
ESPERIENZA MISTICA E CONVERSIONE
Note a proposito  d i alcuni testi d i Edith Stein

MARCO PAOLINELLI

Secondo quanto com unem ente si afferm a1, fu la le ttu ra del
la Vita di S.Teresa d ’Avila a determ inare la conversione di E dith  
Stein: l’avrebbe letta nel corso di una sola notte, durante l'estate 
del 1921, a Bergzabern, in  casa di am ici, i coniugi Conrad-M ar- 
tius2.

Alcuni aspetti di questa testim onianza sono stati talora giu
dicati poco verosim ili3: Hedwig Conrad-M artius parve non aval

1 Sulla base della prim a biografia di Edith Stein, autrice colei che era 
stata sua m aestra in noviziato e poi sua priora: T e r e s ia  R e n a t a  d e  S p ir it o  
S a n c t o , Edith Stein Philosophin und Karmelitin, Glock und Lutz, Nürnberg 
1948; trad. it., Edith Stein, Morcelliana, Brescia 1952; d’ora in avanti TR. Con 
la sigla ESW, seguita dal num ero rom ano indicante il volume, si farà riferi
mento all’edizione tedesca delle opere di Edith  Stein (Edith S t e in s  Werke)) la 
sigla LJF indica Aus dem Leben einer jüdischen Familie (vol. VII degli ESW; 
traduzione italiana, Storia di una famiglia ebrea. Lineamenti autobiografici: 
gli anni giovanili, Città Nuova, Rom a 1992); la sigla B indica i Beiträge {Con
tributi) pubblicati nello Jahrbuch di Husserl nel 1922. Per le lettere, sarà ci
tata la traduzione italiana, dalla selezione Edith  S t e in , La scelta di Dio. Let
tere dal 1917 al 1942, M ondadori, Milano 1997. Nella indicazione delle pagi
ne, il num ero che segue la / indica la pagina della traduzione italiana; le tra
duzioni sono state spesso modificate.

2 TR, pp. 111-112. M.A.Neyer osserva che la testimonianza, così come è 
riportata e m aterialm ente stam pata nella biografia di m adre Teresa Renata, 
può dare l'impressione «che si tratti di una relazione che risale parola per pa
rola, magari per iscritto, a Edith Stein», m entre in realtà non è così: «il di
scorso diretto in questo caso ha solo una funzione stilistica». La relazione 
presenta i ricordi di Teresa Renata, che tuttavia, non bisogna dimenticarlo, 
«visse con lei nella più grande intimità», e derivava «le sue conoscenze da 
quello che la stessa Edith Stein aveva raccontato, per esempio nelle conver
sazioni durante le ricreazioni...» (N e y e r  Amata, Edith Stein und Teresa von 
Avila. Versuch einer Dokumentation, «Christliche Innerlichkeit» 17 (1982), 
nn. 2-4, pp. 183-197, alle pp. 183-184).

3 Qualcuno ritiene poco verosimile, ad esempio, che ella abbia potuto 
leggere ed assimilare in una sola notte tu tta  l’opera; si ritiene allora più pro
babile che la conoscesse già da prim a (cfr. la nota 5) e che si sia soffermata
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lare questa testim onianza4; em erse una testim onianza relativa 
ad una lettura degli scritti di S. Teresa da parte di Edith  Stein, 
che sarebbe anteriore a quella data5; fu ricordato che esiste an 
che un 'altra testim onianza, m eno nota, quella del P.Przywara, 
secondo la quale fu invece la lettura, e anzi la pratica degli Eser
cizi ignaziani a determ inare la decisione di E dith6. Certo, il rac

quella notte in particolare sul capitolo 40 (così G io v a n n a  d e l l a  C r o c e  ocd, 
Edith Stein. Una vita segnata dal primato dello Spirito, Edizioni O.R., Milano 
1991, p. 36; M a r ia  C e c il ia  d e l  V o lt o  S a n t o  ocd, Edith Stein. Un’ebrea testi
mone per la verità. La vicenda interiore di Teresa Benedetta della Croce, Edi
zioni San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, p. 57).

4 Affermò di non ricordare di aver m ai posseduto nella sua biblioteca 
l'autobiografia di S.Teresa, anche se aggiunse di fidarsi più della mem oria di 
Edith Stein che della propria (cfr. d e  M ir ib e l  Elisabeth, Edith Stein. Dall'u
niversità al lager di Auschwitz, Edizioni Paoline, Milano 1987, p. 51). La sto
ria del volume contenente la Vita di S.Teresa, dell'esemplare stesso letto da 
Edith Stein, che proviene appunto dalla biblioteca dei Conrad-M artius a 
Bergzabern, è  ricostruita nei dettagli in N e y e r , Edith Stein und Teresa von 
Avila..., cit.

5 La testim onianza della signora Kuznitzky (poi signora Koebner), r i
portata in H e r b s t r it h  Waltraud, Das wahre Gesicht Edith Steins, Kaffke, 
Aschaffenburg 19876, pp. 67 e 69. Su questo punto, cfr. anche Schandl 
( S c h a n d l  Felix M., Die Begegnung m it Christus. Edith Stein a u f dem Weg zum  
Glauben, in E l d e r s  Leo (ed.), Edith Stein. Leben, Philosophie, Vollendung, 
Abhandlungen des internationalen Edith-Stein-Symposiums Rolduc, 2.-4. 
November 1990, Naumann, W ürzburg 1991, pp. 55-93, alla p. 91; S c h a n d l  
Felix M., “Ich sah aus meinem Volk die Kirche wachsen!" Jüdische Bezüge und  
Strukturen in Leben und Werk Edith Steins (1981-1942), Sankt M einrad Ver
lag für Theologie- Christine M aria Esser, Sinzig 1990, p. 47). Tuttavia, sulla 
base di argomenti persuasivi, Amata Neyer crede di poter affermare che i fat
ti contenuti in questa testim onianza si riferiscono non al 1920, come si era 
dapprim a pensato, m a al 1921 ( N e y e r , Edith Stein und Teresa von Avila..., 
cit., pp. 190-193); su questa linea anche S a n c h o  F e r m ìn  Francisco Javier, 
Edith Stein, modelo y maestra de Espiritualidad en la Escitela del Carmelo Te- 
resiano, Editorial Monte Carmelo (Estudios Monte Carmelo, 18), Burgos 
1997, p. 146.

6 Secondo P.E.Przywara, Edith  Stein prese il testo di Ignazio per leg
gerlo, m a «si accorse che non lo si poteva leggere, ma solo m ettere in prati
ca. Così, da atea, sola con il libriccino, iniziò i suoi Grandi Esercizi, per ter
m inarli dopo trenta giorni con la decisione di convertirsi» ( P r zy w a r a  Erich, 
Il volto di Edith Stein, in H e r b s t r it h  W altraud, Edith Stein. Vita e testimo
nianze, Città Nuova, Roma 1987, pp. 158-164, alla p. 163; ricordato in G io 
v a n n a  d e l l a  C r o c e , Edith Stein..., cit., pp. 36-37; cfr. anche S c h a n d l , “Ich sah 
aus meinem Volk..., cit. pp. 45-46). L'articolo di P.Przywara fu pubblicato per 
la prim a volta in In und gegen, nel 1955. E' interessante notare che, nella te
stim onianza che egli poi rese in vista dei Processi canonici (testim onianza
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conto della notte di Bergzabern non va in terpreta to  nel senso di 
una conversione improvvisa, fulm inea, ma, piuttosto, nel senso 
di una conversione preparata  da un  cam m ino lungo e pieno di 
sollecitazioni m a anche di lotte ed esitazioni7. N on va trascura-

datata 2 luglio 1968), ripete che Edith Stein «già prim a della sua conversio
ne aveva fatto i suoi esercizi da sola, coll'aiuto del piccolo libro di S.Ignazio», 
che «gli esercizi li fece da sola quando era ancora atea. L'ho saputo da lei 
stessa»; però, non collega più direttam ente gli esercizi con la conversione. 
R im anda comunque all'articolo del 1955: «confermo quindi ancora una vol
ta esplicitam ente i dati riportati nel libro In und gegen » (Beatifìcationis et ca- 
nonizationis Servae Dei Edith Stein [...] Sum m arium  super dubio An eius cau
sa introducenda sii [d'ora in avanti: Sum m arium ], p. 513).

7 Su questo punto c'è un accordo direi unanim e dei biografi; si vedano 
DE M ir ib e l , Edith Stein..., cit., pp. 44-52; G r a e f  Hilda C., The Scholar and thè 
Cross, The Life and Work o f  Edith Stein, Longmans, Green and Co., London- 
New York-Toronto 1955, p. 17; T e r e s ia  a M a t r e  D e i , Edith Stein. Una donna 
per il nostro secolo, Vita e Pensiero, Milano 1971, pp. 43-57; L e u v e n  Ro- 
maeus, Heil im  Unheil. Das Leben Edith Steins: Reife und Vollendung, "De 
Maas & Waler", Druten / Herder, Freiburg-Basel-Wien 1983 (= ESW X), pp. 
30-47; N e y e r , Edith Stein und Teresa von Avila..., cit., p. 188; M a n s h a u s e n  
Udo Theodor, Die Biographie der Edith Stein. Beispiel einer Mystagogie, Peter 
Lang (Europäische Hochschulschriften XXIII vol. 233), Frankfurt am  Main- 
Bern-New York-Nancy 1984, pp. 54-55; I m h o f  Beat W., Edith Steins philo
sophische Entwicklung. Leben und Werk (Erster Band), Birlchäuser Verlag, 
Basel-Boston 1987, pp. 90; 93-94 e 105; K o e p c k e  Cordula, Edith Stein. Phi
losophin und Ordensfrau, Wittig, H am burg - Im ta, Freiburg/Schweiz 1985, 
pp. 134-135 e 150; E n d r e s  Elisabeth, Edith Stein. Christliche Philosophin und  
jüdische Märtyrerin, Piper, M ünchen Zürich, 1987, p. 172. Cfr. anche DE F a- 
b r è g u e s  Jean, La conversion d ’Edith Stein patronne de l'existentialisme, We- 
smael-Charlier, Paris 1963, p. 46; B o r t o n e  Emilio, Suor Teresa Benedetta del
la Croce (Edith Stein), Postulazione Generale OCD, Roma 1976, pp. 31-35; 
S c h a n d l  Felix M., "Ich sah aus meinem Volk..., cit., pp. 22-51; O b e n  Freda 
Mary, Edith Stein thè Woman, in S u ll iv a n  John (ed.), Carmelite Studies, IV, 
ICS Publications, W ashington DC 1987, pp. 3-33, p. 12; W im m e r  Reiner, Vier 
jüdische Philosophinnen. Rosa Luxemburg, Simone Weil, Edith Stein, Hannah 
Arendt, Attempto Verlag, Tübingen 19953, pp. 197-199; S c h a n d l , Die Bege
gnung m it Christus..., cit., p. 62. Che la conversione di Edith  Stein abbia ri
chiesto un  lungo processo, è quanto m ettono in rilievo anche i docum enti re
lativi ai processi canonici: Gli scritti della serva di Dio Edith Stein -Teresa Be
nedetta della Croce- carmelitana scalza (1891-1942). Studio ufficiale dei due 
teologi censori della S.Congregazione per le cause dei santi, Postulazione ge
nerale OCD, Roma 1977, pp. 116-124; Beatifìcationis et canonizationis Servae 
Dei Edith Stein (in religione: sor. Teresiae Benedictae a Cruce) monialis profes- 
sae Ordinis Carmelitarum Discalceatorum (1891-1942) Informatio super du
bio An eius causa introducenda sit, Rom a 1980, pp. 28-30. E ’ quanto sugge
risce del resto la stessa Edith Stein: si veda ad esempio la lettera ad Ingar- 
den dell'8 novembre 1927 (ESW XIV, p. 187).
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to però il fatto che quella testim onianza riportata  da suor Tere
sa R enata riceve conferm a, quanto all’essenziale, da un  passag
gio della relazione scritta presentata da Edith  stessa alla sua 
priora, nel dicem bre 1938, in tito lata Come giunsi al Carmelo di 
Colonia. Riferendosi alla situazione del 1933, ella afferma: «da 
quasi dodici anni il Carmelo era la m ia aspirazione, da quando, 
cioè, nell’estate del 1921, la Vita della nostra Santa M adre Tere
sa, venutam i per caso fra le mani, aveva posto improvvisamente 
fine alla mia lunga ricerca della vera fede»8.

