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A IMMAGINE DELLA TRINITÀ. 
L’ANTROPOLOGIA TRINITARIA E CRISTOLOGICA 

IN EDITH STEIN
I I I .  A I m m a g in e  d i  D io .  A n t r o p o l o g i a  t r i n i t a r i a

D a n ie l a  d e l  G a u d io

“La vita in tim a di Dio è l’am ore 
eterno, reciproco, in teram ente  libe
ro delle Persone divine e la vita in ti
m a dell'uom o è m o d ella ta  su lla  
sua”.

E d ith  Stein

Dopo aver percorso l’itinerario  cognitivo ed esperienziale 
di E d ith  S tein e dopo aver p resentato  i p resupposti filosofici 
attraverso  i quali la nostra  filosofa ha costruito  il suo pensiero  
antropologico, ora possiam o en trare  nella tra ttaz ione del tem a 
propostoci all’inizio del nostro  lavoro, ossia lo sviluppo teo lo
gico della categoria “uom o im m agine di Dio" per d im ostrare  
com e renda  possibile leggere la sua antropologia in chiave t r i
n ita ria  e cristocentrica. Come, infatti, l'essere dell’uom o si 
rivela p ienam ente dal suo rapporto  intersoggettivo con l'altro, 
così la sua origine e il significato più profondo della sua n a tu 
ra  soggettiva, personale, sp irituale e libera si m anifestano  nel
la sua relazionalità  con l'Essere di Dio Uno e Trino, suo A rche
tipo divino.

La categoria di "im m agine di Dio” ha, p er E dith  Stein, un  
preciso fondam ento  biblico che ella rinviene in tre  diversi testi: 
il p rim o appartiene al contesto creazionale e p resen ta  il pen 
siero divino nel p lasm are l'uom o e la donna a sua im m agine e 
som iglianza (Gn 1, 26-28); il secondo è tra tto  dal Libro del
l’Esodo e focalizza il m om ento  in cui Dio rivela a M osé la sua 
iden tità  nell’episodio del roveto arden te  presentandosi com e 
“Io sono” (Es 3, 15) e il terzo è u n  testo  paolino che descrive la 
s tru ttu ra  um ana  evidenziando la sua u n ità  e la sua triplice
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dim ensione di creatura, di im m agine di Dio e in  relazione a 
Cristo che, con la sua grazia, nobilita l’essere dell'uom o elevan
dolo allo stato  di gloria che Lui stesso vive in Dio (1 Cor 15, 35 
ss).

La Stein, in terp retando  e approfondendo in m an iera  m olto 
personale questi passi scritturistici, riesce a costru ire  u n a  vera 
e p ropria  fenom enologia della persona um ana  che, tenendo 
fede al suo cam m ino teoretico ed esperienziale, viene esperita  
nella sua relazione intersoggettiva ed em patica con la Persona 
di Dio, Uno e Trino, nella sua sostanzialità  ontologica e nella 
sua significatività teologica di "im m agine", categoria che ado
pera  sia in senso natu rale  che soprannaturale.

3.1. Teologia della  creazione: l ’icon ic ità  originaria d e l
l’u om o e d ella  donna.

In terrogando la Sacra S crittu ra  E dith  S tein scopre già nei 
p rim i versetti del Genesi, attraverso  le nozioni di im m agine e 
di creazione qui espresse, u na  teologia che descrive il senso 
della creazione dell’uom o, com e individuo e com e com unità, 
la sua particolare vocazione ed elezione al di sopra delle altre 
creatu re  che abitano  la terra, la prova del suo essere re laziona
le e ciò che esso com porta  anche p er la dualità  dei sessi1.

Il significato teologico del term ine "im m agine” viene ind i
v iduato  sulla linea di Agostino e Tom m aso che d istinguono fra 
vestigium  Dei, a ttribu ito  a tu tte  le creatu re  viventi, e imago Dei, 
riservato  soltanto  all'uom o. La Stein spiega che il term ine 
vestigium  viene adoperato  per indicare l’effetto dell’opera  crea
trice di Dio e la sua efficacia visibile com e traccia  della causa 
originante. Imago, invece, indica la rappresentazione della cau 
sa per m ezzo di u na  form a che le è som igliante. Così, se tu tta  
la creazione è soltanto vestigium  della Trinità, l’imago viene 
scoperta  solo nelle creatu re  dotate di intelletto e volontà p e r
ché in questi elem enti essi si distinguono dal resto  delle c rea tu 
re viventi e som igliano all'essere p roprio  di Dio2.

1 LD, p. 69.
2 Cf. EE, p. 378 n. 1 e SP, p. 45.
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Il concetto  di im m agine che qui viene adoperato  in senso 
natu ra le  im plica però u na  relazione unica fra Dio e l’uom o che 
lo eleva al di sopra delle altre creature e fa em ergere la cen tra
lità e la d ignità della creazione dell’uom o all'in terno dell'eco
nom ia divina, com e pure  il suo lim ite perché, com e “im m agi
ne”, può vantare la som iglianza con Dio m a non l’identità.

La radice più profonda della sua apertu ra  all’altro  è perciò 
rin tracciata  in Dio stesso che, in quanto  spirito  puro  e p u ra  
attualità , è aperto  in senso assoluto, infinito  ed eterno, alla 
relazione intersoggettiva che rappresen ta  il suo essere trin ita 
rio. Egli, rivelando il suo progetto  creazionale nei confronti 
dell’uom o, voluto com e sua im m agine, im plicitam ente d im o
stra  com e ciò vuol dire che lo ha  creato con la stessa capacità  
di ap ertu ra  chiam andolo alla relazione con Lui e con gli altri 
esseri um ani. E la creazione della donna, che segue subito  
quella dell’uom o com e suo tu  simile e com plem entare, com 
pleta questa  spiegazione nel m anifestare Y essere-in-relazione e 
Yessere-per dell'uom o anche rispetto  agli altri uom ini.

La categoria di im m agine com presa nel contesto  creazio
nale rivela, inoltre, l'originaria bon tà  della n a tu ra  u m an a  e la 
sua costituzionale libertà  e la tensionalità  verso la perfezione e 
verso Dio. E dith  Stein ne parla  a proposito  del p roblem a della 
creazione dal nulla anche se il discorso non  è approfondito  
perché, com e ho già detto, non esiste un  suo tra tta to  di an tro 
pologia teologica sistem atica. Tuttavia, rispondendo ad u n a  
provocazione di H eidegger circa l'assenza del p roblem a dell’es
sere e del nulla  nell’insegnam ento dogm atico cristiano  e la 
conseguente afferm azione dell'appartenenza reciproca di esse
re e nulla  p roprio  a proposito  della creazione dell'uom o, E d ith  
Stein afferm a che la rivelazione ci insegna anche questa verità 
sull’essere dell’uom o3.

La creazione può essere intesa, infatti, com e u n a  "ch iam a
ta  dal nulla all'esistenza” il che, se d im ostra l’im possib ilità  del
la c rea tu ra  di "tirarsi fuori dal nulla”, m anifesta anche la p ree
sistenza del “nulla  che viene chiam ato  all'esistenza” nel "pen
siero" dell’Essere E terno di Dio, nel suo progetto  d’am ore libe
ro  e gratuito , sul quale è ancorato  l’essere dell’uom o. Egli è 
allora "un essere gettato  nel m ondo”, m a com e "essere-per”, in

3 Cf. EE, p. 95
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relazione stre tta  con Colui che l'ha creato  “finito  e affetto dal 
nu lla  verso l'Essere Infinito, Puro ed E terno da cui d ipende"4. 
In  questa conoscenza teologica del suo essere, l’uom o si trova 
liberato  dall’angoscia nella scoperta della sua d ignità  che, per 
la Stein, è anche responsabilità  all'in terno dell’econom ia crea- 
zionale e indica il fine della sua esistenza in tensione verso il 
com pim ento  del suo essere, cioè la perfezione e terna  e l'eterna 
com unione d 'am ore con Dio5.

Nel consta tare  poi che tale relazione è intersoggettiva, 
ossia che l'unione dell'anim a con la vita trin ita ria  di Dio p re 
suppone che la sua n a tu ra  sia spirituale-personale, secondo i 
fondam enti antropologici che abbiam o già fissato, la Stein 
am m ette  qui anche la prova della creazione individuale del
l’an im a u m ana  che, "con il suo m odo di essere ‘un ico’ è chia
m ata  a rip rodurre  in un m odo asso lu tam ente personale l’im 
m agine di Dio”6 com e risposta individuale all'appello divino 
che si è conosciuto com e il prim o e fondam entale Tu del suo 
essere. La teologia della creazione vede pro tagon isti l’io del
l’uom o e il Tu di Dio com e relazione fondante ed o rig inante  la 
sua ipseità m ediante la scoperta dell’a lterità  e terna  che l’ha 
pensato  e creato  a sua im m agine.

D 'altro canto  nelle parole del Genesi E d ith  S tein rinviene 
pure  l’u n ità  della creazione del genere um ano  in quan to  unica 
specie, p er cui “con il prim o uom o è creata  l’in tera  um an ità  
com e un 'un ità , in ragione della p ropria  origine e com e u na  
com un ità  potenziale”7. E stendendo a tu tta  la specie u m an a  i 
cara tte ri dell’essere individuale sopraindicati vi rinviene allora 
il m otivo della socialità della vita dell’uom o, il suo desiderio  di 
com un ità  che nasce dalla sua costituzionale apertu ra  relazio
nale ed è finalizzata a  portare  im pressa la m edesim a iconicità 
divina nella realizzazione della reciproca com unione d ’am ore 
che è im m agine di quella trin itaria .

Scendendo ancora  p iù  addentro  all’analisi del testo  sacro 
afferm a poi che la R ivelazione introduce anche nella riflessio
ne sulla creazione duale dell'uom o e della donna e sul suo

4 Ibidem.
5 Cf. SP, p. 45.
6 EE, p. 514.
7 S P p . 217.
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significato teologico8. Il racconto  sacerdotale di Gn 1, 26-28 
precisa, infatti, il triplice com pito che Dio affida ad en tram bi 
com e attuazione concreta del loro essere "im m agine di D io”, 
ossia p rocreare  nuovi uom ini e dom inare  la te rra9 m entre  
quello javista  di Gn 2, 20 evidenzia la novità della creazione 
della donna rispetto  a quella dell'uomo. In terp retando  l’espres
sione ebraica di Gn 2, 20: Eser Kenegdo, che tradu ce  le tteral
mente: "un aiu to  com e a lui d irim petto”10, la Stein giustifica la 
creazione della donna com e "im m agine speculare" in cui l'uo
m o vede la sua stessa natu ra , o "com plem ento”, in cui la re la 
zione reciproca consente la definizione dell’iden tità  del p ro 
prio  essere perso na11.

