della morte. Fu quello il momento in cui la mia incredulità crollò, impallidì l’ebraismo e Cristo si levò raggiante davanti al mio sguardo: Cristo nel mistero della sua Croce»46.


			


			La carmelitana infine interpretava anche la vocazione religiosa, considerata concretamente a partire dalla professione dei tre voti, come una partecipazione alla Croce. La consacrata si pensa sul modello della sposa dell’Agnello (Ap 19,7), chiamata a partecipare della stessa condizione: «lo Sposo che lei sceglie è l’Agnello che fu ucciso. Se lei vuole entrare con Lui nella gloria celeste, deve lasciarsi inchiodare alla sua Croce. I tre voti ne sono i chiodi»47.


			Tre momenti fondamentali della vita di Edith Stein, tre segni della presenza della Croce, esplicitamente riconosciuti come tali, che hanno tracciato la strada di santa Teresa Benedetta della Croce fino al martirio accolto nel nome di Cristo. 


			È molto difficile «con un colpo d’occhio» cogliere il senso di una vita. È per questo che vorremmo lasciarci aiutare da un’analogia che, pur potendo apparire ai più piuttosto ardita, contribuisce ad armonizzare questo percorso di santità riconducendolo all’unità. Il nostro suggerimento è questo: pensare l’azione della Grazia nella vita di Edith Stein, sul modello del contrappunto xiv (l’incompiuto) dell’Arte della fuga, BWV 1080, di Johann Sebastian Bach. Occorre, in altre parole, pensare alla vita della santa carmelitana, seguendo l’interpretazione che definisce l’estetica come «la forma sintetica di ragione, fantasia e sentimento»48. All’interno di questa prospettiva, il contrappunto può essere intesa come la struttura più efficace per esprimere il senso di una vita in quanto dice «il destino capito nell’istante come se fosse il tutto»49. Con le parole della stessa Stein, possiamo quindi affermare l’analogia per cui «alla melodia corrisponde in una persona spirituale “il corso della sua vita” in quanto prodotto temporale» e questa vita, a differenza del semplice componimento, è qualcosa di radicalmente unico ed irripetibile50.


			Il contrappunto xiv è caratterizzato da una tripla fuga sapientemente intrecciata: 


			

					Esposizione del primo soggetto


					Esposizione del secondo soggetto


					Combinazione di primo e secondo soggetto


					Esposizione del terzo soggetto. Le prime quattro note (si bemolle [B] - la [A] - do [C] - si bequadro [H]) compongono la firma di Bach, secondo la denominazione tedesca.


					Stretto della fuga.


			


			Ogni tema viene esposto, sviluppato e combinato con i precedenti. L’ultimo soggetto presenta la firma del compositore. Nel momento in cui si dovrebbe procedere all’intreccio definitivo dei tre soggetti, lo «stretto», dove si raggiunge la più alta densità sintetica e la maggior intensità combinatoria, la musica s’interrompe, tace51. Secondo alcune interpretazioni, Bach avrebbe qui descritto in un unico geniale componimento – costruito sulle note che ne compongono il cognome – la propria vita considerata come un tutto nell’istante della morte, che lo avrebbe colto di lì a non molto. 


			Edith Stein – la cui esistenza si è strutturata nei “soggetti” dell’appartenenza al popolo ebraico, dell’amore per la verità e della conversione al Cristo sbocciata nella vocazione carmelitana – ha scoperto nella stessa Croce la firma sulle cui note il Signore, divino compositore, ha scritto il contrappunto della sua vita. Una vita «benedetta dalla Croce», vissuta nella prospettiva di una conformazione a Cristo e realizzata nella partecipazione più evidente alla condizione dell’Agnello immolato fin dalla fondazione del mondo (Ap 13,8).


			


			

				

						4 É. de Miribel, Comme l’or purifié par le feu. Edith Stein, 1821-1942, Paris 1984, p. 107; cit. in J. Bouflet, Edith Stein, filosofa crocifissa, Paoline, Milano 1998, p. 156.



						5 J. Wicks, Introduzione al metodo teologico, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1994, in part., pp. 136-141 («La teologia e la vita personale di fede»). Cfr. anche G. O’Collins, Teologia fondamentale, Queriniana, Brescia 1982, pp. 44-68. Non si creda che questo tema sia estraneo al magistero dell’Aquinate, come alcuni tomisti e non sarebbero tentati di asserire, cfr. il classico A. Gardeil, O. P., La structure de l’Âme et l’Expérience Mystique, 2 Voll., Gabalda, Paris 1927 e, più recentemente, J.-P. Torrell, O.P., Tommaso d’Aquino maestro spirituale, Città Nuova, Roma 1998, in part., pp. 111-116 («L’esperienza di Dio»). Soprattutto si rimanda a: G. Barzaghi, «Le condizioni metafisiche della divinizzazione. La presenza d’immensità e la presenza di grazia», in Divus Thomas 42 (2005)/III, pp. 40-64, in part., le pp. 50-52, dedicate a «grazia ed esperienza mistica».