Perciò, nonostante certe im plicite prese di posizione in con
trario, come quella di Imhof, che nell'am pia e docum entata par
te biografica della sua m onografia tace del tu tto  sull’episodio9, o 
come altre prese di posizione più sfum ate10, la le ttura della Vita 
di Teresa d ’Avila si può ancora considerare come il m om ento de

8 TR p. 171; corsivo mio; cfr. S t e in  Edith, Wie ich in den Kölner Karmel 
kam. Mit Erläuterungen und Ergänzungen von M aria Amata Neyer, Echter 
Verlag, W ürzburg 1994, p. 20. La traduzione italiana di TR, così nella prim a 
come nella successiva edizione (Brescia 1959, p. 197), rende con "verità” an
ziché con "vera fede” il tedesco wahrer Glaube. La cosa non è senza im por
tanza, tanto più che, sulla base della testim onianza di P.Hirschmann, i bio
grafi di Edith Stein tendono attualm ente ad affermare che in virtù della let
tu ra della Vita di S.Teresa Edith Stein decise di entrare nella Chiesa cattoli
ca, m entre si era arresa già da tempo a Cristo.

9 «Gli ultimi, decisivi passi di Edith Stein verso la fede cattolica reste
ranno un suo segreto; quanto meno non si hanno che informazioni di secon
da mano, perché non sono state pubblicate lettere relative a questo periodo. 
A noi interessa stabilire che Edith Stein ricevette il battesimo cattolico il 1° 
gennaio 1922 e fu cresimata un mese dopo»; in nota ribadisce che «sulla con
versione di Edith Stein non è stato pubblicato àlcun documento» ( I m h o f  Beat 
W., Edith Steins philosophische Entwicklung..., cit., pp. 105 e 273).

10 Per Josef Möller, ad esempio, la lettura di S.Teresa per Edith Stein 
non fu che una «ulteriore spinta» (il suo breve profilo biografico è ripreso 
anche in S e c r e t a n  Philibert, Erkenntnis und Aufstieg. Einführung in die Phi
losophie von Edith Stein, Tyrolia, Innsbruck-W ien / Echter, W ürzburg 1992, 
pp. 10-16, alla p. 11.). D.Krochmalnik, in una  conferenza tenuta a Stoccarda 
nel 1987, agli amici dell’Università ebraica di Gerusalemme, definisce «rela
zioni pro dom o» sia la testim onianza riportata da Teresa Renata, sia quella 
di P.Przywara (K r o c h m a l n ik  Daniel, Edith Stein. Der Weg einer Jüdin zum  
Katholizismus, in H e r b s t r it h  W altraud, Erinnere dich - vergiß es nicht. Edith 
Stein - Christlich-jüdische Perspektiven, Plöger, Annweiler 1990, pp. 83-105, 
alla p. 84). Anche W immer sem bra svalutare «la storia continuam ente ripe
tuta» della lettura di Teresa a Bergzabern, di fronte alle tante testim onianze 
intorno al lungo e travagliato cam m ino fino alla conversione (W im m e r , Vier 
jüdische Philosophinnen..., cit., p. 198).
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cisivo e conclusivo del lungo processo della conversione11, con la 
sua decisione di en trare nella Chiesa catto lica12. Altrimenti, non

11 Secondo un ' affermazione di Edith  Stein riportata  ai Processi cano
nici da M aria Bienias, che la conobbe a Breslavia, «S.Teresa è sta ta  la guida 
della m ia conversione» (Sum m arium , pp. 158-159). Anche su questo punto 
c'è un ampio accordo: la lettura della Vita di S.Teresa, se non fu 1’ improvvi
so colpo di fulmine di una conversione repentina, fu però il m om ento riso
lutivo, decisivo, della capitolazione di Edith Stein di fronte alle sollecitazio
ni della grazia. La lettura della Vita di S.Teresa «può aver avuto la funzione 
dell’ultimo gram m o che fa pendere la bilancia da una parte, dell’ultim a spin
ta che fa nascere l’azione...» (O e s t e r r e i c h e r  John M., Sept philosophes juifs 
devant le Christ, Du Cerf, Paris 1955, p.531); cfr. anche G r a e f , The Scholar..., 
cit., pp. 32-33; d e  M ir ib e l , Edith Stein..., cit., p. 51; T e r e s ia  a  M a t r e  D e i , 
Edith Stein..., cit., pp. 53-57; H e r b s t r it h , Das wahre Gesicht..., cit., pp. 61- 
64; L e u v e n , Heil im Unheil..., cit., p. 42-43; N e y e r , Edith Stein und Teresa von  
Avila..., cit., p. 196; M a n s h a u s e n , Die Biographie..., cit., pp. 57-60; S c h a n d l , 
“Ich sah aus meinem Volk..., cit., pp. 50-51; K o e p k e , Edith Stein..., cit., pp. 
147-150; G io v a n n a  d e l l a  C r o c e , Edith Stein..., cit., p. 36; G e r l  H anna-Bar
bara, Unerbittliches Licht. Edith Stein -Philosophie, Mystik, Leben, M atthias 
Grünewald Verlag, Mainz 1991, pp. 22-23; S a n c h o  F e r m ín  Francisco Xavier, 
Acercamiento de Edith Stein a San Juan de la Cruz., «Teresianum» 44 (1993), 
pp. 169-198, alla p. 192. Si veda anche, in relazione alla lettura di S.Ignazio, 
B ö r s ig - H o v e r  Lina, Der Weg in den Karmel - Edith Steins Vortragstätigkeit in 
den Jahren 1928 bis 1933 und der Auftrag von Erzabt Raphael Walzer, in  BöR- 
S IG -H o v e r  Lina (ed.), Ein Leben für die Wahrheit. Zur geistigen Gestalt Edith 
Steins, Börsig-Verlag, Fridingen an der Donau 1991, PP. 77- 101, alle pp. 83- 
84. Anche per Reifenrath, che pure attribuisce la più grande im portanza al
l’incontro con la vedova Reinach, «la vera e propria metanoia si com pì -co
me è sufficientemente attestato- in occasione dello studio di una  autobio
grafia di S.Teresa d'Avila» (R e if e n r a t h  Bruno H., Erziehung im Lichte des 
Ewigen. Die Pädagogik Edith Steins, Verlag Moritz Diesterweg, Frankfurt am 
Main-Berlin-M ünchen 1985, alla p. 43).

12 La testim onianza più im portante a questo proposito è quella di 
RJ.H irschm ann, gesuita, che, in una lettera indirizzata alla Priora del Car
melo di Colonia il 3 maggio 1950 e conservata nell'Archivio di quel m ona
stero, dichiara: «"La stessa suor Teresa Benedetta distingueva tra  il motivo 
della sua conversione al cristianesimo e il motivo del suo ingresso nella Chie
sa cattolica [...] Il motivo decisivo per la sua conversione al cristianesim o fu, 
come lei m i disse, il modo in cui la sua amica signora Reinach, nella poten
za del m istero della croce, sopportò il suo sacrificio, la m orte del m arito al 
fronte, durante la Prima Guerra Mondiale”»; invece, «il motivo per cui, una 
volta guadagnata al cristianesimo, non divenne evangelica, come il suo m ae
stro Husserl, la sua am ica Hedwig Conrad-M artius e la stessa signora Rei
nach, m a cattolica, fu im m ediatam ente la lettura della Vita di S.Teresa d'A
vila. Pensava però che questo passo fosse stato preparato dall’influsso di 
Scheler...» (cfr. N e y e r , Edith Stein und Teresa von Avila..., cit., p. 189). Oltre 
a quella di PH irschm ann, esistono anche altre testim onianze, come quella
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solo sarebbe da invalidare la testim onianza di m adre Teresa Re
nata, m a sarebbe anche da considerare spurio lo scritto Come 
giunsi al Carmelo di Colonia13.

della signora Erna Maria Teresa Herm ann (Sum m arium , § 1073, p. 461). Si di
stingue dunque comunemente tra una adesione di Edith Stein a Cristo, alla fe
de cristiana, cronologicamente da collocarsi verso la fine del 1917, e la sua de
cisione per la Chiesa cattolica, che deve essere datata al 1921: esperienza fon
damentale, in relazione alla prima, la visita alla vedova Reinach; in relazione 
alla seconda la lettura di S.Teresa; ancora precedente, e da non sottovalutare, 
l’interesse per la fede cattolica risvegliato dalle conferenze di Scheler. Così ad 
esempio M o n d r o n e  Domenico, Il volto umano  e religioso di Edith Stein, «La ci
viltà Cattolica» n. 2943 anno 1973, I, pp. 215-230, alla p. 218; E n d r e s , Edith 
Stein..., cit., p. 172; M a n s h a u s e n , Die Biographie..., cit., p. 57; K o e p k e , Edith 
Stein..., cit., pp. 134 e 148-150. Cfr. anche O b e n , Edith Stein thè Woman, cit., 
pp. 12-13; B ö c k e l  Matthias, Edith Stein und das Judentum, Paqué, Ramstein 
1989, p. 36; S a n c h o  F e r m ín  Francisco Javier, Edith Stein, modelo y maestra..., 
cit., pp. 144-145; M ü l l e r  Andreas Uwe, Grundzüge der Religionsphilosophie 
Edith Steins, Alber (Symposium 97), München 1993, p. 26.

13 E’ appunto questa la tesi di Imhof: «secondo Teresa Renata, in occa
sione del Natale 1938 Edith Stein le fece omaggio di una relazione persona
le dal titolo "Come giunsi al Carmelo di Colonia". Ella la pubblicò nella sua 
biografia. Questa relazione e le note autobiografiche di Edith Stein sono tal
m ente differenti per contenuto e per stile, che è da presum ere che Teresa Re
nata abbia redatto lei stessa questa relazione stam pata, dato che anche in al
tri passi della sua biografia scrive al posto di Edith Stein, in prim a persona, 
adoperando il pronom e "io”!» (Edith Steins philosophische Entwicklung..., 
cit., p. 274). Lo stesso Im hof pensa che «se le note autobiografiche di Edith 
Stein [vale a dire Dalla vita di una famiglia ebrea] fossero state pubblicate già 
nel 1950 come primo volume delle sue opere, e non nel 1965 come settimo 
volume, diverse falsificazioni (manche Verfälschungen) avrebbero potuto es
sere evitate, perché l’autrice dà in  esse una presentazione esauriente della ca
sa paterna e dei suoi avi» (ibid., p. 90). In nota, Im hof torna ancora una vol
ta a ribadire la tesi delle "falsificazioni": «Teresa Renata non aveva intenzio
ne di scrivere una biografia su base scientifica, m a semplicemente di rievo
care i suoi ricordi e i suoi sentimenti; tuttavia, questa prim a biografia, che è 
anche la più diffusa, dà luogo a conseguenze fatali: innumerevoli falsifica
zioni (Verfälschungen) e aneddoti com pletam ente destituiti di fondamento 
(völlig irrige) sono orm ai pressoché inestirpabili» (ibid., p. 265). Non si può 
che rim anere stupiti. L’opera di Imhof, che, a differenza della biografia di 
m adre Teresa Renata, si pretende scientifica, dovrebbe preoccuparsi di pre
cisare e giustificare giudizi così gravi. Innanzitutto: è forse una regola sto
riografica che gli unici docum enti da prendere in considerazione in una  bio
grafia siano gli scritti della persona oggetto della biografia? se non è così, 
perché rifiutare testim onianze per il solo fatto che sono «di seconda mano», 
cioè non della stessa Edith Stein m a di persone che pure hanno vissuto in 
stretto contato con lei, magari per anni, come m adre Teresa Renata, o ad 
esempio anche la signor Koebner? Si dovrebbe m ostrare che questi testimo-
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Comunque, l’oggetto di questa nota è un altro, connesso con 
un  aspetto particolare della storia della conversione di Edith  
Stein, e dei tentativi di ricostruzione che ne sono stati fatti. In 
prim o luogo, verranno presentati e com m entati, per valutarne 
accuratam ente il significato, alcuni testi tra tti dal saggio sulla 
Causalità psichica, ai quali si è fatto e si fa spesso riferim ento. E 
in effetti essi sono tali da gettar luce sul travagliato cam m ino 
della conversione: in prim o luogo, costituiscono una conferm a 
del fatto che essa non fu appunto  una via di Damasco, non fu 
una illum inazione improvvisa e una resa im m ediata, m a p iu tto 
sto un  processo lento, che richiese una lunga preparazione e 
ponderazione; se ne può ricavare anche che quel lungo cam m i
no di conversione non si sviluppò senza lotte, non senza in te r
venti straordinari della grazia né senza interiori resistenze da 
parte  di Edith  Stein, prim a della sua definitiva consegna di sé.