La differenziazione dei sessi significa perciò u n a  d im en
sione com plem entare per la p iena com prensione dell'essere 
persona in senso relazionale. Come, infatti, l'io si m anifesta  nel 
rapporto  con il tu, a m aggior ragione l'incontro  della m ascoli
n ità  con la fem m inilità rivela la p iena iden tità  dell’uno  e del
l'altra  ed anche la fecondità della n a tu ra  u m ana  nel dono della 
vita che genera nuova vita. In questa  com unione en tram bi si 
com pletano nel noi che rip roduce l’im m agine di Dio nei suoi 
cara tteri di p ate rn ità  e di m atern ità  divina, m a trovano anche 
la specificità del p roprio  essere persona m aschile e fem m inile 
nei tra tti caratteristic i che li d istinguono non solo a livello fisi
co m a anche psicologico e spirituale, così com e il noi in senso 
em patico non  annullava l’individualità dell’io e del tu.

E ssendo  però  l'im m agine c rea ta  lim itan te  e rid u ttiv a  
rispetto  a quella divina, è p roprio  la dualità  dei sessi che p e r

8 "La Rivelazione non indica solo u n ’im m agine generale dell’essere 
um ano, m a prende in considerazione le differenze fra i sessi e tiene con
to anche dell’individualità. Ad essa è inerente una conoscenza delle diffe
renze riguardo ai fini da raggiungere a seconda delle caratteristiche indi
viduali e sessuali oltre che una conoscenza dello scopo generale e com u
ne a tu tti gli esseri um ani": SP, p. 50.

9 Cf. Gn 1, 28. La Stein com m enta che triplice è il com pito affidato 
all'uom o e alla donna: essere im m agine di Dio, procreare nuovi uom ini e 
dom inare la terra. Cf. LD, p. 69.

10 Bisogna qui sottolineare la com petenza linguistica della nostra  
Autrice che conosceva e parlava correntem ente diverse lingue antiche e 
m oderne, per cui la traduzione e l’esegesi dei passi biblici sono elabora
te personalm ente, come si può osservare in questo esempio.

11 Cf. LD, pp. 69-71.
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m ette di rappresen tare  iconicam ente nel m odo più  perfetto  
l’im m agine di Dio che è Padre e M adre, ossia Creatore, datore 
e sostenitore della vita. In  tal m odo l'uom o e la donna partec i
p an o  alla  fecond ità  c rea trice  di Dio com e im m ag in e  del 
bonum  effusivum  sui, trovando u n  fondam ento  sp irituale alla 
loro forza di rip roduzione nella volontà creatrice d iv ina12. Nel 
dono reciproco di sé all’altro, essi a ttu ano  concretam ente poi 
anche la vocazione all’un ità  e alla com unione a cui tu tto  il 
genere um ano  è chiam ato, diventando “la p iù  in tim a com un ità  
d ’am ore” sulla terra , sul modello di quella trin ita ria  in  cielo13.

Questo aspetto  della teologia duale che si ricava dalla 
Sacra S crittu ra  costituisce un  m om ento  originale della rifles
sione di E d ith  Stein che, nel suo tentativo di sintesi fra  pensie
ro  classico e m oderno, riesce a dare u n a  le ttu ra  originale 
anche dei rapporti fra uom o e donna alla luce della fede, scor
gendo nell'uguaglianza della vocazione il superam ento  di quei 
pregiudizi rad icati in alcune culture nei confronti della donna, 
m entre con la valorizzazione delle pecu liarità  dei due sessi una  
riscoperta  dell'ethos proprio  dell'uom o e della donna nel p ro 
getto di D io14.

A ntropologicam ente, infatti, l’essere creati p er rip ro du rre  
sulla te rra  l’im m agine della pa te rn ità  e della m atern ità  divina 
im plica u n a  seria ricerca dei cara tteri distintivi che coinvolgo
no la sfera conoscitiva, affettiva e sociale. Così p e r E d ith  Stein 
la specificità fem m inile indica u na  natu ra le  propensione, da 
p arte  della donna, verso l'unificazione della sfera corporeo-spi- 
rituale  per cui è più arm onica nello sviluppo della sua persona
lità, m entre quella m aschile tende m aggiorm ente ad elevare le 
singole energie verso le prestazioni più in tense15. Psicologica
m ente la donna è allora p iù  a tten ta  verso ciò che è concreto,

12 Cf. EE, p. 524.
li LD, p. 71.
14 A. Ales Bello afferm a che “quella di E dith  Stein è u n a  delle prim e 

teorizzazioni di un 'antropologia duale fondata sia filosoficam ente che 
teologicam ente in m odo adeguato”: A. A l e s  B e l l o , Uomo e donna li creò: 
filosofia e teologia della fem m inilità in Edith Stein, in J. S l e im a n  -  L. B o r - 
r ie l l o  (edd.), Edith Stein, testimone di oggi profeta per domani. Atti del 
Sim posio Intemazionale. Rom a  -  Teresianum  7 - 9  ottobre 1998, Libreria 
Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1999, p. 60.

15 LD, pp. 204-205.
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vivente e personale, ha u na  particolare  sensibilità per conosce
re ogni oggetto nel suo valore specifico e sviluppa il suo istin to  
m aterno  nel prendersi cura  della vita altru i attraverso  un  am o 
re p ron to  al sacrificio e alla dedizione di sé. L’uom o, invece, ha  
un  im pulso conoscitivo p iù  astratto , tende al possesso e alla 
forza, perciò  m atu ra  la sua propensione alla p ate rn ità  nel p ro 
teggere e guidare, dirigere e d ifendere16.

Queste caratteristiche fondam entali devono essere a tten ta 
m ente considerate nel tracciare filosoficam ente e teologica
m ente la vocazione dell’uom o e della donna, ch iam ati ad esse
re rispettivam ente icona della pa te rn ità  di Dio nell’im m agine 
più a lta  che è quella del R edentore che offre la sua vita p er il 
bene dell’um anità, e icona della m atern ità  divina che genera a 
nuova vita le anim e dei renden ti nella Chiesa attraverso  la 
fede. A pprofondendo questo duplice profilo in chiave cristolo
gica vedrem o com e ci porterà  a identificare in Cristo e M aria 
le im m agini ideali dell’uom o e della donna in senso so prann a
turale  p er il loro libero e generoso fiat a Dio e ai fratelli che li 
ha  resi Padre e M adre nella fede.

3.2. La persona umana: “analogia Trinitatis".
R iprendendo l'argom entazione della relazionalità  esistente 

fra l’essere finito e im perfetto  dell'uom o con quello E terno  e 
Perfetto di Dio, ricordiam o com e la S tein abbia d im ostrato  la 
ten sionalità  dell’esistenza u m an a  p er la sua costituzionale  
apertu ra  all’altro e m ediante la constatazione della sua rea ltà  
con tingente17. L'essere di Dio era stato  esperito in tal m odo 
com e realtà  fondante, originante e sussistente l’essere dell’u o 
mo, la verità u ltim a e sicura a cui ci rim an da  ogni reale, in 
quanto  Essere E terno, essenzialm ente sem pre reale, senza n es
suna opposizione col possibile, da cui l’essere finito d ipende in 
senso ontologico18.

16 Ibidem.
17 Cf. EE, pp. 91-98.
18 Cf. EE, p. 363. A questo proposito I. M ancini presenta alcune in te

ressanti considerazioni sulla scelta term inologica che la nostra  Autrice 
com pie nel parlare dell’essere finito ed Essere E terno. Egli note che
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Alla considerazione della relazione ontologica esistente fra 
uom o e Dio, a cui perviene m ediante la conoscenza razionale, 
la nostra  Autrice affianca però un 'u lterio re  considerazione che 
è anche esperienza della relazione intersoggettiva che lega 
l’uom o e Dio, la quale è rivelata dalla Sacra S crittu ra  e illum i
na  in m odo p iù  profondo, con l'aiuto della fede, il significato 
dell’essere persona dell'uomo.

3.2.1. La rivelazione dell’essere persona di Dio: Io sono.
La rivelazione di questa relazione essenzialm ente in te rp er

sonale viene individuata dalla Stein nel m om ento  in cui Dio 
com unica il suo nom e a Mosé (Es 3, 14) p resentandosi come:
U - r  I>Io sono .

In terpretando  in m odo personale il com m ento  agostiniano 
di questo b rano  biblico, ella afferm a che la p resentazione del 
nom e di Dio come: "Io sono” in questo contesto  n on  vuole 
esprim ere tan to  la sua p ienezza di essere quanto  la sua n a tu ra  
personale: "Mi sem bra m olto im portan te  -  ribadisce la nostra  
Autrice -  che a questo pun to  non si dica: ‘Io sono l’essere’ oppu
re ‘Io sono l'ente', m a invece: ‘Io sono colui che sono, quasi non 
si osa chiarire queste parole con altre. Tuttavia, se l'in terp re ta 
zione agostiniana è esatta, si può dedurre: colui il cui nom e è 
‘Io sono', è l’essere in persona”19.

La rivelazione del nom e di Dio im plica allora quella sul suo 
essere persona, con tu tte  le caratteristiche proprie di un  sogget
to individuale che si riassum ono essenzialm ente in due: intel

"Edith Stein non ha scritto: Essere finito, Essere infinito. L'infinito è un 
depauperam ento di Dio del tipo dell'età m oderna, da Cartesio in poi. E ter
no è il concetto di Dio tipico della tradizione cristiana. N onostante il tom i
sm o di superficie, vedrei, nellan im a profonda di Edith Stein, il riallaccio 
al solco perenne della tradizione agostiniana, che nonostante la freddezza 
del pensiero, vede la radice del conoscere nello slancio dell'amore": I. M a n 
c in i , Introduzione a ‘Essere finito ed Essere Eterno’, in S. T e r e s a  B e n e d e t t a  
d e l l a  C r o c e  (E. S t e in ), Scritti spirituali, cit., pp. 511-512.

19 In  nota la Stein precisa che “le parole ebraiche ‘Ah, jäh, aschér äh 
jäh ’ sono state trado tte  e in terpretate  in diversi modi: Io sono colui che 
sono; Io sarò colui che sarò; Io sarò colui che sono. Noi ci a tteniam o alla 
concezione agostiniana secondo la quale Dio nell7o sono esprim e il suo 
nom e più proprio”: EE, pp. 366-367.
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letto e libertà, m anifestate in som m o grado nell'opera della 
creazione, il cui ordine, se è indice della presenza di u n a  “causa 
p rim a” generante, ancor più m anifesta l’esistenza di un  sogget
to pensante e libero che agisce intenzionalm ente e responsabil
m ente, com e argutam ente sottolinea la Stein: “Che il cosiddetto 
Primo ente debba essere persona, si può già dedurre  da quanto  
si è già detto: solo una persona può creare, cioè tradu rre  in esi
stenza il suo volere. E non dobbiam o pensare che l’agire della 
causa prim a  sia diverso dall ’azione libera, poiché ogni a tto  che 
non sia un'azione libera è causato, e perciò non è l'atto prim o. 
Lo stesso ordine razionale e il finalismo del m ondo ci rim an da
no ad una  persona che ne è l’autore: solo per mezzo di un 'essen
za ragionevole può essere posto un  ordine secondo ragione; 
solo u n ’essenza intelligente e dotata  di volontà può porre fini e 
ado ttare  i mezzi per raggiungerli. Ragione e libertà sono le 
caratteristiche essenziali della persona”20.