						6 H. Conrad-Martius, «La mia amica Edith Stein», in W. Herbstrith (ed.), Edith Stein. Vita e testimonianze, Città Nuova, Roma 1997, p. 78: «Non è un compito facile parlare di Edith Stein. […] La vita interiore di un tale essere risiede nel mistero di Dio. Edith Stein, la futura suor Theresia Benedicta a Cruce, era poi di un carattere straordinariamente chiuso. Secretum meum mihi (il mio segreto è per me), questa frase che lei una volta mi riferì viene riportata giustamente in tutte le sue biografie». Cfr. anche J. Bouflet, Edith Stein, filosofa crocifissa, op. cit., pp. 18-19. 



						7 Un ottimo esempio di questa possibilità è offerto, tra gli altri, da M. Paolinelli, «Esperienza mistica e conversione. Note a proposito di alcuni testi di Edith Stein», in Teresianum, 49 (1998)/II, pp. 517-583. Proprio a partire dalle considerazioni svolte da Paolinelli sulla differenza che Edith Stein istituisce – in continuità con la Scuola Carmelitana – tra vita di grazia e vita mistica (ibid., pp. 576 ss.), intendiamo chiarire che questo studio vuole prendere in considerazione solamente l’analisi dell’esperienza della grazia. Facendo questo, intendiamo rispettare la differenza “essenziale” sottolineata dalla Stein, anche se personalmente – verrebbe da dire come domenicani – propendiamo per una continuità tra grazia ed esperienza mistica. Anche i riferimenti agli studi di Giuseppe Barzaghi, il quale sostiene con forza quest’ultima posizione, non devono essere letti come un’indebita commistione, ma piuttosto come un tentativo di trovare – per via teoretica – un terreno comune. A livello per così dire “fenomenologico” della struttura e della dinamica della vita di grazia, così come la si può esperire, riteniamo si possa fare epochè della teoria della continuità o discontinuità tra questa stessa unione per grazia e l’unione mistica. Su questo punto, cfr. E. Stein, Scientia Crucis. Studio su san Giovanni della Croce, Edizioni OCD, Roma 1998, p. 195: «è decisivo il fatto che Giovanni affermi categoricamente l’esistenza d’una distinzione, essenziale, riscontrabile in ogni caso, tra il supremo stadio che può esser raggiunto mediante la grazia in coppia con la volontà, e il matrimonio mistico. Così risulta evidentemente superata quell’interpretazione della Salita che pretendeva vedere, tra l’unione per via di grazia e l’unione mistica, soltanto una differenza di grado» e la lettera «Ad una giovane suora (20.10.1938)», in Id., La scelta di Dio. Lettere (1917-1942), Città Nuova, Roma 1973, p. 128: «Mi chiede se la vita mistica sia riservata a pochi? Il Suo confratello Garrigou-Lagrange ha cercato di dimostrare con la massima evidenza (e molti lo hanno seguito) che la vita mistica altro non è che lo sviluppo delle tre virtù teologali, e tutti i cristiani vi sono chiamati, sino all’essenziale, all’unione con Dio. E questo non è straordinario: lo straordinario è ciò che in alcuni casi ne deriva, cioè estasi, visioni e simili. Che poi così pochi si incamminino per questa via, si spiega con gli ostacoli posti dagli uomini stessi. I santi patroni del nostro ordine non sono di questo parere. Però sottolineano, a consolazione di coloro che non sono portati alla mistica, che ciò che importa è unirsi a Dio nella volontà, cioè uniformarsi alla volontà di Dio. La nostra ven. madre Teresa considerava però la vocazione al Carmelo sinonimo di vocazione alla contemplazione. Lo stesso vale per ogni ordine contemplativo. In ogni caso credo che una via sicura sia quella di diventare un «vaso vuoto» per la grazia divina. «Strappa il tuo cuore da ogni cosa. Cerca Dio e lo troverai» (un insegnamento della nostra ven. madre Teresa)». 