In  secondo luogo, si p resterà attenzione in particolare ad 
uno dei testi citati dal saggio sulla Causalità psichica', si cercherà 
di m etterne in luce il senso e l’im portanza, e si m ostrerà che es
so va letto in collegam ento con tu tta  una serie di altri passi, dis
sem inati in varie opere di Edith  Stein, con i quali ha uno stretto  
rapporto, e che a quelli dà luce m entre da quelli ne riceve. E' un

ni non sono attendibili. E allora: quali sono le falsificazioni? quali gli aned
doti destituiti di fondamento? dove è la prova della loro falsità? dove è l'inda
gine su stile e contenuti di Come giunsi al Carmelo di Colonia, che sarebbero 
in contraddizione con quelli di Dalla vita di una famiglia ebrea? Finché que
ste domande non riceveranno risposta, le conclusioni di Im hof non si po
tranno prendere in considerazione. In realtà, per Imhof, che apre l’Introdu
zione della sua monografia proprio ricordando la biografia di m adre Teresa 
Renata e i suoi meriti {ibid., p. 2 0 ) , una soprattutto sem bra essere la "falsifi
cazione”: quella che consiste nell’ affermare, e affermare con sicurezza ed in 
sistenza, che Edith Stein ricevette un’educazione rigorosamente ebraica: il 
che non corrisponde alla realtà {ibid., p. 2 6 4 ) ;  ne deriva a suo parere un ’idea 
falsa della sua conversione, perché «Edith Stein non si convertì mai, pro
priam ente, dalla fede ebraica alla fede cattolica, come falsamente {fälschli
cherweise:) afferma già la prim a biografa; piuttosto, a poco a poco l’incredula 
ricevette la grazia della fede» {ibid., p. 9 0 ) . Che l'autobiografia e alcune testi
m onianze acquisite più tardi (quella ad esempio della nipote di Edith Stein, 
Susanne Batzdorff-Biberstein) perm ettano di arrivare a conclusioni del gene
re, è vero. Sembra tuttavia eccessivo parlare di falso, tanto meno intenziona
le. Invece, vale la pena di notare subito che di Come giunsi al Carmelo di Co
lonia esiste il manoscritto conservato nell'Archivio di quel m onastero (cfr. 
S t e in  Edith, Wie ich in den Kölner Karmel kam..., cit., pp. 7 e 1 4 0 ).
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testo che è testim onianza di un 'esperienza particolare -"misti
ca”?- vissuta da Edith  Stein nel periodo in cui non era ancora 
credente, un’esperienza di im portanza decisiva, e su cui tornerà 
a riflettere in diversi contesti filosofici, teologici, di do ttrina spi
rituale.

Ciò che motiva questa indagine su passi così fram m entari, 
appartenenti ad opere diverse, ad epoche diverse della sua vita è 
dunque l’intenzione -se si vuole: l’am bizione- di utilizzare tutti 
gli appigli che Edith Stein ci offre, anche i più esili e i p iù  indi
retti, per penetrare un poco il suo "segreto”. Sono ben note le 
espressioni di Hedwig Conrad-M artius: «non è un  com pito faci
le, quello di parlare su Edith  Stein. P rim a di tutto  perché, in ge
nerale, è in fondo im possibile dire qualcosa che non sia assolu
tam ente inadeguato a proposito di una persona che vive presso
ché esclusivamente del suo rapporto  con Dio. La vita in tim a di 
una persona di questo genere riposa nel segreto di Dio. Inoltre, 
Edith  Stein, poi sr. Teresa B enedetta della Croce, era di cara tte
re straordinariam ente chiuso, com e sigillato in sé. Secretum  
m eum  mihi, a me il mio segreto; questa frase, con cui una volta 
mi si rivolse, è riportata  giustam ente in tu tte le sue biografie»14. 
Tuttavia, non sarà presunzione cercare di svelare alm eno in p a r
te quel segreto, se lei stessa ci ha offerto delle piccole indicazio
ni, delle piccole luci: da tu tta  la serie dei passi che verranno ci
tati emerge il fatto di una straord inaria  esperienza di Dio, che 
cronologicam ente si colloca ancora nel periodo della sua incre
dulità, e che sem bra possedere tuttavia i caratteri propri di un ’e
sperienza mistica.

La presenza di un elem ento "m istico” in un m om ento an te
riore al 1921 presenta inoltre un  certo interesse anche in riferi
m ento al dibattito intorno alla maggiore o m inore un ità  che c’è 
nello sviluppo del pensiero di Edith  Stein, e a quella triplice p a r
tizione che è stata proposta della sua vita e della sua opera: un  
prim o periodo in cui base del filosofare sono la ragione n a tu ra 

14 C o n r a d -M a r t iu s  Hedwig, Edith Stein, in S t e in  Edith, Briefe an 
Hedwig Conrad-Martius, pp. 59-83, alla p. 61; trad. it. La mia amica Edith 
Stein, in H e r b s t r it h  W altraud (ed.), Edith Stein. Vita e testimonianze, cit., pp. 
78-89, alla p. 78. Anche Maria Bienias richiam a la sua riservatezza, riferen
dosi in particolare proprio alla conversione (B ie n ia s  Maria, Das Lebensopfer 
der Karmelitin Edith Stein, Brentanoverlag, Stuttgart 1961, p. 11 e Summa- 
rium, pp. 158-159). Le parole pronunciate da Edith Stein sono tratte dalla 
versione della Vulgata di Is. 24, 16.
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le e l’esperienza naturale, un  secondo periodo in cui fa ricorso 
anche alla luce della rivelazione, e un terzo periodo cara tteriz
zato appunto  dall’elemento "mistico”15. Accettata da alcuni, que
sta partizione è apparsa ad altri non in teram ente rispondente al
la realtà dei fa tti16. Se pure essa non è priva di fondam ento, è 
certo però che non deve essere in terpreta ta  in m odo rigido. In 
nanzitutto , i tre diversi m om enti non hanno una cara tterizza
zione così m onolitica come si potrebbe pensare17; inoltre, la suc
cessione delle tre fasi non è da in terpretarsi com e se ogni volta 
E dith  Stein reim postasse daccapo la sua riflessione18. Proprio 
questo vorrebbero m ostrare le pagine che seguono: la presenza, 
in piena fase "fenomenologica", di un elem ento "m istico”; que
sto sarebbe un  punto a favore della tesi secondo la quale, nell’i
tinerario  generale del pensiero di E dith  Stein, ci sono un a  con
tinu ità  e una unità m olto maggiori di quanto  a volte non si pen 
si. Del resto, la presenza, in  tu tto  l'arco del suo pensiero, e, anzi,

15 ESW VI, pp. IX- XI; la triplice partizione è  ripresa ad esempio in L e m 
b e c k  Karl-Heinz, Glauben im Wissen? Zur aporetischen Grundstruktur der 
Spätphilosophie Edith Steins, in H e r b s t r it h  W altraud (ed.), Denken im  Dia
log. Zur Philosophie Edith Sterns, Attempto Verlag, Tübingen 1991, pp. 156- 
175, alle pp. 159-161; la tripartizione è m odificata in B ö r s ig - H o v e r  Lina, 
Edith Steins existentielle Wahrheitssuche und Wahrheitsliebe, in I d . (ed.), Ein 
Leben für die Wahrheit. Zur geistigen Gestalt Edith Steins, Börsig-Verlag, Fri- 
dingen an  der Donau 1991, p p . 11- 36, alle pp. 13-15.

16 Ad esempio da S c h u l z  Peter, Die Schrift "Einführung in die Philo
sophie", in F e t z  Reto Luzius - R a t h  M atthias - S c h u l z  Peter (edd.), Studien 
zur Philosophie von Edith Stein. Internationales Edith Stein-Symposium, E i
chstätt 1991, Alber (Phänomenologische Forschungen, 26-27), Freiburg- 
Wien 1993, pp. 228-255, alla p. 229.

17 Ad esempio, in riferim ento al prim o periodo: Edith  Stein fenomeno- 
ioga si riallaccia sì allo Husserl delle Ricerche logiche e di Gottinga, m a non 
certo allo Husserl delle Idee; accoglie anche suggestioni che le vengono, ol
tre che da Scheler, da Adolf Reinach e dalla Conrad-M artius. In riferim ento 
al secondo periodo: il "tomismo” di Edith  Stein a m olti non è  parso poi così 
ferreo, e anche in relazione a dottrine particolari a qualcuno è  parso di do
ver rim arcare una sua certa qual distanza da Tommaso; tra  le molte analisi 
che vanno in  questo senso, si veda ad esempio G a b o r ia u  Florent, Edith Stein  
philosophe, FAC, Paris 1989.

18 In particolare, va osservato soprattutto  questo, che la lezione feno
menologica non va m ai interam ente perduta (cfr. ad esempio I n g a r d e n  Ro
man, Zur Philosophie Edith Steins, in H e r b s t r it h  W altraud, Edith Stein - E i
ne große Glaubenszeugin. Leben Neue Dokumente Philosophie, Plöger, 
Annweiler [1986], pp. 203-229, alla p. 213).



526 MARCO PAOLINELLI

della sua esperienza spirituale, di una so tterranea corrente m i
stica, è già stata rilevata19.

Ma passiam o orm ai ai testi.

I. Il saggio sulla “Causalità psich ica”

La biografia di m adre  Teresa R enata  non  cita  i passi del 
saggio sulla Causalità psichica  dei quali ci occuperem o20. Sono 
citati per la p rim a volta, che io sappia, da M aria B ienias in un 
articolo del 195221. Poi, vengono rip o rta ti in diverse b iogra

19 Ad esempio da H e r b s t r it h  W altraud, Vorwort a B e ja s  Andrés, Edith 
Stein. Von der Phänomenologie zur Mystik. Eine Biographie der Gnade, Peter 
Lang, Frankfurt am Main-Bern-New York 1987, pp. 15-19, alla p. 16. La pre
senza, sia nella riflessione del periodo fenomenologico, sia in quella ispirata 
a S.Tommaso dAquino, di una «corrente sotterranea che diremmo contem 
plativa, mistica» è riafferm ata in H e r b s t r it h  W altraud, Edith Stein. Jüdin - 
Philosophin - Christin- Opfer im  Holocaust, «Teresianum» 39 (1988), pp. 375- 
387, alla p. 381.

20 Beiträge zur philosophischen Begründung der Psychologie und der Gei
steswissenschaften, «Jahrbuch für Philosophie und phänomenologische For
schung» 5 (1922), pp. 1-283; Erste Abhandlung: Psychische Kausalität, pp. 2- 
116; Zweite Abhandlung: Individuum  und Gemeinschaft, pp. 116-283. Esiste 
anche una ristam pa più recente, presso Niemeyer, Tübingen 1970. Traduzio
ne italiana S t e in  Edith, Psicologia e scienze dello spirito. Contributi per una 
fondazione filosofica, Città Nuova, Roma 1996 (per indicare i due saggi sarà 
usata la sigla B, seguita dal num ero di pagina dell’edizione tedesca dello 
Jahrbuch, che è riportato anche nella edizione italiana; in diversi casi la tra
duzione è stata modificata).

21 B ie n ia s  Maria, Edith Stein, «Katholische Frauenbildung» 53 (1952), 
n° 11, pp. 689-704. La Bienias, che aveva personalm ente conosciuto e fre
quentato Edith Stein intorno al 1930, ne presenta la figura sulla base della 
biografia di m adre Teresa R enata dello Spirito Santo; si serve però larga
m ente anche dei due Contributi pubblicati nel 1922 (come anche dello scrit
to Sullo stato del 1925), e se ne serve anche in funzione biografica, rin trac
ciando in essi echi delle esperienze di Edith Stein (cfr. ibid., p. 690 in rela
zione alla sua famiglia; pp. 693 e 696, sugli effetti delle relazioni personali e 
sociali, in famiglia e fuori; p. 694-695, sul suo senso di appartenenza alla co
m unità civile e politica, sulle sue esperienze del periodo di guerra, e per l'e
sempio relativo al passo b della m adre che perde il figlio; p. 697, per il sen
so del suo impegno nello studio). Così, cita anche quelli che qui sono indi
cati come passi c. e d., che «tradiscono come Edith abbia dovuto lottare du
ram ente per giungere alla fede cristiana» {ibid., pp. 697-698). O e s t e r r e i - 
CHER, Sept philosophes Juifs..., cit., pp. 533-534 (l'edizione inglese è  dello stes
so anno 1952), mette in relazione il passo sul "riposo in Dio” col battesimo.
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fie22; in collegamento, com e si diceva, col tem a della conversio
ne di E dith  Stein e con le problem atiche relative.