Il Dio creatore e p lasm atore dell’universo si rivela essere 
così Persona, assolutam ente libera e pensante, soggettività evi
dente in  senso assoluto e p ienam ente proprio , anche p er il fa t
to che il suo Io, che precedentem ente era stato  definito centro  
della vita di u na  persona21, “è sem pre attuale, sem pre reale, 
vivo e presente"22, e ternam ente autocosciente perché esiste, 
conosce e am a in m odo unico e libero da ogni cond izionam en
to, anche tem porale e spaziale23. Si tra tta  inoltre di u n a  perso 

20 EE, p. 367.
21 La nostra  Autrice chiarisce che "il nom e, con cui ogni persona 

definisce se stessa è Io, Io può definirsi solo un ente che nel suo essere è 
in terno al suo proprio  essere e, nello stesso tem po, al suo essere distinto 
dagli altri enti. Ogni Io è unico, ha qualcosa che non divide con nessun 
altro  ente, qualcosa di ‘incom unicabilità’ (questo il significato tom istico 
della individualità), anche se ciò non vuol dire un icità perché l’Io ha  un  
significato universale. Tuttavia è chiaro il valore dell'/o com e autoposses
so delle esperienze e dei vissuti personali e com e autocoscienza della 
p ropria  natu ra  e della propria  vita poiché ogni uom o è un  Io. Ognuno 
incom incia a chiam arsi Io. In  questo è sottin teso che anche il suo Essere 
Io ha un  inizio, l’uso della parola Io è il segno della vita cosciente dell’io. 
La vita dell’7o è il suo essere, che non coincide però con l'essere dell'uo
mo, e l’inizio della vita cosciente dell’Io non coincide con l'inizio dell’es
sere reale um ano": EE, p. 368.

22 EE, p. 89.
23 È in teressante notare com e la Stein riporti in questo discorso 

diverse citazioni, non senza alcuni personali com m enti, dalla Sum m a
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nalità  spirituale, perché "inesteso e im m ateriale, che ha u n 'in 
terio rità  assolutam ente non estesa, che rim ane in sé, avendo 
origine da sé ed esce con tinuam ente da sé, perché dà in te ra
m ente il suo sé senza perderlo  partecipando  il suo Essere"24.

Per tu tto  questo la rivelazione del nom e di Dio conduce 
dalla d im ostrazione della differenza ontologica fra  Dio e l’uo 
m o alla d im ostrazione della differenza teologica tra  C reatore e 
creatura . Infatti il passo successivo di questo processo cono
scitivo ed esperienziale è la scoperta di Dio non solo com e cau 
sa p rim a m a soprattu tto  in quanto P ersona prim a, “la persona 
p er eccellenza", il Padre che ha chiam ato  dal nulla all’esistenza 
il suo essere ed ora lo sorregge e lo guida con am ore com e il 
suo Tu referenziale prim ordiale e assoluto d inanzi al quale si 
autodefinisce e diventa cosciente di sé l'io di ogni c rea tu ra25.

Ecco perché teologicam ente la com prensione di questo 
rapporto  diventa anche “l’analogia entis p iù  o rig inaria”26 per 
E d ith  Stein, in quanto  giustifica la possib ilità  di relazionalità  
di ogni essere finito in quello infinito  e unico  di Dio, com e 
archetipo  e significato di ogni altro  ente possibile e reale, m a 
anche com e relazione in terpersonale trasfo rm ando  le catego
rie classiche, che pure valorizza p er la loro valenza ontologica, 
in  s trad e  che a iu tan o  a conoscere  quelle in te rsoggettive  
m oderne attraverso le quali è possibile edificare u n a  fenom e
nologia p iù  precisa dell'essere persona dell'uom o ed anche del
la sua capacità  di apertu ra  verso Dio.

Theologiae (I, q. 3, a. 4; I q. 3, a. 3; I, q. 50 a. 2 ad 3m.) con le quali affer
m a che l’Io di Dio è conosciuto anche ontologicam ente in  questa relazio
ne com e l'Essere perfetto e com pleto che “accoglie, riunisce in  sé e dom i
na ogni pienezza”, com presa la "pienezza dell'essere form ata nella perso
na”, concetto che spiega subito dopo dicendo che "forma  in opposizione 
a pienezza  significa form a vuota, non form a essenziale (che è già 'una 
pienezza form ata’). Ma qui, alforigine di ogni essere, anche questa non  è 
una  opposizione. L’infinito, ciò che abbraccia tutto , abbraccia e delim ita 
se stesso — m entre nel caso finito la form a circoscrive un  contenuto  
separato  dagli altri —, 17o significa qui nello stesso tempo forma e pienez
za, l'essere che possiede e dom ina pienam ente se stesso”, in cui "quid e 
esse coincidono” e la cui pienezza "è anche pienezza dell'essere in ogni 
senso della parola": EE, pp. 368-369.

24 EE, pp. 383-384.
26 Cf. EE, p. 363.
26 EE, p. 370.
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In tal m odo appare  il significato intersoggettivo della crea
zione com e “ch iam ata dal nulla all’esistenza”27, perché “il ch ia
m are presuppone diverse cose: innanzitu tto  un  soggetto che 
chiam a, ossia la persona di Dio, l’un ica com pletam ente libera 
da ogni condizionam ento  e che quindi può liberam ente com 
piere il p rim o passo nella re lazione”28. E questo  stabilisce 
anche l’autonom ia delle due realtà, Dio e l'uom o, e la loro 
in terd ipendenza  afferm ando che la relazione che li unisce 
stre ttam ente non è soltanto di causalità ed effetto m a anche 
intersoggettiva, data  dalla teologia dell’im m agine precedente- 
m ente illustra ta29.

R iflettendosi in Dio “non tan to  com e l'opera rispetto  all’a r
tista, m a com e l’im m agine dello specchio con l'oggetto che si 
specchia, o del raggio rispetto  alla luce”30, l'uom o scopre che in 
questo Tu il suo Io acquista nuova luce: esso non è incondizio
nato, né eterno o perfetto  com e quello divino, perché non  vive 
in un  continuo  presente, né crea dal nulla o ha in  sé coinciden
za di essere ed esistenza, m a si configura ugualm ente vivo, 
presente, attuale, perché riceve da Lui la v italità e il significato 
del suo essere persona, scoprendo in sé lo stesso potere di 
au todeterm inarsi e di autopossedersi, di conferire un  livello 
entitativo alla sua esistenza, di fare esperienza consapevole di 
essa, partecipando all’a ttualità  pu ra  divina a cui è non  solo 
som igliante m a anche relazionato31.

Con questa riflessione la S tein riesce quindi davvero a 
m ostrare  la fenom enologia del dispiegarsi della persona u m a
n a  attraverso  la relazione con l'essere personale di Dio. Nella 
rivelazione progressiva dell'essere persona divina, che è origi
nan te  e determ inante  l'essere personale dell'uom o, questi com 

27 EE, p. 370.
28 "L’essere fugace non è in  possesso dell’ente, che è fugace; questo 

gli deve essere dato continuam ente. Può darglielo però solam ente colui 
che possiede veram ente l’essere, che ne è padrone. Padrone può essere 
solam ente una persona; m a essa non sarebbe padrona dell’essere se 
qualcosa si sottraesse alla sua potenza di essere, se si desse essere e non
essere indipendentem ente da essa. Perciò lo stesso essere delle un ità  di 
significato non può esistere indipendentem ente da Dio”: EE, p. 145.

29 EE, p. 371.
30 EE, p. 371.
31 Cf. EE, pp. 84-98.
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prende em paticam ente di essere persona libera, sp irituale, 
razionale e au tonom a perché creata a im m agine della Persona 
di Dio che, fin dalla sua creazione, lo ha  elevato al di sopra  di 
tu tti gli altri esseri della terra  perché lo ha chiam ato  dal nulla 
ad u n ’esistenza relazionale, consapevole, intersoggettiva e libe
ra, aperta  al Tu di Dio e degli altri uom ini com e lui.

In questa scoperta c'è il fondam ento  per la costruzione di 
u n a  teologia della persona che tiene conto di diversi fattori: la 
sua origine, la sua vocazione nel progetto  divino, la sua n a tu ra  
relazionale, la specificità duale e sessuale, il rapporto  con  gli 
altri, col resto  del creato  e con Dio, l'in trinseca ape rtu ra  alla 
trascendenza e quindi al dialogo con Dio, il suo fine da ricer
carsi nello sviluppo deH’origm aria ch iam ata  alla com unione 
divina che non po trà  non essere letta in chiave intersoggettiva 
e com unionale.

3.2.2. La reciproca relazionalità delle tre Persone Divine nel
l'unità di sostanza e l ’essere persona dell’uomo.

P rocedendo  secondo questa  m etodo log ia  la  riflessione 
antropologica stein iana affronta il p roblem a di chiarire  teolo
gicam ente l’un ità  dell’essere um ano  e la sua p lurid im ensionali- 
tà  che aveva esperito e illustrato  in senso filosofico.

La questione viene riso lta  riflettendo sul fatto  che in  Dio vi 
è un ità  di essenza e trin ità  di persone. C onfrontando allora la 
relazione esistente tra  il Creatore e la  c rea tu ra  con quella tra  le 
Persone divine della Santissim a Trinità, E d ith  S tein riesce a 
spiegare in p rofondità  anche la s tru ttu ra  della persona u m a
n a32.

G ettando lo sguardo nella vita trin itaria , ella spiega in p ri
m o luogo la m odalità  per cui il Padre e il Figlio sono "uno”, 
“u n  unico  Dio e S ignore” nonostan te  l’esistenza della seconda 
persona del Figlio, d istin ta  dal Padre m a in relazione unica 
con Lui, in quanto  "generato, non creato, della stessa sostanza

32 Ella ricorca come tale procedim ento ha prodotto  sto ricam ente la 
form azione dei concetti di ipostasi e persona con i quali si è giunti a 
penetrare non solo nel m istero trin itario  m a anche nel m ondo dell'essere 
um ano e delle altre realtà viventi: Cf. EE, p. 378.
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del Padre"33. L’u n ità  di sostanza è p rovata dal fatto  che Dio è 
puro  spirito, p er cui è u n  essere privo di ogni cond izionam en
to  spazio-tem porale, procede da se stesso, m a rim ane in  sé, 
avendo coincidenza in sé di essere ed essenza, m a anche di 
autopossesso e autodedizione, caratteristiche dello sp irituale 
per eccellenza, e ciò in m an iera  infin ita ed eterna, com e già 
sappiam o34.

La diversità di persona del Figlio, che per E d ith  salta  fuori 
in m odo ancora  p iù  evidente dopo l’Incarnazione, è spiegata 
con la stessa categoria dell'im m agine che, però, è da p rendersi 
in senso diverso da quanto  detto a proposito  dell’uom o "im m a
gine parziale di Dio”. Il Figlio, per la sua consustanzialità  e 
co e te rn ità  col Padre, è invece “l'im m ag ine  p e rfe tta  del 
Padre”35, "il tu tto" in cui Egli, p roprio  grazie alla sua sp iritu a 
lità, “si specchia in sé, non in un  altro essere"36, autoconoscen- 
dosi in m aniera  im m ediata, perfettam ente chiara, senza vuoti 
e senza errori, ed espandendo il suo essere infin ito  nel suo 
essere stesso37.