						8 Leggiamo una consonanza con quest’approccio metodologico proprio in E. Stein, Il problema dell’empatia, Pref. alla seconda edizione di A. Ales Bello, Edizioni Studium, Roma 1998², p. 223: «La determinazione più esatta di tutto ciò che Federico il Grande ha fatto dal giorno della sua nascita fino al suo ultimo respiro, non ci fornisce una scintilla dello spirito che entra in azione nei riguardi dei destini d’Europa, trasformandoli, mentre uno sguardo intelligente s’impossessa di essi attraverso una osservazione buttata casualmente in una breve lettera». La stessa prospettiva, mutatis mutandis, ritorna al termine dell’itinerario intellettuale della santa carmelitana, cfr., Stein, Scientia Crucis, p. 21: «Queste pagine hanno di mira un unico scopo: cogliere Giovanni della Croce nell’unità del suo essere tal quale essa di esprime nella sua vita e nelle se opere, considerando il tutto da un punto di vista che renda possibile afferrare con un solo colpo d’occhio questa unità. Quindi niente biografia, niente esposizione integrale e analitica della dottrina. Sarà tuttavia necessario citare gli episodi della sua vita e il contenuto dei suoi scritti, per arrivare così a vedere quell’unità che forma il nostro assunto».



						9 Stein, «Ad una superiora (23.3.1938)», in Id., La scelta di Dio, pp. 69-70.



						10 E. Stein, «La struttura ontica della persona e la problematica della sua conoscenza», in Id., Natura Persona Mistica. Per una ricerca cristiana della verità, a cura di A. Ales Bello, Città Nuova, Roma 1999², pp. 49-113 e Id., Essere finito e Essere Eterno, pp. 417 e ss., dedicate significativamente alla considerazione della potentia oboedientialis e del plesso «natura, libertà e grazia».



						11 In modo molto singolare, qualche anno prima della conversione, la fenomenologa si poneva un problema analogo propria alla fine della sua Tesi di Dottorato, cfr. Stein, Il problema dell’empatia, pp. 229- 230: «Ci sono stati uomini che, in un improvviso cambiamento della loro persona, hanno creduto di esperire l’influsso della grazia divina […] Chi deciderà se qui si tratti di un’esperienza genuina oppure di quella oscurità sulle proprie motivazioni, che abbiamo trovata nel considerare le Idole der Selbsterkenntnis […] Ma forse, in quest’ambito non è già data, con le immagini illusorie di un’esperienza del genere, anche la possibilità eidetica di una vera esperienza?». La struttura ontica della persona sembra voler rispondere a questa domanda. In questa sede, tuttavia, non possiamo esaminare gli studi propriamente fenomenologici dedicati alla struttura della persona, le cui conclusioni costituiscono il presupposto fondamentale di queste analisi sull’esperienza della grazia. Rimandiamo, pertanto, a M. Epis, Fenomenologia della soggettività. Saggio su Edith Stein, LED, Milano 2003 e A. M. Pezzella, L’antropologia filosofica di E. Stein. Indagine fenomenologica della persona umana, Città Nuova, Roma 2003. Più in generale, sul rapporto tra mistica e fenomenologia, concordiamo con quanto scritto in A. Ales Bello, Fenomenologia dell’essere umano. Lineamenti di filosofia al femminile, Città Nuova, Roma 1992, p. 177: «Si può notare che l’analisi fenomenologica si presenta come un ottimo strumento di chiarificazione della mistica; ciò è dimostrato proprio dal commento di E. Stein [il riferimento è alla Scientia Crucis], la quale, muovendo dal linguaggio poetico e allusivo usato dai mistici, sa risalire all’esperienza che sta al fondo dell’anima».



						12 Stein, «La struttura ontica della persona e la problematica della sua conoscenza», in Id., Natura Persona Mistica, p. 53. Quasi negli stessi anni in cui Edith Stein redigeva queste note, un pensatore con una storia profondamente diversa scriveva in modo simile intorno all’esperienza della fede, L. Wittgenstein, Pensieri diversi, a cura di G. H. von Wright con la collaborazione di H. Nyman, ed. it. a cura di M. Ranchetti, Adelphi, Milano 1988, pp. 70-71: «Questo dunque può succedere soltanto se non poggi più sulla terra, ma sei sospeso al cielo. Allora è tutto diverso e non fa ‘meraviglia’ se tu puoi ciò che adesso non puoi. (Certo che, a vederlo, uno che è sospeso al cielo appare identico a uno che poggia i piedi per terra, ma il gioco delle forze è del tutto diverso, e quindi può fare cose del tutto diverse)».
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