Sono alm eno due i paragrafi di quel saggio che possono ave
re un  interesse per la sua storia spirituale, e che sono stati effet
tivam ente citati e ripresi a questo scopo: il paragrafo terzo del 
terzo capitolo23, e il paragrafo terzo del quinto capitolo24. Li r i
portiam o e li com m entiam o l'uno dopo l’altro; lim itatam ente, 
s’intende, alle afferm azioni che ci interessano.

1. Dal paragrafo III, 3

a. «Posso bramare una fede religiosa, posso adoperarmi con tutte 
le forze per averla, e tuttavia non necessariamente essa mi è ac
cordata»25.

22 Tra le prim e, O e s t e r r e i c h e r , Sept philosophes juifs..., cit., pp. 533- 
534 (il passo d .); d e  M ir ib e l , Edith Stein..., cit., pp. 51-52; G r a e f , The Scho
lar..., cit., pp. 27-28 (quelli che saranno indicati come passi a. e h.) e 30 (il 
passo d.); e DE F a b r ÈGUES, La conversion..., cit., pp. 43 (i passi a. e b.), 47-48 
(il passo c.) e 48-50 (il passo d.). Poi anche, ad esempio, le biografie della 
H erbstrith  (Das wahre Gesicht..., cit., pp. 57-59), di suor Giovanna della Cro
ce (Edith Stein..., cit., pp. 40-41), di M anshausen (Die Biographie..., cit., pp. 
55-56), della Endres ( E n d r e s , Edith Stein..., cit., pp. 146-149), della Koepke 
(Edith Stein..., cit., pp. 136-137: il passo d.), di suor M aria Cecilia del Volto 
Santo (Edith Stein..., cit., pp. 58-59); le m onografie di Schandl {"Ich sah aus 
m einem Volk...cit, pp. 32-35) e di E.Otto (O t t o  Elisabeth, Welt, Person, Gott. 
Eine Untersuchung zur theologischen Grundlage der Mystik bei Edith Stein, 
Inaugural-D issertation, Patris Verlag, Vallendar-Schönstatt 1990, pp. 90-91 
-i passi a. e b.-). Quelli che saranno indicati come i passi a. e b. sono ripor
tati anche nello studio ufficiale dei teologi censori per i processi canonici 
(Gli scritti della serva di Dio..., cit., p. 37); lo studio non riporta invece i pas
si c. e d.

23 Alle pagine 43-44 della edizione nello Jahrbuch di Husserl.
24 Alla pagina 76 dello Jahrbuch.
25 «Ich kann mich nach religiösen [sic] Glauben sehnen, m ich darum  

bem ühen m it allen Kräften und er braucht m ir doch nicht zuteil zu werden» 
(B, p. 43). Diamo qui in nota il contesto di questa frase tanto spesso citata, 
per renderne possibile una esatta interpretazione. Le Stellungnahmen [le 
"prese di posizione spontanee”], dice Edith Stein, «si dànno semplicemente, 
semplicemente esistono, sulla base delle Kenntnisnahmen  [le "prese d’atto”], 
senza che si debba fare una scelta. Si impossessano di me. D’altro canto, non 
posso procurarm ele io, se non si presentano da se stesse [a questo punto c’è 
il passo già citato; poi il testo prosegue così:]. Posso com prendere fino in 
fondo la grandezza di un personaggio, senza però essere in grado di tribù-
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b. «...O u n  a teo  co n v in to  p re n d e  co sc ien za  d e lla  e s is ten za  d i D io 
n e ll’a m b ito  di u n a  e sp e rie n z a  re lig io sa . E gli n o n  p u ò  so ttra rs i  a l
la  fede, p e rò  n o n  si p o n e  su l su o  te rre n o , n o n  le p e rm e tte  d i d i
v en ta re  a ttiv a  in  lui, re s ta  im p e r tu rb a b ilm e n te  leg a to  a lla  su a  
"concezione  sc ien tific a  del m o n d o ”, che  sa re b b e  d is tru t ta  d a lla  
fede n o n  sv igo rita»26.

targli l'ammirazione che gli spetta. Sotto questo aspetto, dunque, non sono 
libera» (ibid. pp. 42-43).

26 «...Oder ein überzeugter Atheist wird in einem religiösem Erlebnis der 
Existenz Gottes inne. Dem Glauben kann er sich nicht entziehen, aber er 
stellt sich nicht auf seinen Boden, er läßt ihn nicht wirksam werden, er bleibt 
unbeirrt bei seiner "wissenschaftlichen W eltanschauung”, die durch den un- 
modifizierten Glauben über den H aufen geworfen würde» (B, p. 43). Diamo 
anche qui il contesto del passo citato. Dopo le parole con cui si chiude la no
ta precedente, il testo proseguiva così: «C'è invece [nelle "prese di posizione 
spontanee"] una possibilità che non si dà nella semplice presa d’atto: di fron
te alle prese di posizione spontanee, posso "prendere posizione” in un senso 
nuovo, posso accettarle, m etterm i sul loro terreno, riconoscerm i in esse, op
pure posso assumere un atteggiamento di rifiuto. Le accetto: significa che mi 
do ad esse, quando entrano in me, con gioia, senza opporre resistenza. Le ri
fiuto -questo non significa: io le tolgo di mezzo. Questo non è in mio potere. 
Per la "eliminazione” di una credenza [Glaube] sono necessari motivi nuovi, 
i quali tolgono vigore ai motivi della credenza originaria e dai quali la cre
denza emerge ancora una volta "da se stessa”. Ma non è necessario che io ac
cetti questa credenza: posso anche com portarm i come se essa non ci fosse, 
posso renderla inefficace. Per esempio, sono in attesa di una notizia la qua
le mi consentirà di fare un  viaggio. Vengo a sapere, non dalla debita fonte, 
che l’evento in questione è accaduto, ed è naturale per me cominciare a cre
dervi. Ma non “voglio” crederci fino a quando non avrò ricevuto notizie dal
la fonte deputata a questo. Mi com porto come farei se quella credenza non 
ci fosse; non faccio alcun preparativo, faccio il mio solito lavoro ecc. -eppu
re, innegabilmente, la presa di posizione di fronte alla credenza ha avuto luo
go. Non solo certe azioni vengono tralasciate (e si tra tta  anche di atti "libe
ri"), ma l’epoché può rendere di fatto inefficace la presa di posizione spon
tanea data, cosicché sono sospese anche le prese di posizione -non libere- 
che essa dovrebbe provocare. Lo m ostra il seguente esempio: una m adre vie
ne a sapere tram ite i commilitoni che suo figlio è caduto in guerra. Ella è 
convinta che il figlio sia morto, m a non "vuole" crederci fino a quando non 
ha la notizia ufficiale; e fintantoché rifiuta di acconsentire alla credenza, non 
si desta in lei il dolore che subito scaturirebbe dalla credenza, se ella non le 
facesse ostacolo. (Questo bloccare il dolore m ediante la neutralizzazione del
la credenza che lo motiva è naturalm ente una cosa del tutto diversa dal lot
tare contro il dolore, una volta che esso sia sorto). O un ateo convinto...[a 
questo punto inizia il passo b)]» (ibid., p. 43; sottolineature mie). “Credenza” 
e "credere” sono stati sottolineati per m ettere in evidenza l’uso generico dei 
term ini tedeschi Glaube e glauben, che non hanno sem pre il senso di fede re
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c. «Mi posso porre sul terreno di una credenza (G laube) che in 
realtà io non possiedo affatto, che non è viva in me. Suppongo, 
per esempio, di avere sulle circostanze della mia vita uno sguar
do abbastanza ampio da poter "fare dei piani”; progetto di fare 
un viaggio l’anno prossimo, di trasferirmi in un'altra città, di 
portare a termine un lavoro iniziato ecc.; organizzo la mia vita 
presente in riferimento a questi piani che ho per il futuro. In fon
do, però, sono convinta che si verificherà un qualche evento che 
manderà a monte tutti i miei piani. A questa credenza (G laube) 
viva, autentica, nego il mio assenso, e non la lascio diventare at
tiva in me»27.

Vale la pena di esam inare più dettagliatam ente i passi citati, 
p er coglierne con più precisione la po rta ta  e il senso. Innanzi
tutto, è necessario precisare il loro contesto, il contesto in cui 
vengono im piegati questi esempi della fede religiosa e dell'ateo. 
Il paragrafo tra tta  de La presa di posizione spontanea \Stellung- 
nahm e] la sua accettazione e il suo rifiuto. Le "prese d’atto" (le 
Kenntnisnahmen, com e ad esempio la percezione di una cosa, il 
cogliere uno stato di cose e così via) sono qualche cosa che ci è 
dato, che si riceve, qualcosa di fronte a cui l'io non è libero, ma, 
appunto, non fa altro eh e prendere atto. Però, a questo atto  di r i
cevere, in cui non c’è libertà né scelta, si collegano altri atti «che 
sono a discrezione dell'io: il rivolgersi (Zuwendung) verso l’og
getto di cui ho già ricevuto una certa conoscenza, e il progredi

ligiosa; nel passo b. il senso di "fede religiosa" è evidente dal contesto; nel 
passo a., in m ancanza di un contesto che renda esplicito il senso, l'aggettivo 
è espresso.

27 «Ich kann mich auf den Boden eines Glaubens stellen, den ich in 
W ahrheit gar nicht besitze, der nicht in m ir lebendig ist. Ich nehm e z.B. an, 
daß ich die Umstände meines Lebens genügend überblicke, um  “Pläne m a
chen” zu können; ich nehme m ir etwa vor, im nächsten Jahre eine Reise zu 
m achen, in eine andere Stadt überzusiedeln, eine angefangene Arbeit abzu
schließen usw., und richte mein gegenwärtiges Leben ganz im  Hinblick auf 
diese Zukunftspläne ein. Im  Grunde bin ich aber fest davon überzeugt, daß 
irgendein Ereignis eintreten wird, das alle meine Pläne über den Haufen 
wirft. Diesem echten lebendigen Glauben versage ich m eine Zustim m ung 
und lasse ihn nicht in m ir wirksam  werden» (B, p. 44). Il testo prosegue: «Il 
rifiuto di una presa di posizione spontanea è sem pre equivalente all’accetta
zione di un 'altra  opposta, che ora diventa determ inante per il mio com por
tam ento ulteriore, benché non si tratti di una  presa di posizione viva e au 
tentica» (ibid., pp. 44-45).
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re ad altre datità». Si dà una certa libertà della Zuwendung, sul
la base di ciò che era dato, che si era ricevuto, e che costituisce 
appunto un motivo per volgersi verso l'oggetto, o, al contrario, 
per astenersi dal farlo. Le "prese di posizione spontanee” (le Stel- 
lungnahmen) sono, sulla base delle "prese d’atto”, qualcosa che 
non dipende dal nostro libero volere; esse prendono invece pos
sesso di noi, ovvero -il che è lo stesso- ci vengono accordate. Non 
ci si decide liberam ente prò o contro di loro: «la percezione di 
una cosa fa sì che si desti in  m e la credenza nella sua esistenza; 
la conoscenza di uno stato di cose genera la convinzione del suo 
effettivo sussistere; il cogliere le qualità positive di una persona 
genera am m irazione per lei»28. Ne consegue che, da una parte, 
non ci si può decidere contro una Stellungnahme, contro una p re
sa di posizione spontanea, e che, d ’altra parte, non è possibile 
procurarcene una se non si presenta da se stessa.

Sono queste le considerazioni che precedono im m ediata
m ente il passo a., il quale va dunque in terpreta to  così: data la ca
ratteristica delle Stellungnahmen  che è sta ta  appena m essa in  lu 
ce, e dato il fatto che la fede religiosa è una Stellungnahme, non 
posso darm i da m e una fede religiosa, per quanti sforzi io faccia.

Il discorso continua poi con l'affermazione che, se da quel 
prim o punto di vista non si è liberi, si è però liberi in questo sen
so: di fronte a una Stellungnahme, «la posso accettare, porm i sul 
suo terreno, riconoscermi in essa, oppure posso assumere un a t
teggiamento di rifiuto». Rifiutarla non significa eliminarla, cosa 
questa che non è in nostro potere; però, «posso com portarm i co
me se essa non fosse data, posso renderla inefficace»29. E' questo 
il contesto del passo b., il quale presenta il caso di un ateo con
vinto che ha un’esperienza religiosa la quale crea in lui la convin
zione che Dio esiste, e tuttavia egli non vuole arrendersi, «rifiuta». 
Rifiuta; ma, dobbiamo intendere, senza riuscire ad «eliminare» 
quella fede30. Egli vive come se essa non ci fosse, m a essa c'è.