33 EE, p. 371.
34 Ibidem.
35 "Ecco perché si parla di generazione e non di creazione: "Così la 

creazione di u n ’effigie perfetta di Dio non è la creazione di un  nuovo 
essere al di fuori di quello divino e di una seconda essenza divina, m a la 
delim itazione in teriore e spirituale dell’essere uno”. La Stein avverte qui, 
però, di considerare sem pre m etaforicam ente questa categoria perché si 
tra tta  di un 'unica entità: Padre e Figlio sono uno, "un unico Dio e Signo
re": Ibidem.

36 "Egli si specchia in  sé, non in un  altro -  spiega E dith  Stein -  c o m e 
nel caso del ritra tto  o dello specchio. L’im m agine più rassom igliante, per 
quanto incom pleta e lontana dalla conoscenza che Dio ha di sé, è la 
conoscenza che noi abbiam o di noi stessi. Noi ci vediam o spiritualm en
te in  una  im m agine, quando la nostra  essenza ci oppone ad altri uom ini. 
Ma noi non potrem m o ritrovare la nostra im m agine negli altri se di noi 
non avessimo una conoscenza più originale e non fatta di im m agini, per 
mezzo di questa coscienza di sé, l’essere in terno im m ediato del p roprio  
sé e del p roprio  essere, appartiene al nostro sé e al nostro essere”: EE, 
pp. 371-372.

37 EE, p. 372. In  un  altro passo, la Stein aggiunge anche che “lo spi
rituale ha  una ‘in terio rità’ assolutam ente non  estesa, che rim ane ‘in  sé’, 
avendo origine da sé. Questo uscire da sé è ad esso essenziale; è la to tale 
‘perd ita  di sé’: non nel senso che non h a  un essere in sé, m a nel senso che 
dà in teram ente il suo sé senza perderlo. Nel darsi senza riserve delle Per
sone divine, in cui ogni Persona si priva in teram ente della sua essenza
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La seconda persona della SS. Trinità è allora P ersona com e 
il Padre, con le caratteristiche tip iche di u n  essere personale. 
Ciò si deduce per la Stein dal prologo giovanneo in  cui il Figlio 
è visto com e Logos38, ossia "Verbo del Padre, eterno, consu
stanziale al P adre”39 in  quanto  contenuto della conoscenza divi
na, “suo senso spirituale, il contenuto  di ciò che Dio dice, gene
ra to  dal suo parlare, a ttuale-reale  in  quan to  essere e terno  
com e il P adre”40, in tendendo p er generazione "la posizione 
dell’essenza nella nuova attualità-realtà  personale del Figlio, 
che tu ttav ia  non  è una  posizione all’esterno della rea ltà -a ttu a li
tà  orig inaria del P adre”41.

E la terza  persona divina, lo Spirito Santo, trova la sua giu
stificazione nel fatto  che com e dal Padre è generato  il Verbo, 
ossia la sapienza di Dio, nel dono totale  e infinito  del suo esse
re al Figlio, Egli è anche Amore e quindi generando e te rn a
m ente il Figlio com e sua im m agine, la relazione che ne sca tu 
risce è non  solo u n  essere uno  nell’am ore m a la P ersona del
l’Amore: "Lo Spirito Santo è quindi il dono: non  solo il donarsi 
delle Persone divine, m a il donarsi della divinità 'al di fuori’; 
com prende in sé tu tti i doni di Dio alle creatu re  e, in  quanto  
P ersona della vita e dell’am ore, è l’Archetipo di tu tta  la vita 
creata  e dell’agire, e di quell’irrad iarsi sp irituale dell’essenza 
p ro pria  anche degli esseri m ateria li”42.

Attraverso le categorie in terpersonali la Stein descrive poi 
il d inam ism o in tra trin itario  delle tre Persone divine, cara tte 
rizzato  dai concetti di dono, am ore, vita p er cui la coincidenza 
di autopossesso e autodedizione in ciascuna delle tre  Persone 
della Trinità, p er la coincidenza di essere ed esistenza, ossia di 
a ttualità  p u ra  e sem pre reale, configura la sua u n ità  di sostan
za com e Vita e terna ed eterno Dono nell’Amore eterno, libero,

p u r conservandola in tatta, ogni Persona è com pletam ente in sé e nelle 
altre: abbiam o di fronte a noi lo spirito nella sua più ricca e perfetta  rea
lizzazione”: EE, p. 383.

38 Gv 1, 1.
39 EE, p. 1 4 6 .  L’Autrice si rifà per questo passo all'in terpretazione 

tom ista che cita esplicitam ente nella stessa pagina: S. T o m m a s o  D ’A q u i-  
n o , De Ventate, q . 4 ,  a. 1 ad 5 /6 .

40 EE, pp. 146-147.
41 EE, p. 148.
42 EE, p. 436.
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asso lu tam ente gratu ito  e infinito del Padre, del Figlio e dello 
Spirito  Santo.

P er illustrare meglio questa realtà, che trascende enorm e
m ente le nostre realtà, la nostra  Autrice sposta l’a ttenzione sul- 
l'essere-persona finito di cui la Trinità è archetipo  p er d im o
strare  com e nella relazione intersoggettiva fra un  io e un  tu, il 
noi, che ne deriva, è un 'u n ità  reale, superiore alle p rim e due43 
e com e tale u n ità  che nel m odello finito non  abolisce la m olte
plicità e la diversità delle essenze, nelle Persone divine costitu i
sce realm ente l’essere-uno di sostanza, perché "il m odo di esse
re personale di Dio è onnicom presivo e unico, senza d istinzio
ne fra essere essenziale e reale: u na  u n ità  perfetta  del noi, 
com e non può essere raggiunta  da nessuna com unità  di perso 
ne finite. E tu ttav ia  in questa u n ità  è possibile la d istinzione 
tra  l'io e il tu, senza la quale non è possibile il noi”44.

In quest'o ttica interpersonale fondata però sulla R ivelazio
ne e precisam ente sui b ran i già citati e letti insiem e, la n ostra  
Autrice afferm a che l’Essere divino è uno perché u n ità  di am o
re che form a il Noi della Trinità, com e dono reciproco e totale 
delle tre  Persone divine fra di loro45. Infatti l’am ore, nel senso 
vero, p er lei è “più dell’adesione a un bene, p iù  della stim a del 
valore, è dono di sé ad un  tu, e nella sua perfezione -  p er il 
dono reciproco di sé -  è essere-uno”. Poiché Dio è Amore, l'E s
sere divino deve essere allora T essere-uno  di u n a  p lu ra lità  di 
Persone, ed il suo nom e ‘Io sono’ è equivalente a ‘io mi do to ta l
m ente ad un  tu ', ‘sono un  tu tt’uno  con u n  tu ’ e quindi anche ad 
un  'noi siam o'”46.

La rivelazione del nom e personale di Dio conduce quindi 
alla rivelazione della sua esistenza trin ita ria  in  quanto  relazio
nalità  in trinseca di am ore eterno, reciproco, in teram ente libe
ro e incondizionato, delle Persone divine che si donano rec i
procam en te  “l’un ica e terna infin ita  essenza, e l'essere, che 
ognuno com prende perfettam ente e tu tte  assiem e com prendo
no. Il Padre la dona dall'e tern ità  al Figlio, generandolo, e m en
tre  Padre e Figlio se ne fanno dono reciproco, dal loro am ore e

43 EE, p. 151.
44 Cf. EE, p. 373.
45 Ibidem.
46 EE, pp. 373-374.
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dono reciproco procede lo Spirito Santo, che è Dono, Amore e 
V ita '47.

Questa descrizione dell’essere P ersona di Dio com e vita, 
dono, am ore, costituzionalm ente aperta  al to ta le  dono di sé 
all'altro  e alla com unione reciproca48, analogicam ente, diventa 
il fondam ento  teologico dell’essere persona dell’uom o e della 
sua relazionalità  costituzionale già teorizzata  in term ini filoso
fici ed anche sperim entata  nel suo itinerario  personale di ricer
ca della verità com e m odello di donazione e am ore autentico, 
anche se non  perfetto  com e l'am ore reciproco delle Persone 
Divine perché soggetto, da parte  dell’uom o, ai m u tam en ti e 
condizionam enti della sua n a tu ra  m entre, da parte  di Dio, è 
com ple tam en te  libero  da ogni appagam en to , a ltrim en ti si 
dovrebbe am m ettere u n  suo possibile o rien tam ento  verso la 
creatu ra , il che per la nostra  Autrice è im possibile49.

Ecco quindi in che m odo l’approfondim ento  della catego
ria  di “im m agine di Dio” ci ha porta to  a concepire la vita u m a
na  in una  dim ensione relazionale che è anche com unionale 
com e culm ine della realizzazione del p roprio  essere personale 
che si autoconosce e autopossiede grazie a questa ap ertu ra  
all’altro  e alla sua presenza. In quanto  persona libera, au toco
sciente e autoconsapevole, l’uom o è im m agine della Trinità 
che liberam ente si dona e dona se stessa aprendosi alla com u
nicazione intersoggettiva ad intra e ad extra. Ad intra perché 
com e nell'uom o ad ogni im pulso della sfera sp irituale corri
sponde u na  reazione in quella corporea e viceversa, m an ten en 
do però l’u n ità  della decisione nel centro  unificatore che è l’io 
personale, così, analogicam ente, è stato  com preso l’essere Uno 
e Trino di Dio, nelle reciproche relazioni delle tre  Persone divi

47 EE, p. 374.
48 E. Stein aggiunge anche che "si può cercare un  altro accesso al 

m istero della Trinità: l’essere di Dio è vita, cioè m ovim ento che parte  dal 
di dentro, è un  essere che genera, un  eterno creare-se-stesso, com e dono 
dell’Io eterno ad un  Tu eterno, ed un  reciproco eterno donarsi e ricever
si": EE, p. 374.

49 Ibidem. La Stein sottolinea l'im perfezione e la lim itatezza di que
sta im m agine trin ita ria  nell’essere dell'uom o perché “non indica una tr i
plice personalità come nelle Persone divine, m a soltanto elem enti diver
si in  una persona che si possono m ettere in  relazione con questa o quel
la Persona divina”: EE, p. 478.
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ne. Ad extra, perché la possibilità di en trare  in relazione in te r
soggettiva con altri soggetti spirituali fecondando la te rra  è 
im m agine dell’attività libera e cosciente di Dio, Uno e Trino, 
che con tinuam ente esplica nella creazione e verso ogni an im a 
individuale50.

3.2.3. L ’imm agine della Trinità nell’uom o: corpo, anim a e 
spirito.

Il secondo passaggio dell’antropologia trin ita ria  ste in iana  
p o rta  a  considerare  la trip lice s tru ttu ra  in te rn a  dell'essere 
um ano  com e im m agine della Trinità p er conoscerne teologica
m ente la n a tu ra  e la sua com plessa attività che denota  tu tta  la 
vita in teriore  della persona.