28 B, p. 42.
29 Ibid., p. 43. Inefficace, precisa il testo, fino al punto che non solo non 

si compiono gli atti liberi che conseguirebbero dalla sua accettazione, m a 
non si compiono neppure gli atti non liberi che essa dovrebbe provocare (si 
veda l’esempio della m adre che "si rifiuta” di credere alla notizia della m or
te di suo figlio e che con ciò impedisce al suo dolore di aver corso).

30 Pertinenti le osservazioni della Endres: qui la religione non è presen
tata come l’oggetto di un’aspirazione; «al contrario, l’esistenza di Dio appa
re come una "cosa" nel più puro senso fenomenologico della parola, secon
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Passo ulteriore: rifiutare una presa di posizione data, una 
Stellungnahme data, equivale ad accettare u n ’altra  Stellungnah
me non data; significa, cioè, porsi sul terreno di una credenza 
(Glaube) opposta alla prim a, e che in realtà non si possiede. Il 
passo c. ha  appunto la funzione di illustrare questo fatto.

Si im pongono due osservazioni. La prim a riguarda tu tti i 
passi riportati, ed è questa: nei suoi esempi, Edith Stein usa a 
volte la prim a persona singolare, m a nel senso generico, non nel 
senso di chi intende esplicitam ente riferire una sua esperienza 
personale. Osserva con m olto acum e M aria Bienias: «tutti que
sti esem pi [cfr. nota 21] non si devono in terp retare com e se 
E dith  Stein stia parlando di sé personalm ente, autobiografica
m ente. L’"io” ha  qui un  senso m etodico, relativo ad un lavoro di 
chiarificazione di tem atiche filosofiche. Ma E dith  Stein aveva 
appreso da Husserl il metodo di collegare ricerche concettuali di 
carattere generale, sistem atico, con esem plificazioni tra tte  dalla 
realtà vissuta. Perciò, le frasi citate hanno anche valore di au 
tentiche esperienze vissute»31. Si può dunque pensare con buo 
na ragione che dietro gli esem pi riportati ci siano effettivam en
te sue  esperienze personali, che ella esprim a in  fondo il suo  de
siderio di credere, e insiem e anche le sue resistenze alla fede; 
però, non sono i testi stessi che lo afferm ano esplicitam ente; è 
solo qualcosa che si può legittim am ente supporre32.

La seconda osservazione riguarda in particolare il passo c. 
E ’ un  passo che a volte è stato ripreso e citato com e se parlasse 
di una fede religiosa, e anzi di quella fede in Cristo con cui E dith

do la vecchia tradizione di Gottinga. Se ne è coscienti (innewerden), m a non 
la si vuol riconoscere (wahrhaben). In  grazia di una concezione del mondo 
che è universalm ente accettata, e in cui i fenomenologi si riconoscono, al
m eno in parte (sich zum  Teil abfinden)» ( E n d r e s , Edith Stein..., cit., p. 146).

31 B ie n ia s , Edith Stein, cit., p. 696. Si può ritenere valida anche in rap 
porto a questi passi del paragrafo III, 3 l'osservazione di Im hof relativa al 
passo del paragrafo V,3: «poiché Edith  Stein conduce le sue ricerche in m a
niera puram ente fenomenologica, indipendentem ente da studi o monografie 
e dai dogmi della Chiesa, questa conoscenza deve avere la sua origine nella 
sua propria esperienza» ( I m h o f , Edith Steins philosophische Entwicklung..., 
cit., p. 211).

32 In  relazione al passo c., M.Bienias afferma: «si è liberi di vedere in 
queste parole un presagio della conversione di Edith. E' chiara invece [con
tinua, in relazione al passo d.] un’altra esperienza vissuta, di carattere m isti
co» (B ie n ia s , Edith Stein, cit., p. 698).
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Stein sta, per così dire, lottando. Ma questo, credo, a torto. Nel 
saggio, il term ine Glaube (e così il verbo glauben) è usato da 
E dith  Stein nel senso generico di "credenza", e non solo in  quel
lo più specifico di fede com e virtù teologale, o com unque come 
credo religioso33; in questo caso, parla piuttosto di "fede religio
sa"34. E ’ quanto si verifica proprio nella pagina precedente, in 
cui “Glaube" è usato inequivocabilm ente in quel senso generico 
nel passo in cui si trova l'esem pio di una credenza fondata su no
tizie attendibili, m a non ancora sicure, che perm etterebbe per
ciò di pensare ad un viaggio, m a che non si vuole accettare, e 
l’altro esempio della m adre che perde il figlio in guerra. In que
sto senso sem bra usato "Glaube" anche nel passo c. In  particola
re, è l’ultim a frase del passo riportato  che viene ta lora citata, iso
lata, in m odo fuorviante, com e se si trattasse della esplicita con
fessione, da parte di Edith Stein, di una sua resistenza alla fede 
religiosa, alla grazia. Per esempio, traducendo così: «E’ la fede 
viva, la fede autentica alla quale ancora rifiuto di consentire, è a 
questa fede che io im pedisco di divenire attiva dentro di me»35.

33 Per questa distinzione e per le precisazioni relative, si veda Essere fi
nito ed essere eterno (ESW II, p. 370; traduzione italiana Essere finito e esse
re eterno. Per una elevazione al senso dell'essere, Città Nuova, Roma 1988, p. 
420) e soprattutto le accurate analisi de La struttura ontica della persona e la 
problematica della sua conoscenza (ESW VI, pp. 185-197; traduzione italiana 
in Natura, persona, mistica, per una ricerca cristiana della verità, Città Nuo
va, Roma 1997, pp. 49-113, alle pp. 102-113).

34 II che non si verifica là dove il contesto stesso fa capire che si tratta 
della fede in senso stretto, come per esempio nel passo b., o come quando, in 
Vie della conoscenza di Dio, si prendono in esame i diversi modi di conoscere 
Dio, vale a dire la conoscenza naturale di Dio, la conoscenza di Dio per fede, 
e quella per esperienza soprannaturale. Proprio questo testo, tuttavia, è un al
tro  di quelli in cui Edith Stein distingue con molta chiarezza i due sensi del 
term ine Glaube, il senso lato dell’inglese belief (che si può rendere con "cre
denza”), e «il senso stretto di fides, cioè come accettazione della rivelazione 
soprannaturale e fedeltà ad essa» (Wege der Gotteserkenntnis. Dionysius der 
Areopagit und seine symbolische Theologie, Kaffke, Mtinchen 1979, p. 46; trad. 
it. Vie della conoscenza di Dio, in S t e in  Edith, Vie della conoscenza di Dio e al
tri scritti, Edizioni Messaggero, Padova 1983, pp. 125-187, alla p. 159). Nella 
traduzione italiana del passo di cui ci si sta occupando, "Glaube" è dunque re
so giustamente con "credenza". Troviamo la traduzione "croyance" anche in 
Guilead (G u il e a d  Reuben, De la Phénoménologie à la Science de la Croix. L ’i- 
tinéraire d'Edith Stein, Nauwelaerts, Louvain-Paris 1974, p. 50).

35 Cfr. d e  M ir ib e l , Edith Stein..., cit., p. 5 1 .,  Dopo aver citato il passo, De 
Fabrègues annota addirittura: «la fede è là, l’essere chiam ato ha percepito
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Il contesto m ostra con sufficiente chiarezza che questa le ttu ra  
non è giusta. "Fede viva” (meglio: viva "credenza”) non indica 
qui la fede religiosa, m a la credenza che si verificherà quell’e
vento inaspettato  cui il testo fa cenno qualche rigo avanti. Vero 
è che si può in terpretare tu tto  l’esempio com e la descrizione di 
una esperienza personale di Edith  Stein, e com e il presagio di un 
im m inente radicale cam biam ento di vita legato a quella che sa
rebbe sta ta  la conversione. Ma non è il testo ad afferm arlo espli
citam ente; a differenza di quanto si verifica nel caso del passo 
tratto  dal capitolo quinto.

2. Dal paragrafo V, 3

d. «Esiste uno stato di riposo in Dio, di totale rilassamento di 
ogni attività spirituale, in cui non si fanno piani, non si prendo
no decisioni, e non solo non si fa nulla, ma si rimette tutto il fu
turo alla volontà divina, ci si "abbandona” completamente “al 
destino”. Questo stato, un poco io l’ho provato, dopoché un'e
sperienza, che oltrepassava le mie forze, consumò totalmente le 
mie energie spirituali e mi tolse ogni possibilità di azione. Para
gonato all’arresto di attività per mancanza di slancio vitale, il ri
poso in Dio è qualcosa di completamente nuovo e irriducibile. 
Quello, era silenzio di morte. Al suo posto subentra ora un sen
tirsi custoditi, liberati da tutto ciò che è preoccupazione, obbli
go e responsabilità riguardo all’agire. E mentre mi abbandono a 
questo sentimento, a poco a poco una vita nuova comincia a col
marmi e, senza alcuno sforzo della mia volontà, a spingermi ver
so nuove realizzazioni. Questo afflusso vitale sembra essere 
qualcosa che promana da un’attività e una forza che non è la mia 
e che, senza nulla pretendere dalla mia, diventa attiva in me. Il 
solo presupposto necessario a questa rinascita spirituale sembra 
essere una certa capacità di accoglienza, come essa poggia sulla 
struttura della persona, che è sottratta al meccanismo psichi
co»36.

l’esistenza dell'Essere totale e infinito; forse che esita ancora a fare il passo 
decisivo?» (La conversion..., cit., p. 48).

36 «Es gibt einen Zustand des Ruhens in Gott, der völligen Entspannung 
aller geistigen Tätigkeit, in dem m an keinerlei Pläne macht, keine E n t
schlüsse faßt und erst recht nicht handelt, sondern alles Künftige dem göt-
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Anche di questo brano, è opportuno esam inare innanzitu tto  
il contesto: il titolo del paragrafo è La cooperazione di causalità 
e motivazione. La forza vitale sensibile e la forza vitale spirituale. 
E dith  Stein distingue tra  una forza vitale sensibile, legata alla 
natu ra e al corpo, e una forza vitale spirituale; afferm a quindi 
che il corpo da una parte  dipende dal m ondo della na tu ra  m ate
riale, e dall’altra è in stretto  rapporto  con la psiche. Esiste certo 
un rapporto tra la forza vitale sensibile e la forza vitale sp iritua
le; ad esempio, tra la freschezza o la stanchezza fisiche, e la fre
schezza o la stanchezza spirituali. Va notato però che la forza vi
tale spirituale «è aperta all’apporto  dal m ondo degli oggetti 
(Objektwelt)» al di fuori di noi, che con i suoi contenuti può n u 
trirla  e arricchirla, che può perm etterle di dare prestazioni che 
non corrispondono allo stato  della forza vitale sensibile, e di ac
crescersi anche senza un nuovo im piego di questa. La ricettività

tlichen Willen anheimstellt, sich gänzlich "dem Schicksal überläßt”. Dieser 
Zustand ist m ir etwa zuteil geworden, nachdem  ein Erlebnis, das meine 
Kräfte überstieg, meine geistige Lebenskraft völlig aufgezehrt und mich al
ler Aktivität beraubt hat. Das Ruhen in Gott ist gegenüber dem Versagen der 
Aktivität aus Mangel an Lebenskraft etwas völlig Neues und Eigenartiges. Je
nes w ar Totenstille. An ihre Stelle tritt nun das Gefühl des Geborgenseins, 
des aller Sorge und Verantwortung und Verpflichtung zum H andeln E ntho
benseins. Und indem ich mich diesem Gefühl hingebe, beginnt nach und na
ch neues Leben mich zu erfüllen und m ich -ohne alle willentliche Anspan
nung- zu neuer Betätigung zu treiben. Dieser belebende Zustrom erscheint 
als Ausfluß einer Tätigkeit und einer Kraft, die nicht die meine ist und, oh
ne an die meine irgendwelche Anforderungen zu stellen, in m ir wirksam 
wird. Einzige Voraussetzung für diese geistige W iedergeburt scheint eine 
gewisse Aufnahmefähigkeit zu sein, wie sie in der dem psychischem Mecha
nismus enthobenen Struktur der Person gründet» (B, p. 76; cfr. G io v a n n a  
d e l l a  C r o c e , Edith Stein..., cit., pp. 40-41). Il secondo dei due Contributi, In
dividuo e società, richiam a così questo passo : «la fonte che essa [l’anima] 
racchiude in sé può esaurirsi. In questo caso il mondo si scontra ancora con 
lei, senza però che essa si "accenda”, senza che sia più in  grado di dare al
cuna risposta. La sensibilità per i valori viene meno, anche se questi sono an
cora conosciuti, e anche le "qualità stabili" sem brano scomparse: la bontà 
non si irradia più in sentim enti positivi e in buone azioni, e l’intimo dell’a
nim a sem bra svuotato di tutto quello che lo riempiva e in cui si esprimeva 1’ 
individualità stessa, altrim enti non connotabile. Una tale frattura nella vita 
di una persona può verificarsi se un "colpo del destino” consum a tutte le for
ze dell’anima, può anche avvenire che essa "avvizzisca” gradualm ente per un 
continuo eccessivo dispendio di energia, e devono esserle apportate nuove 
forze da fonti esterne, per risvegliarla ad una nuova vita [qui la nota: «Cfr. il 
I saggio, p. 76]» (B, p. 212).
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nei confronti del m ondo degli oggetti dipende dalla forza vitale 
spirituale, perché per appropriarsi degli oggetti è necessaria una 
certa attività spirituale, di diversa intensità, secondo la diversa 
na tu ra  degli oggetti. Viene sottolineata la na tu ra  peculiare della 
forza vitale spirituale, «nucleo im m utabile delle mutevoli capa
cità spirituali»; come è diversa dalla capacità recettiva, che varia 
secondo la varietà dei contenuti (ad esem pio valori estetici, o va
lori etici...), così essa è diversa anche dalla forza vitale sensibile. 
Diversa da questa, anche se in un certo senso ne dipende: ad 
esempio, in  uno stato di esaurim ento fisico, non si riesce ad  en
tusiasm arsi per qualcosa che invece suscita il nostro entusiasm o 
non appena ci si è ristabiliti. I contenuti, accolti, vissuti, dànno 
forza, determ inano «un afflusso di im pulsi freschi»; d 'altra p a r
te, per questo si richiede la presenza e l'impiego di una certa for
za vitale....»37. E' a questo punto  che si innesta il brano  citato, 
che viene introdotto  con queste parole: «A parte  questo afflusso 
di im pulsi (Triebkräfte), che già presuppone una certa quan tità  di 
forza vitale -e cioè quella necessaria per sperim entare (erleben) i 
contenuti in  grado di dar forza-, ce n’è evidentem ente anche un 
altro, che non è legato a un  tale presupposto. Esiste uno stato  di 
riposo in  Dio...».

Vale la  pena di notare brevem ente che questo passo d. viene 
citato a  volte come se seguisse im m ediatam ente il passo c., cosa 
che non è vera38, e può generare gli equivoci di cui si è detto in 
torno al senso stesso di quel passo. G iustam ente, invece, il pas
so d. è citato  spesso non tanto per un interesse d iretto  al tem a 
specifico del riposo in Dio nel contesto generale del saggio39, 
quanto  piuttosto proprio perché l'origine della esperienza che 
esso descrive viene individuata nella vita stessa di E dith  Stein,

37 B , pp. 71-76. «La Stein ritiene ... che accanto all’attività spirituale, che 
richiede un  consumo di energie, possiamo trovarne u n ’altra, la quale pare in
fusa dal di fuori» (B e t t in e l l i  Carla, II pensiero di Edith Stein. Dalla fenome
nologia alla scienza della Croce, Vita e Pensiero, Milano 1976, p. 37).

38 Credo che l’origine di questa svista sia da ricercarsi nella biografia 
della de Miribel (cfr. op. cit., p. 51); aveva già notato che le cose non stavano 
così Sofia Va n n i  R o v ig h i , La figura e l'opera di Edith Stein, «Studium» 50 
(1954), 554-568, alla p. 558 in nota.

39 La Vigone osserva: «L'apice dell’attività um ana per eccellenza è lo sta
to di riposo in Dio, in cui ogni angoscia e preoccupazione si placa in un  a t
to di vera e fiduciosa sottomissione a Lui» (V ig o n e  Luciana, Introduzione al 
pensiero filosofico di Edith Stein, Città Nuova, Rom a 1991, p. 27).
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«in un'esperienza spirituale autentica, indubbiam ente avvenuta 
in lei»40. Se infatti non solo questo m a tu tti i passi di Causalità 
psichica  riportati nelle pagine precedenti sono così frequente
m ente citati, è, come si è notato, perché si ritiene di ravvisare in 
essi un'eco di quelle che furono in questo periodo le esperienze 
spirituali di Edith  Stein, e, più precisam ente, di alcuni m om en
ti del suo cam m ino verso la fede41. Si deve tuttavia rilevare che

40 Così suor Giovanna della Croce, che pure suggerisce che ella possa es
sersi servita, per la descrizione di tale esperienza, di un linguaggio ("stato di 
morte", "rinascita", "vita nuova”) appreso da testi di spiritualità o di mistica 
{Edith Stein..., cit., p. 41). Si veda anche O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., p. 102 
e 103. Attirerei l’attenzione sul fatto che espressioni come "vita nuova” e "ri
nascita” sono largamente impiegate anche nella Simbolica di Adam Johann 
M ö h l e r  (ad esempio nel §11; trad. it. Jaca Book, Milano 1984, pp. 131-138), 
che Edith Stein aveva letto «prima della coversione» (cfr. la lettera a Ingarden 
dell’8 novembre 1927, in Edith Stein. Briefe an Roman Ingarden. Ergänzungen 
zu Band XIV der Werke Edith Steins, ed. Maria Amata Neyer, «Edith Stein - 
Jahrbuch» 2 (1966), 392-405, alla p. 402). Anche Essere finito e essere eterno 
riprende il tema, in term ini che possono ben ricordare l'esperienza del passo 
d.: «questo è quanto i conoscitori della vita interiore hanno sperim entato in 
ogni tempo: essi sono stati attirati nella parte più profonda di loro stessi da 
qualcosa che li attirava con più forza dell'intero m ondo esterno; vi hanno spe
rim entato l'irrompere di una nuova, potente, più alta vita: della vita sopran
naturale, divina» (ESW II, p. 407; trad. it. p. 457). In Scientia Crucis'. Dio può 
se vuole «inserirsi con mano forte nel destino delle anime. Un miracolo di 
questo genere, operato dalla sua onnipotenza, significa la rinascita dell'ani
m a sotto l'azione della grazia santificante» (ESW I, p. 149; trad. it. Postula
zione generale dei Carmelitani Scalzi, Roma 1982, p. 189; cfr. Gli scritti della 
serva di Dio..., cit., p. 138). Si veda infine anche la "antropologia teologica”, 
ESW XVII, pp. 40; 104-106; 118-121; 176.

41 R.Ingarden rileva che «due o tre passi » dei Contributi contengono 
«sintomi» e «tracce» del passaggio di Edith Stein, un passaggio in atto in quel 
momento, dalla sua precedente posizione alla nuova, segnata da un'adesione 
ad un credo religioso, alla fede cattolica ( I n g a r d e n , Zur Philosophie Edith 
Steins, cit., p. 211). Ingarden colloca il passo che «mostra chiaram ente che 
l'autrice ebbe una esperienza determ inata, una esperienza di Dio, e che que
sta esperienza causò da parte sua una certa risposta positiva», in Individuo e 
società {ibid., p. 213); pensa probabilm ente a B, p. 212 (cfr. nota 36); è co
m unque da notare che B, p. 212 {Individuo e società) rim anda a B, p. 76 {Cau
salità psichica), in  cui quella esperienza è descritta con maggior precisione. 
Si vedano anche, ad esempio, i lavori biografici di M.Bienias (cfr. sopra nota 
21); di W.Herbstrith (T e r e s ia  a  M a t r e  D e i , Edith Stein..., cit:, pp. 48-50 e Das 
wahre Gesicht..., cit., pp. 57-59); di suor Giovanna della Croce (nel passo c. del 
paragrafo III, 3 e nel passo del paragrafo V, 3, citati di seguito, Edith Stein sta 
«parlando del cammino percorso»: Edith Stein..., cit., p. 40 e 41); di Elisabeth 
Endres (dopo aver citato il passo a. e il passo d., allude, m a solo in riferi
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c'è una differenza fondam entale tra  questo passo del paragrafo 
V, 3 e quelli, citati precedentem ente, del paragrafo III, 3. In  que
sto caso, Edith Stein è esplicita nell'afferm are che sta parlando 
di una sua propria esperienza spirituale. E ' dunque certo che le 
considerazioni sviluppate in questo passo vanno riferite a lei; 
prendono l’andam ento di un vero e proprio resoconto di una sua 
precisa esperienza42. Che Edith  Stein parli, qui, veramente in p ri

m ento a quest’ultimo, ad una «esperienza personale» (Edith Stein.., cit., pp. 
146-149); di suor Maria Cecilia del Volto Santo (cita il passo c. del paragrafo 
III, 3 e vi scopre «la sua [di Edith Stein] intim a disposizione e la sua profon
dissima tensione di fede, che era già fede in atto, sebbene ancora non rico
nosciuta esplicitamente da lei» - Edith Stein..., cit., p.59; cita poi anche il pas
so del paragrafo V, 3, per il quale rim anda alla Vita di S.Teresa d’Avila, cap. 
12, 5; esso è  testimonianza dei «sentimenti elevati di Edith anteriori alla con
versione» e del fatto che, «già al tempo della conversione, Edith  era una per
sona massim am ente aperta alla ricezione della grazia e alla piena accoglien
za della rivelazione del mistero di Dio», ibid., pp. 59-60). Si vedano anche 
S c h a n d l , Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 7 7  e "Ich sah aus meinem  
Volk..., cit., p. 34; O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., p. 92 ( è  lei a restare ferma 
alla sua "concezione scientifica del m ondo” nonostante le sollecitazioni della 
grazia divina). Elisabeth de Miribel, che cita congiuntamente, l’uno di segui
to all’altro, il passo c. del paragrafo III, 3 e il passo del paragrafo V, 3, osser
va: «questa pagina ci pare contenere il riflesso di una esperienza spirituale 
autentica»; infatti, essa «lascia intravedere qualcosa del cammino percorso» 
da Edith Stein»; e arriva fino a riconoscere, nell’«avvenimento presagito», il 
battesim o ( d e  M ir ib e l , Edith Stein..., cit., pp. 51-52).

42 Purtroppo nella traduzione italiana questo punto essenziale va quasi 
perduto («Si riceve questo stato dopo che un vissuto, che ha  superato le mie 
forze, ha completamente consum ato la forza vitale spirituale e ha privato la 
persona di ogni attività» -corsivo mio). Il testo tedesco [«Dieser Zustand ist 
m ir etwa zuteil geworden, nachdem  ein Erlebnis, das meine Kräfte über
stieg, meine geistige Lebenskraft völlig aufgezehrt und mich aller Aktivität 
beraubt hat»; poi, nella descrizione di questo stato, riprendono i verbi al pre
sente] è reso più fedelmente nella traduzione di suor Giovanna della Croce: 
«Questo stato, un  poco io l’ho provato, in seguito a un’esperienza che, oltre
passando le mie forze, consumò totalm ente le mie energie spirituali e mi tol
se ogni possibilità di azione» (Edith Stein..., cit., p. 40). Suor Teresa della Ma
dre di Dio parla a questo proposito di una «irruzione», di una «esperienza 
intim a di Dio, che nell’estrem a prostrazione viene più facilmente avvertita»; 
e ancora: «prima dell’adesione totale a Dio, Edith deve passare attraverso 
l’angoscia di una notte spirituale» (T e r e s ia  a M a t r e  D e i , Edith Stein.., cit., p. 
48). Imhof, come si è visto (cfr. nota 31), argom enta in questa m aniera: «da
to che Edith  Stein conduce le sue ricerche in m aniera puram ente fenom e
nologica, indipendentem ente dalla letteratura sull’argom ento e dal dogma 
della Chiesa, questa conoscenza [sullo stato di riposo in Dio] deve avere la 
sua origine nella sua propria esperienza, cosa che del resto ella subito sottoli
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m a persona, è un fatto di estrem a im portanza, che caratterizza 
questo passo d. rispetto a quelli del paragrafo III, 3. M entre sul
la base del paragrafo III, 3 si può solo supporre che E dith  Stein 
stia in fondo parlando di se stessa, in  questo paragrafo V, 3 ella 
invece lo dichiara esplicitam ente. W im m er qualifica questo testo 
come una "confessione” {Selbstbekenntnis), «che attesta quanto 
ella, già alla fine della guerra m ondiale, fosse cresciuta nella fe
de e nell'esperienza di Dio»43.

Che si tra tti di u n ’esperienza personale di Edith  Stein, si può 
considerare cosa certa. Restano tuttavia aperti interrogativi ai 
quali è difficile dare una risposta sicura. Ad esempio: si tra tta  di 
u n ’unica esperienza, o non piuttosto  di diverse esperienze sim i
li che si sono ripetute anche a d istanza di tempo? E ancora: in 
quale m om ento ha avuto luogo questa esperienza (o eventual
mente: hanno avuto luogo queste esperienze)? Sono in terrogati
vi che non sono privi di im portanza in rapporto  alla qualità stes
sa deH'esperienza. E tuttavia, appunto, non sem bra che si pos
sano dare risposte assolutam ente sicure.