E dith  Stein osserva fenom enologicam ente che il d inam i
sm o d’am ore trin itario , “un  continuo uscire da sé rim anendo  
in sé”51, giustifica l’esistenza di un  analogo d inam ism o nell’es
sere um ano  com e la form a più  eccelsa della sua im pron ta  nel 
creato, l’analogia Trinitatis più perfetta, secondo un 'esp ressio 
ne p resa da T heodor H aecker52. Poi prosegue chiedendosi se 
"le tre  form e fondam entali dell'essere reale non dovrebbero 
nella loro un ità  essere in strettissim o rapporto  con la T rinità” e 
risponde che esse, in realtà, corrispondono al proprium  delle 
tre  Persone Divine: "Al Padre, al C reatore prim o dal quale ha 
origine tu tto , che è solo p er se stesso, corrisponderebbe l’esse
re dell’anim a; al Figlio in quanto  form a essenziale ‘n a ta ’ co rri
sponderebbe l’essere corporeo; lo scorrere libero e d isin teres
sato m eriterebbe il nom e di spirito, però in un  senso partico la 
re”53.

Va subito  precisato  che, com e già in diversi pun ti è stato  
rilevato, non  si tra tta  di espandere le caratteristiche dell'essere 
divino a quello um ano  in senso assoluto, facendone u n ’em ana
zione dell’essere divino nel m ondo, in quanto  le differenze fra 
l’essere di Dio e quello dell’uom o vengono esplicitate in  m odo

so Cf. EE, pp. 383-384.
51 Cf. EE, p. 385.
52 EE, p. 463.
53 EE, p. 384.
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netto. Tuttavia la S tein tende ad evidenziarne le notevoli som i
glianze, avvalorate dalla stessa rivelazione dell'essere persona
le di Dio e della sua "stru ttu ra” trin ita ria  e relazionale. D’altra  
parte  la so tto lineatu ra  ontologica ha la funzione di non  elim i
nare  il substrato  m etafisico riducendo l'essere personale sol
tan to  al suo m odo di esistere nel tem po.

Q uesta tesi è corrobora ta  dal pensiero di san Paolo che 
distingue, nella s tru ttu ra  dell'essere um ano, fra acopa, corpo 
vivente, t|wxTh che è il principio  vitale che an im a il corpo o 
anche tu tto  l’uom o, e Jtvenpa, inteso com e il soffio divino che 
dà vita all’uom o (1 Tes 5, 23) e definisce anche il corpo animale 
e l’anim a vivente com e prerogative del p rim o Adamo, e quindi 
caratteristiche proprie della n a tu ra  um ana, m en tre  lo spirito  
vivificante è p roprie tà  dell'ultim o Adamo, o meglio dell'uom o 
nuovo redento  in Cristo, com e l’elem ento infuso p er l’unione 
con Cristo e quindi proprio  della vita divina im m essa nell’u o 
m o con la grazia. Esso indica p iù  p ropriam en te  lo sp irito  stes
so di Cristo che vivifica e redim e tu tto  l'uom o rendendolo  
incorruttib ile , im m ortale e glorioso anche nella sua d im ensio
ne corporea54.

L'anima um ana, in  quanto  centro  dell’essere vivente, si sco
pre in quest’o ttica "creatrice”, “fonte di v ita”, e p e r questo  re la 

54 Cf. EE, p. 473. Con l'esegesi di questo brano paolino E. Stein sotto- 
linea ancora una volta la valenza sem antica peculiare dei term ini "spiri
to” e "anima" m a anche la loro sostanziale identificazione, perché precisa 
che "anche in Paolo la separazione fra Yanima (legata al corpo) e lo spiri
tuale (rivolto a Dio) vuole m ettere in evidenza la vita naturale dell'uom o e 
quella soprannaturale infusa da Dio in  Cristo che porta alla glorificazione 
dell’uom o con la possibilità della risurrezione del suo corpo m ortale p ro 
prio  per i m eriti di Cristo. Egli, con la forza del suo spirito po rta  l'uom o 
alla vittoria sulla carne e sui sensi elevando l'anim a dai legami naturali 
col corpo e da se stessa fino al libero dom inio sul corpo e su di sé e alla 
vita divina da cui è riem pita. Di questo riem pim ento si dice: 'Dio dà lo spi
rito senza m isura (Gv 3, 34). Lo spirito creato, l'anim a in quanto essenza 
spirituale, com ’è secondo la sua natura, è m isurata. In questo senso lo 
spirito le è dato secondo m isura. Ma lo spirito di Dio è incom m ensurabi
le e allorché si dona non si lim ita alla m isura di colui al quale si dona. Lo 
spirito finito ha una forza di com prensione lim itata, e non può contenere 
l’infinito. Ma m ediante ciò che gli viene com unicato, la sua forza di com 
prensione è potenziata; così non ci sono lim iti dovuti ad una  m isura fini
ta  per la sua pienezza e per la sua elevazione”: EE, pp. 473-474.
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zionata al suo Archetipo divino che, “com e vita divina si crea 
eternam ente da sé e sgorga dalla sua p ro pria  fonte”55. È d u n 
que vita, perché è u n ita  alla vita e terna di Dio, sem pre in m ovi
m ento, m ai statica, rig ida e im m obile, a im m agine del Padre, 
Creatore e datore di vita.

Allo stesso m odo la corporeità  è u na  dim ensione “vivente”, 
diversa dalla corporeità  anim ale perché riem pita  di senso e di 
forza operan te  in  virtù dell’unione con l'an im a in form ante e 
razionale, a im m agine della seconda P ersona della Trinità, il 
Figlio che si è fatto “carne” nel tem po nobilitando la n a tu ra  
um ana  con la sua Incarnazione, per cui la corporeità  è d ivenu
ta  la via salvifica percorsa dallo stesso Verbo di Dio p er rid o n a 
re all’uom o i tra tti perduti dal peccato ed è in  eterno un  ca ra t
tere di som iglianza che accom una l'essere dell'uom o a quello 
del Figlio il cui corpo glorioso app arirà  alla fine dei tem pi 
im m ag ine  p eren n e  dell’u m a n ità  nuova r ic re a ta  nel suo 
sangue56.

In  quanto  persona spirituale l’essere dell'uom o è p er la 
Stein, infine, im m agine dello Spirito di Dio, archetipo  di ogni 
vita creata, p lasm atore  e santificatore, che è un  “continuo  flui
re da se stesso senza abbandonare  se stesso perché si possiede 
intellettualm ente, si conosce com pletam ente ed è p ienam ente 
trasp aren te  a se stesso, possedendosi nella volontà, avendo 
padronanza  di sé e afferm andosi con tinuam ente  nell'essere”57. 
Così l'essere sp irituale dell’uom o indica la sua potenza cono
scitiva che abbraccia intelletto e volontà, ossia conoscenza e 
tensione spirituale che perm ettono  un  continuo  m ovim ento in 
orizzontale e in verticale, penetrando  conoscitivam ente nelle 
cose e donando se stesso all'altro senza perdersi58.

Con questo  app ro fo n d im en to  teologico  su lla  s tru ttu ra  
in te rn a  dell’essere um ano  anche l’esperienza em patica  riceve 
u na  sua giustificazione in certo  qual m odo trin ita ria  p er cui i 
tre  m om enti del processo em patico che riuscivano a ca ra tte 
rizzare intersoggettivam ente l'ipseità della persona u m an a  nel
la sua costituzionale ap ertu ra  aH’alterità  sono relazionati con

55 EE, p. 384.
56 Cf. Ibidem.
57 SP, p. 150.
58 Ibidem.
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il d inam ism o trin itario  di autopossesso e autodonazione sp iri
tuale e libero delle tre  Persone divine ricevendone u n a  valenza 
teologica.

L’autopossesso, dovuto alla n a tu ra  spirituale, deriva dal
l'au tocoscienza e, seguendo tale d inam ica dell’am ore, sfocia 
nell'autodonazione com e "triplice forza inform ante di un  un i
co organism o" a im m agine del tre e uno  p resente  nella Trinità. 
In  questa  linea la Stein illustra con significato intersoggettivo 
la spiegazione classica agostin iana delle categorie trin ita rie  di 
spirito-conoscenza-am ore e m em oria-intelletto-volontà com e 
im m agini della Trinità nell’uom o interiore che esplicitano la 
triplice s tru ttu ra  della sua attività spirituale, conoscitiva e voli
tiva, unificando tu tto  nella categoria dell’am ore com e dono di 
sé all’a ltro59.

L'amore è, infatti, inteso com e risu lta to  della trip lice attiv i
tà  dell'intelletto, della m em oria e della volontà che m ettono  in 
m oto non solo la forza spirituale  della persona m a anche la 
sua  azione cosciente60, “l'essere in, p roprio  di ogni vita sp iritu a

59 Ella afferma, che "essi sono uno perché conoscenza ed am ore 
sono nello spirito; tre, perché am ore e conoscenza sono in  sé diversi e 
riferiti l’uno all’altro; sono, inoltre, ognuno in teram ente in  sé e negli 
altri; lo spirito si conosce e si am a interam ente; la conoscenza illum ina 
se stessa e l’am ore e con questo l'anim a che conosce am a; l’am ore com 
prende se stesso e la conoscenza, e con questo lo spirito che am a e cono
sce. La conoscenza di sé è nata  dallo spirito com e il Figlio dal Padre. È 
conoscibile per sé prim a che si conosca, e consegue conoscenza m edian
te la ricerca. Ciò che è trovato è generato. Nasce dalla volontà il deside
rio di trovarlo, com e dall’am ore, e diviene am ore non appena è trovato. 
Così la conoscenza viene generata dall'am ore, non è l'am ore stesso. Il 
verbo generato dallo spirito per am ore è conoscenza amata. Q uando lo 
spirito si am a e si conosce, ad esso si aggiunge per am ore il Verbo. 
L’am ore è nel Verbo, il Verbo è nell'am ore, ed entram bi sono nell’am ante 
e in colui che ne parla. Così lo spirito con la conoscenza e con l'am ore 
del suo sé è un ’im m agine della Trinità”: EE, p. 462.

60 Difendendo il pensiero di Agostino e di Tommaso in contrasto  con 
Theodor H aecker che individua la sede dell’am ore nel sentire, Edith  
S tein afferm a che invece essa di trova nella volontà e nel pensiero. Anzi 
dice che "per Agostino l’am ore è la molla del pensare, del desiderio com e 
ricerca ardente dell’am ato, della volontà da cui parte  poi l'agire, della 
vita spirituale com e tensione e ascesa continua. Occorrerebbe un  esam e 
più  approfondito p er stabilire la distinzione fra am ore e volontà in  quan
to Agostino ha detto che il desiderio di conoscere è sim ile alla volontà, 
m a se il desiderio cessa, il volere, l’am ore, invece, non hanno  fíne. Desi
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le, attraverso  cui è consapevole e, inoltre, il ritenere ciò che è 
stato  conosciuto  e ricordare , cioè dare nuova vita a quan to  è 
stato  ritenu to"61.

"L'amore è allora la grande un ità  trin itaria" che cara tte riz 
za tu tta  la vita spirituale dell’uom o anche nel suo com plesso 
dinam ism o di "conoscenza, dono del cuore e a tto  libero”62 ren 
dendo in  m odo concreto  l’iconicità trin ita ria  p resente  nella sua 
persona. Essa si conosce non  solo nella sua ipseità  m a anche 
nella sua triplice d im ensionalità  com e un  essere aperto  alla 
com unione in terpersonale  e com prende che tale  re laz ione  
costituisce anche il fíne della sua vita non solo a livello o riz
zontale dei suoi rapporti con le altre persone m a anche a livel
lo verticale nella vocazione all’unione con Dio che si realizza 
per la grazia già su questa te rra  e nella gloria p e r l'eternità.

derare, volere e am are hanno in  com une l'afferm are un  bene. Il desiderio 
tende a ricevere il bene desiderato, il volere tende alla sua realizzazione 
agendo nella m isura in cui è necessario. L'amore è dono al bene": EE, pp. 
462-463.

61 EE, p. 465. La Stein precisa che “le attività della m em oria, l’essere 
in, p roprio  della vita spirituale in  quanto tale, il conservare e il ricordare, 
si m anifestano nell’intim o. Con la conoscenza e con la volontà lo spirito  
esce da sé, anche quando è rivolto verso di sé com e nel conoscere e nel 
volere. Con le attività della m em oria rim ane in  sé. Si raccoglie così un 
patrim onio  in teriore e, quando se ne presenti l’occasione, lo si sfru tta  
ricordando. Senza m em oria la persona spirituale non po trebbe posse
dersi, e quindi neppure donarsi, cioè am are. D’altra  parte  la vita e il 
patrim onio  spirituali si posseggono e si conservano in m odo p iù  saldo 
quanto più profondam ente sono avvenuti l’esperienza o l’apprendere. 
Ma l’am ore è più profondo. Per questo la m em oria ha il suo fondam ento 
più sicuro nell’am ore. Si può dire che intelletto, volontà e m em oria h an 
no fondam ento e fíne nell’am ore, p u r indicando essi diverse direzioni 
della vita spirituale; attraverso l’intelletto e la volontà lo spirito  esce da 
sé, conoscendo, per accogliere l'ente in  quanto è, volendo, per form arlo 
secondo il p roprio pensiero, o anche p er conferm arlo nel suo essere e nel 
suo m odo di essere. M ediante la m em oria conserva se stesso, e si costi
tuisce in  sé con quanto ha accolto": EE, p. 467. La nostra  Autrice aggiun
ge anche che "San Tom m aso si è attenu to soprattu tto  alla suddivisione 
agostiniana di spìrìto-amore-conoscenza perché egli vede la vera im m agi
ne di Dio nel procedere del Verbo dalla conoscenza e nel procedere del
l'Amore da am bedue (Cf. Sum m a TheoL, I, q. 93, a. 6 e 7), però no n  ha 
rifiu tato l'altra divisione”: EE, p. 465.

62 Cf. S a n t 'A g o s t in o , De Trinitate, XI, 5; XIII, 20; XIV, 2-6; V ili, 8: 
EE, pp. 468-469.
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3.3. “Esse uno cum  D e o dalla relazione di im m agine a 
quella di figliolanza divina.

La relazione di som iglianza, sia pure analogica e fondata  
sul nesso di causalità  (che im plica u na  certa  relazione già di 
p er sé) viene adoperata  da Edith  S tein p er passare  dal piano 
natu ra le  a quello soprannaturale  spiegando, sul p resupposto  
dell’iconicità  creazionale dell’uom o, la vocazione ad a ttu are  
altre  p iù  d inam iche e profonde relazioni con la Trinità, com e 
quella di figliolanza e unione che vengono descritte com e il 
fine ultim o ed eterno della vita u m an a63.

S intetizzando arm onicam ente il pensiero di san t’Agostino 
con la sua im postazione intersoggettiva, ella afferm a, infatti, 
che tali relazioni, che producono l’im m agine più perfe tta  della 
Trinità nel creato, si a ttuano  m ediante le categorie di appello, 
dono e am ore in quanto  "nel senso pieno e vero la vocazione 
all’un ione con Dio è ch iam ata all’autodedizione, ossia al dono 
to tale di sé all’altro, perché l’am ore com e dono di sé tende a 
d iventare uno, e giunge alla perfezione solo quando è accettato  
dalla persona am ata, e, p er il suo com pletam ento , richiede il 
dono reciproco delle persone, ossia il sì libero e personale  del
l’am ante  e dell’am ato. Solo così l'am ore può essere un  com ple
to  dire di sì, perché u na  persona si apre all'altra solo d onando
si. E in questo dono che diventa identificazione nella sua rea 
lizzazione più alta  si o ttiene la vera conoscenza com e esperien
za e si esplica la volontà. È nello stesso tem po un  ricevere e un  
fare liberi, perché l’am ore è ciò che di più libero esiste e nel 
donarsi rende libera la persona che si dona”64.

Con l’appello a divenire "uno nell'am ore con Dio” l'essere 
dell’uom o viene im m esso cioè nella vita stessa di Dio, partec i
pando alla sua n a tu ra  divina per il dono della grazia e, nello 
stesso tem po, per questa  azione interiore, viene rigenerato  in 
Cristo com e figlio adottivo, partecipe della sua grazia  e della 
sua gloria ricevendo così u na  nuova d im ensione del suo essere 
che viene trasfigurato  e deificato a im m agine della T rinità per 
l’un ione con Cristo.

63 EE, p. 462.
64 Cf. EE, pp. 466-467.
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3.3.1. La chiamata di Dio: il dono della grazia.
Per com prendere com e è possibile arrivare a questa  nuova 

relazione di figliolanza adottiva, la Stein precisa la consistenza 
di quella predisposizione natu rale  dell'uom o a ricevere tale 
dono che aveva individuato nella sua orig inaria  creazione re la 
zionale com e “im m agine di Dio” definendo anche l’elem ento 
nuovo che viene donato da Dio per renderlo  abile a ricevere la 
vita divina nell'anim a: la grazia.

Come aveva già d im ostrato  biblicam ente, la tensionalità  
dell’essere um ano ad en trare  in  dialogo con Dio rien tra  nel 
progetto  creazionale divino. Seguendo la tesi tom ista, ella p a r
la anche di potentia oboedientialis che definisce com e "la capa
cità di accogliere l'Essere divino, ossia la disposizione p er cui 
si può p ro du rre  nella c rea tu ra  tu tto  ciò che il C reatore vuole 
che avvenga in essa"65. Q uesta tensionalità  non è vista però 
com e p u ra  passività, perché nasce dal desiderio, anche so ltan 
to  im plicito, dell’uom o di vedere Dio, com e u n a  tendenza, sia 
pure  oscura, del suo essere in quanto  aperto  costituzionalm en
te al Tu di Dio, anche se per la n a tu ra  corro tta  dopo il peccato 
è necessaria  la grazia p er farla diventare operativa66. Per que
sto nella n a tu ra  stessa dell'uom o vi è già la disposizione alla 
vita soprannatu rale. Il soprannatura le  non le è estraneo, m a vi 
si innesta  tram ite  la grazia trasfo rm ando  e perfezionando un  
elem ento già di p er sé esistente.

Sulla base di queste prem esse la nostra  A utrice spiega 
com e si innesta  la ch iam ata  di Dio che si rivela in m an iera  
in te rp erso na le  all’uom o facendosi esperire  nel suo in tim o  
com e Padre e quindi eleggendolo ad un  rapporto  stre tto  con 
Lui, com e figlio, cioè partecipe della sua stessa n a tu ra  divina e 
com partecipe, in Cristo, il Figlio prim ogenito , della ered ità  di 
am ore che p ro m ana  dalla sua vita trin itaria . È u na  vocazione 
che, com e ho già sotto lineato  anche com m entando  l'esperien
za personale di E d ith  Stein, viene delineata nella sua forza 
d irom pente  che penetra, fino a paralizzarle, nelle potenze del
l’anim a, facendole sperim entare la presenza p ate rn a  di Dio e il

65 S .  T o m m a s o  D ’A q u in o ,  De Ventate, q . V i l i ,  a . 3  e  12  a d  4 u m :  C f. EE, 
pp. 4 1 7 - 4 1 8 .

66 EE, p. 418.
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suo am ore che innesta un  nuovo d inam ism o nella vita sp iri
tuale. Ora, teologicam ente, possiam o chiarificare questa espe
rienza dicendo che la ch iam ata di Dio p roducendo u na  relazio
ne intersoggettiva com unica nell'anim a la p resenza divina che 
eleva e santifica, riequilibrando, tu tta  la s tru ttu ra  in teriore  del
l’uom o, trasfo rm ando  la sua esistenza in quella di "figlio”.

L’appello divino, infatti, non è altro  che il dono della grazia 
che, “considerata per quello che è in Dio, è l’am ore divino o 
l’Essere divino in quanto  bonum  effusivum  sui, b o n tà  che flui
sce da sé e si com unica (senza però subire d im inuzione alcu
na); considerata così com ’è nella creatura , è ciò che la crea tu ra  
riceve in sé in quanto  partecipe dell'Essere divino: 'u na  sim ili
tud ine  partec ipata  della n a tu ra  divina'67, de te rm inata  e creata, 
m a che può illim itatam ente aum entare  in virtù della fonte ine
sauribile dell'Essere divino infin ito”68.

C onsiderata in questa luce intersoggettiva la grazia non  è 
vista com e u n a  s tru ttu ra  estrinseca alla n a tu ra  u m an a  m a 
com e parte  del suo stesso essere relazionale e in ciò abbiam o 
u na  spiegazione più interiore, esistenziale e efficace che non  la 
classica teoria della n a tu ra  e sop rann a tu ra  che pure è conside
ra ta  dalla Stein, m a soltanto p er dare un  fondam ento  ontologi
co al suo discorso e p er u n  desiderio di fedeltà al pensiero  cri
stiano.

Sulla scia di Tommaso ella, infatti, spiega com e alla s tru t
tu ra  organica e psicologica dell'uom o, Dio ada tta  u n a  sovra
s tru ttu ra  simile ad un  nuovo organism o di ordine so p ran n a tu 
ra le  che agisce sull’an im a fo rm ando  tu tti gli a ltri carism i 
soprannatura li, virtù e doni, che sono abiti infusi o disposizio
ni ad  agire in m an iera  soprannatura le  e ad accogliere e seguire 
docilm ente l’im pulso dello Spirito Santo. Nella facoltà cono

67 S. T o m m a s o  D ’A q u i n o , Sum m a Theol., III, q. 62, a. 1. La S tein p re 
cisa in  questa no ta che "sia la vita di grazia sia la vita di gloria è parteci
pazione dell'Essere divino alle creature. Secondo l’insegnam ento della 
Chiesa, la differenza consiste nel fatto che m entre la grazia viene data 
com e preparazione alla gloria, la gloria è concessa com e prem io per ave
re liberam ente collaborato con la grazia, e com e possesso definitivo. A 
questa vita di gloria è riservata la visione beatifica di Dio per i cittadini 
del Cielo, m entre la grazia lascia il pellegrino terreno ancora  nell'oscuri
tà  della fede”: EE, p. 418.

68 Ibidem.
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scitiva si innesta la fede, nella facoltà appettitiva razionale, la 
volontà, le due virtù teologali della speranza e della carità.