Q uanto al prim o interrogativo, l’inciso in  cui resta esplicita
m ente afferm ato che si tra tta  di una sua personale esperienza fa 
pensare che il passo si riferisca ad una esperienza unica. «Esiste 
uno stato di riposo in Dio...»; qui viene enunciata una possibilità 
generale; e poi: «questo stato, un  poco io l’ho provato, dopo
ché...»; riferim ento, questo, con quel che segue, ad una espe
rienza puntuale, in  cui ella ha  vissuto personalm ente una possi
bilità che è in sé universalm ente um ana. Questa alm eno è l'im 
pressione che si ricava dalla lettura. Va com unque aggiunto che 
il discorso vale fino al m om ento della stesura del passo d. Dopo, 
l'esperienza potrebbe anche essersi ripetuta. E questo ci porta  al 
secondo interrogativo.

nea: "Questo stato, un poco io l'ho provato..."» ( I m h o f , Edith Steins philo
sophische Entwicklung..., cit., p. 211; corsivo mio). Si vedano ancora d e  Fa- 
b r è GUES, La conversion..., cit., p. 48, per il quale il passo non lascia alcun 
dubbio sul fatto che si sia trattato  «di una vera esperienza spirituale» e O t 
t o , Welt, Person, Gott..., cit., p. 102.

43 W im m e r ,  Vier jüdische Philosophinnen..., cit., p. 198, dove afferma an
che: «viene qui tratteggiata, con m odalità affatto classiche, l’esperienza m i
stica di una vita unita con Dio, un ’esperienza, che ad Edith  Stein diede la pa
ce, contro ogni dubbio intellettuale, e contro la resistenza vitale ad una to
tale consegna di sé a Dio». L’autore ritiene concluso il saggio alla fine del 
1918 (ma, a p. 187, parla piuttosto dell’ottobre 1919).
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Q uanto all’interrogativo relativo alla data, va innanzitu tto  
notato  che altro è il problem a della datazione di Causalità psi
chica, altro il problem a della datazione della esperienza descrit
ta  nel passo d. Imhof, che del saggio sulla Causalità psichica  dà 
un'analisi molto accurata, lo data, insiem e col secondo dei due 
Contributi, al 1919 al più tardi, quando Edith  Stein li presentò 
en tram bi all’Università di Gottinga in  occasione della sua ri
chiesta di abilitazione44. Si deve però aggiungere questo: non è 
im possibile pensare che, pu r essendo sostanzialm ente ultim ati 
da tem po i due Contributi, il passo d. sia stato  aggiunto all’u lti
m o m om ento, prim a della loro consegna al tipografo per la p ub 
blicazione nello Jahrbuch, e in questo caso l'esperienza descritta 
potrebbe essere avvenuta dopo la stesura dei due saggi. Una co
sa del genere debbono pensare quanti riconoscono nell’espe
rienza sconvolgente che distrugge le ultim e energie di Edith  
Stein la delusione dovuta aH 'im prow iso m atrim onio  di H ans 
Lipps45. Comunque, appartiene al 1918, anno in cui sarebbe da 
collocarsi la stesura dei Contributi alm eno nella loro s tru ttu ra  
essenziale, un  testo che m ostra una singolare convergenza col 
passo d. Si tra tta  di una le ttera a Rom an Ingarden del 10 ottobre 
1918, le ttera che non era sta ta  pubblicata nel volum e ottavo del
le Opere di Edith Stein. Vi ritroviam o idee-chiave del passo d.,

44 Cfr. I m h o f , Edith Steins philosophische Entwicklung..., cit., pp. 100 e 
266. Sappiamo dalla lettera 25 (ESW V ili, p. 37) -annota anche Imhof- che 
il saggio sulla Causalità psichica era pronto, «quanto alle linee essenziali», 
già nell'agosto 1918. Per Wimmer, fu scritto entro l’ottobre del 1919 (Vier jü 
dische Philosophinnen..., cit., p. 1879; per U.Koepke, i due Contributi furono 
scritti tra il 1917 e il 1919 (Edith Stein..., cit., p. 136); per S a n c h o  F e r m ìn  
Causalità psichica fu steso nel 1918 e ultim ato nel 1919, Individuo e società 
fu ultim ato prim a della fine di luglio 1919 (Edith Stein, modelo y  maestra..., 
cit., p. 140); Reifenrath considera ultim ato il lavoro di redazione dei Contri
buti prim a della partenza di Edith Stein da Friburgo (Erziehung im  Lichte..., 
cit., p. 61). Ingarden, m a sulla base dei tempi di stam pa che furono necessa
ri per i suoi propri articoli e non sulla base di docum enti di Edith Stein, dà 
una datazione leggermente più bassa: pensa che i Contributi siano stati scrit
ti nel 1920, forse già nel 1919 ( I n g a r d e n , Zur Philosophie Edith Steins, cit., p. 
211). In ogni caso, come si vede, si tra tta  di un  m om ento anteriore all'episo
dio di Bergzabern. Altro problema, si diceva, è quello della datazione preci
sa dell'esperienza stessa descritta in Causalità psichica, in questo arco di an
ni; si veda a questo proposito L e u v e n , Heil im  Unheil..., cit., p. 40: «quando 
per la prim a volta nella vita di Edith Stein Dio le abbia teso la m ano -senza 
che lei la stringesse- non lo sappiamo».

45 Cfr. sotto, nota 123.
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come quella di una "forza” che salva da una situazione di p ro
strazione, e quella di "rinascita”: «non so se lei ha colto, a p arti
re da alcune espressioni usate da me, che mi sono risolta sem 
pre più per un cristianesim o del tu tto  positivo. Questo mi ha li
berato dalla vita che mi aveva buttato  a terra, e mi ha dato an 
che la forza riprendere a vivere di nuovo, con gratitudine. Posso 
quindi parlare di una "rinascita” nel senso più profondo. Ma 
questa nuova vita per me è /legfj&ta in  m odo così stretto  con le 
esperienze vissute l'anno scorsoi che io non me ne separerò mai, 
in  nessun modo; per me, resteranno sem pre attuali, presenti. 
Non posso più riconoscere in esse una disgrazia; al contrario, 
appartengono a quanto ho di più prezioso»46. Nella stessa le tte
ra, aveva afferm ato che «da mesi» è orm ai in condizioni di spi
rito buone; m entre, prim a, c 'era da tem ere un tracollo47.

Non solo l’esperienza descritta nel passo d. è indubitabil
m ente un'esperienza personale di E dith  Stein. Per Schandl, 
«questa esperienza, che ella con insistenza descrive com e un  vis
suto suo proprio», è «un'esperienza di Dio di grande intensità, e 
fondamentale per il suo ulteriore cam m ino»4S. Anche suor Gio
vanna della Croce attribuisce una grandissim a im portanza a 
questa pagina, che «potrebbe essere la chiave d ’interpretazione 
della conversione di Edith»49. Il giudizio di Schandl e di suor 
Giovanna della Croce è senz'altro giusto. E ’ da condividere dun

46 ESWXIV, pp. 103-104.
47 Ibid., p. 103. Commenta H.Ott: «questo è il linguaggio di una persona 

salvata {erlöst), che ha superato l’im m anenza del m ondo ed è certa della tra
scendenza e dell’esistenza del Dio personale: cristianesimo positivo. Il p ro
cesso del ritrovam ento di sé nella dim ensione religiosa {religiöse Selbstfin
dung) aveva dunque già raggiunto un prim o livello - dopo una serie di pe
santi delusioni, di sconvolgimenti e di crisi» (O t t  Hugo, Edith Stein und Frei
burg, in F e t z  - R a th  -  S c h u l z , Studien zur Philosophie..., cit., pp. 107-139, al
la p. 124).

48 S c h a n d l ,  Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 78 (corsivo mio). Cfr. 
anche p. 79: «proprio il linguaggio che usa, oggettivo, tenue come un soffio, 
faticosamenTe elaborato, è conferm a del fatto che Edith Stein qui parla del
la sua fondamentale esperienza personale di Dio»; ciò che, aggiunge in nota, 
non colgono M anshausen ed altri. Come si è visto.

49 G io v a n n a  d e l l a  C r o c e ,  Edith Stein..., cit., p. 41; cfr. ancora: «con gran
de probabilità va attribuito a questa esperienza l’aver fatto il passo decisivo 
dopo aver scoperto la "Verità” nella Vita di S.Teresa» {ibid). Cfr. anche B e t 
t i n e l l i ,  Il pensiero..., cit., pp. 181-182.
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que anche l’im postazione di chi non si lim ita a citare i passi del 
saggio sulla Causalità psichica  per illustrare le circostanze e i 
tem pi della conversione, m a attribuisce loro anche un  posto di 
rilievo nella della esperienza spirituale globale di E d ith  Stein e 
in tu tta  la sua dottrina spirituale.

E' quanto avviene ad esempio nello studio di E lisabeth Otto. 
Nella spiritualità di Edith Stein, a suo avviso, ha un posto di as
soluto rilievo il concetto di "rinascita spirituale”50; di qui l’im 
portanza del passo d:, è appunto  qui che ella «descrive la sua 
esperienza di una rinascita spirituale»51. Secondo E lisabeth Ot
to, quello che è centrale, in questo passo, è il “cam biam ento" 
('Wandel), il concetto e l’esperienza del cam biam ento; un  tem a 
questo che, come si vedrà, era presente fin da II problema del
l ’empatia, e che poi tornerà ancora, prim a nell'esperienza della 
vita che nella riflessione, in relazione agli incontri di E dith  Stein 
con persone la cui vita aveva subito un  cam biam ento radicale; 
infine, e soprattutto , in relazione a questa sua personale espe
rienza, consegnata alla pagina di Causalità psichica  della quale 
ci stiam o occupando. E' u n ’esperienza che le apre anche la via 
verso una nuova form a di pensiero, afferm a E lisabeth Otto, ver
so u na  nuova m entalità, una nuova concezione della realtà. «Il 
cam biam en to  (Wandel) della p e rsona  com e cam biam en to  
(‘Verwandlung) operato da una potenza che sta al di fuori della 
persona e di tutte le connessioni naturali in cui essa è im m ersa, 
le m ostra i lim iti della sua posizione nel cam po della teoria del
la conoscenza52, e m ette in forse la sua concezione scientifica del 
m ondo»53. L' esperienza del trovar sostegno e sicurezza in Dio è 
poi in fondo, per lei, l’esperienza di sentirsi salvata. Però questa 
non è, nella interpretazione di E.Otto, l’esperienza che m ette fi
ne ad u n ’epoca della sua vita, quella irreligiosa, non è l'espe

5° O t t o , Welt, Person, Gott..., c i t . ,  p p .  1 6 8  e  1 8 1 .
51 Ibid., p. 168.
52 «Edith Stein -aveva affermato poco sopra- concepisce il cam biam en

to della persona come un fenomeno che ha il suo fondamento nell'esperien
za della grazia divina. Ma, quanto alla sua posizione conoscitiva, ella è orien
tata solo all'essere che si trova nelfam bito della coscienza, e che è dato nel
l’esperienza» (ibid., p. 99). Per questo, l'esperienza di un  cam biam ento ope
rato da una forza trascendente fa saltare i suoi schemi: «col metodo della ri
duzione trascendentale non è in grado di fondare il cam biam ento della per
sona» (ibid., p. 101).