Tuttavia ella precisa anche che questa operazione non  può 
avvenire senza la libera adesione della persona, com e si no ta  
negli esseri inan im ati che possono essere strum ento  dell’azio
ne divina m a non possono m ai essere riem piti di grazia perché 
non sono persona69. Solo la n a tu ra  personale dell’essere u m a
no, la sua libera soggettività che è capace di au todeterm inarsi 
per accogliere in sé la P ersona di Dio, può essere aperta  al 
dono della grazia. Le categorie interpersonali di ch iam ata  e 
risposta  sono preferite allora a quelle ontologiche perché p er
m ettono di superare uno schem a legato soltanto  alla causalità, 
concettuale e astratto , p er spiegare invece attraverso  lo stesso 
dinam ism o antropologico connatu rale  all'essere um ano  l’azio
ne della grazia e della presenza divina nell'anim a evitando 
anche il rischio di descriverla com e un  predom inio  spersona
lizzante  di Dio perché valorizza sem pre sia la lib e rtà  del 
donante  che del ricevente.

La grazia, che è u n a  "chiam ata di Dio, un  bussare” incon
tra  infatti la libera risposta  dell’uom o che "deve udire e aprire; 
aprirsi a Dio, che vuol en trare  in lei”. E la natu ra le  disposizio
ne alla vita soprannaturale, che Tommaso aveva indicato  nella 
potentia oboecLientialis, diventa in tal senso un  "saper obbedi
re”, u n  "ascoltare Dio e darsi a lui in libertà”70. C hiam ata e 
risposta  indicano perciò "un rapporto  di persona a perso na” 
che ha com e presupposto  la libertà  e la natu ra , poiché soltanto  
fra creature  libere si può stabilire u n a  qualsiasi relazione in te r
soggettiva71, m a anche la grazia che, se accolta, p roduce nella 
c re a tu ra  lib e ra  u n a  nuova n a tu ra  ren d en d o la  im m ag in e  
soprannatu ra le  della Trinità nell’unione d’am ore che la trasfi
gura. Anzi la grazia viene definita com e un  tu tt’uno  con la 
n a tu ra  u m ana  perché coincide con il p iano  o rig inario  del 
C reatore verso l'uom o in m odo tale che rifiu tarla  o accettarla  
può essere considerato  un  accogliere o rifiu tare  la stessa n a tu 
ra  creata  e quindi lo stesso Creatore. In questo senso il peccato 
è visto com e u n  assurdo della n a tu ra  che nega se stessa e p ro 

69 Cf. EE, pp. 418-419.
70 EE, p. 419.
71 Ibidem.
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duce l'angoscia p iù  opprim ente perché fram m enta  e degrada 
l’esistenza nella sua sostanza di relazione.

R icordando, poi, com e precedentem ente aveva afferm ato, 
che la libertà  non è soltanto una  determ inazione della persona 
verso un  valore, m a anche u n ’autodeterm inarsi del soggetto 
stesso in un  nuovo orizzonte di senso, scendendo nell’analisi 
della fenom enologia della risposta  dell'uom o alla grazia, la 
Stein osserva che si tra tta  di un  m ovim ento d inam ico che coin
volge tu tto  il suo essere, nell’a tto  di “credere” che vuol dire 
"essere d ’accordo”, "orientare l'intelletto e la volontà verso ciò 
che viene conosciuto nell'esperienza e viene desiderato  com e 
un  dono di Dio”, "dire sì liberam ente a Dio". L’an im a che si 
apre alla grazia innalza il suo essere verso la sua p iena realiz
zazione p er l’unione con Dio e la partecipazione all'Essere divi
no. L 'anima che rifiu ta  il dono degrada la sua n atu ra , si chiude 
all'increm ento  dell'essere, invertendo la sua natu ra le  p ro pen 
sione all’apertu ra  relazionale col ribellarsi a Dio72.

La grazia in tal m odo si com prende sem pre com e dono 
dell’am ore gratu ito  di Dio, un 'elezione che svela il progetto  di 
adozione da parte  di Dio verso l'uom o. La Stein ne parla  sulla 
scorta della sua particolare esperienza che abbiam o stud iato  a 
proposito  del suo itinerario  spirituale dicendo che, com e la 
conoscenza e l’am ore um ano sono soggetti all'accoglienza del
l’altro  p er realizzarsi, lo stesso vale per il rapporto  uomo-Dio: 
p er giungere a com prendere il suo am ore, l'uom o deve fare p ri
m a esperienza di essere am ato  da Lui, perché solo facendosi 
conoscere com e am ante, Dio gli m ostra  il suo volto di P adre e 
il valore di darsi a lui am andolo  com e figlio, altrim enti, nono
stan te  la relazione di im m agine, la conoscenza di Dio rim a r
rebbe su u n  p iano  im personale, e ciò a causa della n a tu ra  cor
ro tta . Per questo il p rim o passo nella relazione di figliolanza è 
sem pre di Dio che, elargendo la sua grazia com e p resenza divi
na  e vita nuova nell’anim a, chiam a l'uom o a rispondere al suo 
invito rivelandosi com e am ore73.

Per accogliere questo dono gratu ito  di Dio è necessaria, 
però, la fede che perm ette all’uom o di riconoscere Dio com e

72 C f. EE, pp. 419-420.
73 C f. EE, pp. 470-471.
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Padre e di accoglierlo con fiducia nella sua vita, d irigendo tu t
te le facoltà della m ente e del cuore verso di Lui. E d ith  Stein 
definisce la fede, con tem poraneam ente, com e dono di Dio e 
com e risposta  dell'uom o che partecipa, col suo con tribu to  di 
libera adesione e accoglienza, all'azione trasfo rm an te  della 
grazia a realizzare l'unione con Dio. Poiché però l’azione della 
fede è spiegata in relazione a Cristo, ne rim andiam o l’app ro 
fondim ento nel successivo capitolo dove, sulla base dell’an tro 
pologia cristologica, la g iustificazione per la fede risu lte rà  
com e l'atto concreto  che consente all’essere um ano  di accoglie
re  Dio in sé divenendo figlio nel Figlio.

3.3.2. Differenti modalità dell’unione con Dio.
E dith  Stein distingue le tre  specie di p resenza di Dio nel

l'uom o p er essenza, p er grazia e per l'unione m istica trasfo r
m ante e divinizzante, che si realizza tram ite  l'am ore perfe tto74 
spiegando che m entre  l'inabitazione "per essenza, p resenza e 
po tenza” è possibile anche negli esseri inanim ati, l'inabitazio- 
ne m edian te la grazia si a ttu a  soltanto  negli esseri personali e 
sp irituali perché esige la libera accettazione della grazia san ti
ficante che "produce un  duplice effetto nell'anim a um ana: la 
com unicazione della sua Vita divina e l'attrazione nella sua 
Vita divina trin ita ria”75. Questa com unicazione divina è equ i
parab ile  per lei ad u na  nuova Incarnazione in cui, p e r la fede, 
Dio Padre genera nuovam ente il Figlio e si unisce a lui nello 
Spirito Santo, effusione di Amore divino, rendendo l’an im a 
dell'uom o dim ora della Trinità e, nello stesso tem po, elevando
la in questo d inam ism o di am ore che la unisce stre ttam en te  e 
in teriorm ente alle tre Persone divine. L 'anima che accoglie in 
sé lo spirito  di Dio, diventa talm ente  uno  con Lui nella d ona
zione reciproca che, "nonostante l'infinita d istanza tra  l’Essere 
increato  e quello creato, si crea u na  com unità  essenziale che 
rende possibile un  vero penetrare dell'uno neH 'altro”76.

™ SC, pp. 188-189.
75 EE, p. 471.
76 EE, p. 472.
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Dopo il m om ento  della ch iam ata e della risposta  assistia
m o così al nascere dell'am icizia p iù  p rofonda fra Dio e l’uom o, 
p aragonata  contem poraneam ente all'im m agine del rapporto  
padre-figlio e sposo-sposa. Per illustrare la p rim a relazione la 
Stein descrive la teologia dell'unione fra Dio e l’uom o com e 
unione reale di due esseri alla luce di quanto  ha detto  p iù  volte 
riguardo  la n a tu ra  spirituale di Dio e dell’an im a u m an a  p er cui 
en tram bi riescono a realizzare u na  reciproca donazione di sé 
p u r conservando il p roprio  essere individuale, nella libertà  
p ro pria  di u na  relazione personale e nella p ro fond ità  che si 
crea fra due esseri spirituali che si aprono  in senso intersogget
tivo alla com unicazione d 'am ore che è conoscenza ed espe
rienza. E il risu ltato  di tale unione è paragonabile ad u n a  “n u o 
va Incarnazione" perché si assiste ad u na  trasfigurazione ed 
elevazione dell'essere dell’uom o santificato  da Dio e assorbito  
nella sua vita divina quasi com e è avvenuto per l’un ione iposta
tica del Verbo con evidenti frutti positivi in tu tta  la persona che 
vive la stessa vita di Cristo nello S pirito77.

Come, infatti, in  Cristo l’u n ità  personale  a rm o n izza  la 
n a tu ra  um ana, an im a e corpo, con quella divina, così nell'uo
m o redento  in Cristo si ristabilisce l'equilibrio fra m ateria  e 
spirito, in m odo che la sua anim a, p er la grazia, che non  è altro 
che lo Spirito  d ’am ore che il Padre e il Figlio sp irano insiem e, 
diviene “deiform e per partecipazione” pregustando  già su que
sta  te rra  u n  preludio di ciò che sarà  la sua unione con Dio nel
l’e te rn ità78. In  questo senso la relazione di figliolanza viene 
p ro ie tta ta  in prospettiva escatologica per l’unione con Cristo 
che, secondo l’im m agine paolina del nuovo Adamo com e “spi
rito  san tificatore” (1 Cor 15, 49) già citata, rigenera, liberando
la da ogni vincolo col male, l'an im a um ana  restituendole  l’im 
m agine di figliolanza divina perdu ta  col peccato e la glorifica 
nella san tità  rendendola d im ora stabile di Dio.

P urtroppo non possediam o scritti che descrivono lo svilup
po della grazia e delle virtù soprannatura li in senso sistem ati
co, p er i motivi già espressi nell'In troduzione al p resente  lavo
ro, m a da diversi studi a carattere  sp irituale e m istico possia
m o intravedere la so tto lineatu ra  del duplice cam m ino che, dal

77 Cf. SC, p. 276.
78 Cf. SC, p. 286.
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basso, l’uom o deve com piere per raggiungere l’unione con Dio 
e, dall’alto, Dio a ttu a  in Cristo, m ediante la grazia79. Un in te 
ressan te approfondim ento  di tale problem atica  viene p resen ta
to, ad esem pio, nel com m ento alla fam osa opera teresiana  II 
castello interiore, m etafora dell'anim a u m ana  che g radualm en
te si ino ltra  nel cam m ino di purificazione e santificazione libe
randosi da ogni sorta  di reticenze, ostacoli e im pedim enti per 
accogliere in  sé la vita divina ed essere trasfigura ta  a im m agi
ne di Dio. In  questo studio, com e negli altri scritti spirituali, 
E dith  Stein acutam ente riesce ad arm onizzare  pensiero  m isti
co e com petenza psicologica e filosofica d im ostrando  "l’ab e r
razione della psicologia em pirica contem poranea che, accan
tonando  la d im ensione trascenden te  e teologica dell'anim a 
com e concetto  m itologico, riduce tu tta  la sua vita al fenom eno 
psicologico” e la valenza di u n ’analisi in terd iscip linare  che 
rivalutando, invece, l’essenza dell'anim a sp irituale e personale 
alla luce della fede e del m istero  di Dio, delinea con precisione 
il passaggio dall’inquietudine e fram m entarie tà  in teriore  cau 
sata  dallo stato  di peccato alla libertà  e v italità sconfinata della 
vita unificata  e ritrovata  nella grazia e nella gloria che si gode 
attraverso  l’unione con Dio80.

In u na  stupenda riflessione sul m istero  del N atale trov ia
m o ancora  u na  dettagliata descrizione del cam m ino che con
duce alla figliolanza divina suddiviso in tre  tappe che ria ssu 
m ono tre  atteggiam enti fondam entali della vita cristiana: 1) 
l’accoglienza positiva del dono della grazia che trasfo rm a tu tto  
l’essere nella prospettiva dell’am ore di Dio com e opzione fon
dam entale del suo essere aperto  al Tu di Dio; 2) la p ra tica  della 
carità  fra terna  che rende visibile la filiazione in Cristo com e 
m em bra del suo corpo m istico e che si esprim e com e apertu ra  
alla logica del dono e della donazione di sé all’altro; 3) l'ab ban 
dono fiduciale alla volontà di Dio, che è l’espressione p iù  alta  
delle virtù  teologali in quanto  concentra  tu tta  l'attiv ità dell’an i
m a in Dio, in un  abbandono com pleto alla sua volontà che 
d ispone della p ropria  vita “riponendo in Lui ogni p reoccupa

79 Cf. SC, p. 199.
80 Cf. E. S t e i n , Il castello interiore, in  I d ., Natura, persona, mistica. 

Per u n a  ricerca cristiana della verità, (a cura di A. M. Pezzella con in tro 
duzione di A. Ales Bello), Città Nuova, Rom a 1997, pp. 115-148.
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zione e speranza sul fondam ento  dell’am ore che è fiducia cieca 
in Colui da cui so di essere am ato"81. Ed è sulla roccia  solida 
dell’am ore di Dio che “riposano la libertà  e la gioia dei figli di 
Dio"87.

Q uesta trasfigurazione e santificazione dell’essere um ano 
si com prende meglio nella relazione di alleanza nuziale  che 
avviene fra Dio e l’anim a, allo stesso m odo che Cristo fa con la 
Chiesa, per usare l’im m agine sponsale pao lina che qui cade a 
p roposito83, relazione che per E d ith  Stein indica il nuovo rap 
porto  che si instau ra  fra Creatore e c rea tu ra  com e il m om ento  
dell’unione p iù  in tim a che può avvenire fra i due sposi ren den 
doli u n a  sola carne.

Lo strum ento  p er realizzare quest'a lleanza è la fede viva 
che conduce l'an im a alla conoscenza esperienziale dell’ab ita 
zione di Dio in lei e le consente di en tra re  nella vita trin ita ria  e 
quindi nella "relazione am orosa con Dio Trino nella fede, nella 
speranza e nella carità”84. Lo “spazio” in cui Dio si com unica 
p er realizzare quest’unione di am ore è individuato nell’an im a 
che, p er la sua n a tu ra  spirituale, diventa tem pio  di Dio in cui 
Egli vive con u n  triplice obiettivo: partecipare  il suo Essere, 
creare  nell’an im a la sua d im ora e realizzare l'unione di am ore 
con essa85 m an  m ano che l’uom o si spoglia del p roprio  egoi
sm o e di tu tti gli ostacoli che im pediscono lo sviluppo della 
vita tr in ita ria  in lui, com e avviene nella purificazione attiva e 
passiva delle potenze m edian te l’unione m istica86. In questo 
sta to  di unione l’an im a gode già un  assaggio della condizione 
fu tu ra  p ropria  della visione beatifica di Dio, perché, libera ta  
o rm ai dai condizionam enti della natu ra , sperim enta  la libertà  
e la gioia dei figli di Dio realizzando quel suo innato  desiderio 
di autosviluppo che la Stein aveva posto  com e im pulso origi
nario  della coscienza87.

81 E. S t e i n , II mistero del Natale, in ID., La vita come totalità. Scritti 
sull’educazione religiosa, Città Nuova, Rom a 1994, p. 204. C iterem o que
sto volume con la sigla VT.

82 Ibidem.
83 Cf. E f  5, 25-27.
84 Cf. SC, p. 190.
85 Cf. EE, p. 515.
86 Ibidem.
87 Cf. E. S t e i n , Il castello interiore, cit., pp. 143-144.
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La teologia dell’alleanza nuziale indica allora la m eta del 
cam m ino dell'uom o e il com pim ento so prannatu ra le  della sua 
vocazione relazionale di im m agine della Trinità che realizza, 
per così dire, il tre e uno  dell'unità raggiunta  nell’am ore e della 
m olteplicità di relazioni con le tre Persone divine.

Q uesta m istica sponsale, elaborata nell’u ltim o periodo del
la sua vita, dom inato  dalla sp iritu a lità  carm elitana , com e 
m om ento  di sintesi fra la ricerca  razionale e l'esperienza sp iri
tuale, segna un  nuovo passaggio nel percorso antropologico 
stein iano che sconfina nella m istica com e culm ine di u n  p er
corso speculativo e in teriore  che l'aveva p o rta ta  ad esam inare 
arm onicam ente, in m odo em patico p er così dire, tradizione 
cristiana, filosofia e sp iritualità , con il pensiero  m oderno, 
cogliendone i lim iti m a anche gli elem enti positivi e innovativi.

Il concetto di com unione sponsale qui espresso si poggia, 
infatti, su quello di em patia  com e esperienza della com unica
zione intersoggettiva fra persone spirituali, m a lo supera  ind i
cando un  grado p iù  alto di conoscenza ed esperienza che è 
possibile so ltanto  nella vita m istica dove si giunge all'unione 
reale e alla com partecipazione reciproca di essere che realizza 
il noi non p iù  com e unione dell'io e del tu, m a dell’uno che si è 
creato  nell’am ore sponsale fra Dio e l'anim a.

L’im m agine della relazione sponsale è ancora più p regn an 
te a m io parere  di quella di figliolanza per descrivere gli effetti 
dell'unione con Dio proprio  per questa so tto lineatu ra  della 
conoscenza-esperienza in tim a che tocca il grado più  alto  nella 
"com penetrazione” dei due esseri perché, al di sopra di ogni 
altra  categoria, spiega com e m ai ciò non  spersonalizza i due 
soggetti, m a li rende uno essendo u n ’unione trasfo rm an te  e 
totalizzante.

Leggendo le opere maggiori di Edith  Stein m i sono anche 
chiesta come m ai non adoperi più esplicitam ente il term ine 
“em patia” p u r seguendone, anche se in modo sfum ato, il p roce
dim ento. Una risposta potrebbe venire da quanto ho adesso 
dim ostrato  e cioè dal superam ento di tale categoria grazie ad 
u na  visione sem pre più teologica e m istica dell'esperienza u m a
na in cui il Tu di Dio viene non soltanto em patizzato dall’io del
l’uom o m a anche accolto e sposato come atto  libero e personale 
che può essere com preso pienam ente nell'ottica della fede.

E u na  prova sta nel fatto  che, alla pari dell'unione sponsa
le natu rale , l’unione m istica genera u n a  vita nuova che è il fru t
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to  della com unione e com penetrazione dei due esseri: è la vita 
tr in ita ria  che qui assum e il suo carattere  p iù  profondo e preci
so nella vita dell’an im a com e intuizione, visione, “m iracolo di 
conoscenza certa  ed essenziale” in cui le tre  Persone divine si 
com unicano a lei introducendola nella loro p iù  p ro fonda in ti
m ità  di am ore che è sapienza divina e in teriore, o scura  e 
incom prensibile perché altissim a88.

Cadono qui gli steccati della com prensione razionale  ed 
anche deH’esperienza natu rale  p er cui ogni linguaggio diventa 
im perfetto  a descrivere la p rofond ità  di tale un ione e i suoi 
effetti nelfan im a. Per questo anche la filosofa E dith  S tein s’im 
m erge nella contem plazione oscura della fede che è la cono
scenza m istica d im ostrando  com e effettivam ente sia l’apice 
della conoscenza um ana, com e aveva afferm ato al term ine del 
suo percorso teoretico, perché p o rta  l’uom o alla conoscenza 
sapienziale della vita trin itaria . Nel suo studio m istico sull’a r
gom ento, la Scientia Crucis, servendosi di im m agini e sim boli 
alla  m an iera  di G iovanni della Croce spiega in fatti che la 
sap ien za  è il dono p iù  alto  di questo  cam m ino  m istico  e 
m ostra  la trasfigurazione dell’an im a che già p regusta  la gioia 
della conoscenza essenziale di Dio Padre, com e suo C reatore e 
Conservatore della vita, che vedrà faccia a faccia nella gloria, 
ineb riata  della perfezione dell’am ore dallo Spirito  che infonde 
in lei i suoi doni p er via di potenza, sapienza e am ore p ro du 
cendo quella che p rim a aveva definito “u na  nuova Incarnazio 
ne” in cui il Figlio rivive in lei risuscitandola  alla luce so pran 
natu ra le  che la deifica p er partecipazione e la rende feconda di 
vita nuova in cui p redom ina l'am ore di Dio e l’am ore p er i fra
telli, sull’esem pio di Cristo89.

La teologia dell'unione con Dio è quindi il m om ento  p iù  
alto della fenom enologia dell'essere um ano  che finora è sta ta  
condotta  alla luce del m istero  trin itario , perm ettendo  di com 
prendere in senso relazionale non solo l’essenza e la specificità 
della persona um ana nel suo significato teologico personale, 
sp irituale e libero a im m agine della Trinità, m a anche la sua 
origine e la sua m eta escatologica.

88 Ibidem. Ed anche SC, pp. 282-288.
89 Cf. SC, pp. 288-290.
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Fondazione trin itaria , im postazione intersoggettiva e con 
clusione m istica tracciano  inoltre una  m etodologia di app ro c
cio al p roblem a antropologico che mi sem bra in teressan te  nel 
suo tentativo di illustrare il “fenom eno uom o” in  senso in te rd i
sciplinare, perché tiene conto della sua com plessità e vastità, 
in senso dogm atico, perché affonda le sue rad ici nella Sacra 
S crittu ra  com e fonte p rim aria  di conoscenza e si s tru ttu ra  
sistem aticam en te  con un  preciso percorso  speculativo che 
valorizza il m om ento  fenom enologico ed esperienziale  m a 
anche quello concettuale e teoretico, con u n 'im pro n ta  p erso 
nalistica e intersoggettiva che arm onizza ontologia e fenom e
nologia, e in senso ecclesiale, per l’apertu ra  alla esperienza dei 
grandi m aestri di sp iritualità  cristiana che sono espressione 
della tradizione viva della Chiesa.

{continua)