53 Ibid., p . 9 9 .
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rienza che vince tu tte le sue resistenze, quelle intellettuali in p a r
ticolare: «piuttosto, dapprim a ella si rifiu ta di accettare la situa
zione com pletam ente nuova che si è creata, per il suo pensiero, 
con il cam biam ento della sua persona; si rifiu ta di rinnegare la 
sua posizione conoscitiva»54. A conferm a di ciò, viene citato il 
passo b., che si riferirebbe dunque ad un'esperienza successiva a 
quella di cui è testim onianza il passo d., e che avrebbe la sua ori
gine appunto dall'esperienza descritta nel passo d. Comincia co
sì per Edith Stein un lungo doloroso processo: «la salvezza che 
ha sperim entato è diventata per lei un  problem a»55, com e costi
tuisce un «problema» il cam biam ento56, in sé o negli altri. Un 
problem a, perché ora capisce «che l'uom o appartiene ad un o r
dine com pletam ente diverso da quello dei problem i scientifici. 
Fino a questo m om ento, era dalla ricerca scientifica che ella si 
aspettava l'ultim a chiarezza riguardo all’uomo. Adesso però ha 
sperim entato che la risposta all’enigm a del suo essere è il Dio vi
cino, personalm ente vicino»57. Tuttavia, non sa prendere la riso
luzione di abbandonarsi a Lui, perché per farlo dovrebbe ab 
bandonare il suo modo di vedere, tu tta  la sua im postazione 
mentale. Proprio questa, secondo E lisabeth Otto, sarebbe la ra 
dice ultim a delle crisi di questi anni. E dith  Stein si vedrebbe co
stretta  ad una specie di autoliquidazione del pensiero, di rinun 
cia del pensiero a se stesso, m entre tu tto  quello che le viene ri
chiesto è di m ettersi in ascolto di Dio58. In  Teresa d’Avila, Edith 
Stein troverà le sue stesse esitazioni e resistenze, m a Teresa le in 
dicherà la Croce, l’obbedienza fino alla m orte di croce, com e la 
via della vita59, le insegnerà la  preghiera60, e l'incontro con Cri
sto61. Sono tem atiche che dovranno essere riprese più avanti.

Sono stati riportati i passi del saggio sulla Causalità psichi
ca che offrono un interesse in  relazione alla storia della conver
sione di Edith Stein, e ne è stato  indicato il contesto; con ciò, si

54 Ibid., p. 103: «ha sperim entato l'am ore di Dio che le si offre come sal
vezza, ma non riesce ancora ad aprirsi a questa salvezza {ibid.).

55 Ibid., p. 103.
56 Ibid., p. 98.
57 Ibid., p. 103.
58 Ibid., p. 104; cfr. anche p. 108. Cfr. sotto, nota 131.
59 Ibid., pp. 110-111.
60 Ibid., pp. 112-113.
61 Ibid., pp. 114-115.
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è cercato di precisare quello che essi effettivam ente dicono, le 
indicazioni che essi contengono; ne è sta ta  sottolineata l'im por
tanza, sulla scorta della le tteratura critica su Edith  Stein. Resta 
da approfondirne il significato anche sulla base di nuovi testi, 
cronologicam ente posteriori, che sem brano tuttavia riferirsi alla 
m edesim a esperienza.

Il cam m ino della conversione di E dith  Stein non fu soltanto 
lungo, m a pieno di lotte, di sollecitazioni, di resistenze e di com 
battim enti62; è quanto em erge anche dalla dissertazione Sul pro
blema dell’empatia e da molteplici testim onianze appartenenti a 
questi anni. E' quanto si vedrà subito.

Poi, nel lungo e travagliato cam m ino di conversione, in un 
m om ento anteriore a  quello risolutivo di Bergzabern, si colloca 
un fatto — quello descritto nel passo d. — che si potrebbe quali
ficare come "mistico”; in  relazione a questo fatto, si vedranno la 
Introduzione alla filosofia e altri testi dell'ultim o periodo della 
sua attività.

II. La dissertazione “Sul problem a dell’em patia” e gli anni
della ricerca di Dio

In  riferim ento ai passi a. e c., Im hof giudica «davvero stu 
pefacente» il fatto che Edith  Stein si serva dell'esempio della fe
de, perché, osserva, «Edith Stein redasse i suoi due Contributi 
p rim a del suo personale approdo alla fede»63. Crede dunque di 
poter avanzare questa ipotesi: «forse fa allusione qui alla fede 
ebraica della m adre, che non le fu m ai dato di condividere»64. In  
realtà quell’esempio, in uno scritto anteriore alla conversione, 
può suscitare stupore solo se si in terpreta  la  conversione, l’epi

62 M aria Bienias, che conobbe personalm ente Edith Stein, parla di «du
ri com battim enti spirituali» (schwere Geisteskämpfe), dai quali uscì con la 
lettura della Vita di S.Teresa (B ie n ia s , Das Lebensopfer..., cit., p. 11). E ’ un 
aspetto che è fortem ente sottolineato in tutte le biografie più recenti. 
W .Herbstrith parla di un  com battim ento, di una  lotta con Dio, (ein Ringen 
m it Gott) ( H e r b s t r it h  Waltraud, Edith Stein. Jüdin..., cit., p. 376; cfr. anche 
I d ., Das wahre Gesicht..., cit., pp. 57-59).

63 I m h o f ,  Edith Steins philosophische Entwicklung..., cit., pp. 193-194 e 
317. Egli cita il passo a., il passo c. (privo dell'ultim a frase, la più frequente
m ente citata e fraintesa), e infine il passo b.

64 Ibid., p. 317; questo parlando del passo a.
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sodio di Bergzabern del 1921, com e un avvenimento che so
praggiunge improvviso, e non com e un punto d 'approdo, con
clusivo di un lungo travaglio; in questo caso, si dovrebbe trova
re del tu tto  «naturale» il ricorso a simili esempi, legati ai p ro 
blemi più brucianti che E dith  Stein stesse vivendo65. D’altra p a r
te, l'ipotesi avanzata da Im hof potrebbe anche essere plausibile, 
dato il forte legame che univa la m adre e la  figlia, e il dolore che 
doveva arrecare alla figlia la consapevolezza di dare un così g ra
ve dolore alla m adre. Carla Bettinelli, convinta anche lei che «la 
Stein abbia preparato  il lavoro prim a della conversione», affer
m a invece che ella «in esso fa allusione al cam m ino che sta com 
piendo verso Dio con resistenza»66. E ’ questa l’interpretazione 
che sem bra in  effetti più verosimile, anche se non si attribuisce 
all’ultim a frase del passo c. il valore di un'allusione autobiogra
fica alla resistenza opposta alla fede cristiana; un senso che es
sa, almeno esplicitam ente, non ha. In  ogni caso, le due in terpre
tazioni di per sé non si escludono; potrebbero benissim o essere 
vere entram be. La ferm a fede della m adre, oltre che essere m o
tivo di profondo rispetto, può ben averle offerto m ateria di m e
ditazione, nel suo personale com battuto cam m ino verso la fede, 
come è il caso di quella di tante persone che, a Gottinga, stim a
va e am m irava per le loro qualità filosofiche e um ane67.

Lo stesso Im hof esprim e stupore anche per la collocazione 
cronologica della esperienza cui fa allusione il passo d. ; ancora 
una volta per il fatto che di «questa prim a personale esperienza 
di Dio da parte di Edith  Stein» si parli già in Causalità psichica, 
m entre tu tta la le ttera tura sulla Stein afferm a che «per la prim a 
volta nell’estate del 1921 (nella casa di cam pagna della famiglia 
Conrad-M artius a Bergzabern) fu concessa ad Edith  Stein l’e
sperienza decisiva della fede»68. Si potrebbe ripetere quanto si è 
già osservato in riferim ento ai passi a. eh . ,  m a lo stupore sem 
b ra  effettivamente ancora più giustificato nel caso del passo d.,

65 C o s ì  S c h a n d l ,  Die Begegnung m it Christus..., c i t ,  p .  7 6 .
66 E  c o n t i n u a :  « . . .c h é  a l t r i m e n t i  n o n  s c r i v e r e b b e  "A  q u e s t a  f e d e  a u t e n t i 

c a  e  v iv a  n e g o  l a  m i a  a d e s i o n e  e  n o n  p e r m e t t o  c h e  d i v e n t i  o p e r a n t e  i n  m e ” ». 
(B e t t in e l l i , Il pensiero..., c i t . ,  p p .  3 1 -3 2 ) .

67 C fr. TR, p p .  8 9 -9 0  (=  LJF, p . 2 3 0 /2 3 8 ) :  « U o m in i  c o n  c u i  a v e v o  d a  t r a t 
t a r e  q u o t i d i a n a m e n t e  e  c h e  c i r c o n d a v o  d i  u n 'a m m i r a t a  v e n e r a z i o n e  v iv e v a 
n o  in  q u e l  m o n d o  [ il  m o n d o  d e l l a  f e d e ] ;  e s s o  d o v e v a  d u n q u e  m e r i t a r e  a l m e 
n o  u n a  s e r i a  c o n s i d e r a z io n e » .

68 I m h o f ,  Edith Steins philosophische Entwicklung..., c i t . ,  p .  3 2 2 .
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trattandosi di un 'esperienza così precisa, di una vera e p ropria  
esperienza di Dio, e che Edith  Stein rivendica così decisam ente 
com e propria. Se, com e si deve ritenere, la redazione del saggio 
sulla Causalità psichica fu com pletata prim a del m om ento deci
sivo della conversione, da collocarsi nell'estate del 1921, il p ro 
blem a effettivamente sussiste.

Prim a però di approfondire la questione, il fatto su cui si 
vorrebbe richiam are l'attenzione è questo: non solo nel saggio 
sulla Causalità psichica, m a già nella dissertazione su II proble
ma dell’empatia, dunque nel 1916, Edith  Stein fa ricorso, come 
esempi, per illustrare e precisare certe sue tesi, alla figura del 
credente e a Dio, all'idea di Dio69.

A conclusione del paragrafo dedicato alla descrizione del fe
nom eno dell'empatia, dopo le precisazioni fatte per distinguere 
l'em patia dal ricordo, dall'attesa e dalla fantasia, aveva afferm a
to: «abbiam o preso in considerazione e tentato  di descrivere 
l'em patia in generale in  quanto esperienza della coscienza estra
nea, senza tener conto del tipo di soggetto che esperisce, e del ti
po di soggetto di cui viene esperita la coscienza [...] Così appare 
l'esperienza che un  Io in genere può avere di un  altro Io in ge
nere. E' in questo m odo che l'uom o coglie la vita psichica del
l'altro uomo, è in  questo m odo che egli coglie pure, com e cre
dente, l’ira, i com andam enti del suo Dio; non  diversam ente Dio 
può cogliere la vita dell’uomo. Dio, in quanto dotato  di cono
scenza perfetta, non si ingannerà m ai sui vissuti degli uom ini, 
com e gli uom ini si ingannano tra  loro sui loro vissuti. Ma anche 
per lui i loro vissuti non diventano vissuti suoi propri, né assu
m ono la stessa specie di datità  di questi»70.

Nelle pagine finali del saggio, poi, E dith  Stein si era in te rro 
gata sulla possibilità dell'instaurarsi dell'em patia in  relazione al
la differenza dei tipi personali; si può sem pre avere una rapp re
sentazione, o capire l’esperienza vissuta dell’altro, in relazione 
alla percezione dei valori, m a non si può rivivere la  sua espe
rienza [non la si può erfüllen] se non c'è un 'affinità con l'altro71.

69 A questo proposito, cfr. MÜLLER, Grundzüge..., cit., pp. 310-312.
70 Zum  Problem der Einfühlung, Buchdruckerei des W aisenhauses, H al

le 1917 (riprodotta da Kaffke, M ünchen 1980), pp. 10-11. Trad. it. Il proble
ma dell'empatia, Studium, Roma 1985; la traduzione italiana riporta  la pagi
nazione originale (traduzione modificata).

71 Ibid., pp. 128-129.
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Ed è a questo punto  che esem plifica in questa m aniera: «posso, 
personalm ente, essere un incredulo (ungläubig), e tu ttavia capi
re che un altro sacrifichi per la sua fede tu tto  quel che possiede 
in beni terreni. Vedo che egli agisce in questo m odo ed empatiz- 
zo in  lui un ’apprensione di valori, il cui correlato non mi è ac
cessibile, come motivo del suo agire; gli ascrivo uno strato (Schi
cht) personale che io non posseggo. Così, em patizzando, arrivo 
a cogliere il tipo de\Y"homo religiosus”, che è estraneo alla m ia 
natu ra  [wesensfremd], e lo capisco; tuttavia, quel qualcosa di 
nuovo  che mi si presenta in  lui resterà al di là della m ia capacità 
di riviverlo [unerfüllt]»72.

Infine, ci sono ancora delle considerazioni che ci interessa
no proprio neH’ultim a pagina della dissertazione. Il problem a è 
questo: dato che l'em patia di cui si è parlato  finora si è sem pre 
servita di una m ediazione corporea (espressioni del volto, azio
ni...), che cosa si dovrà dire della possibilità delhem patia in re
lazione a persone puram ente spirituali, nel qual caso una tale 
m ediazione sarebbe im possibile? A questo punto  leggiamo: «ci 
sono stati uom ini che, in un  improvviso cam biam ento della loro 
persona, hanno creduto di esperire l’intervento della grazia divi
na; altri, che nelle loro azioni si sentivano guidati da uno spirito 
protettore [...] Chi se la sentirà di determ inare se si tra tta  di 
un 'autentica esperienza, oppure di quella oscurità sulle proprie 
motivazioni, che abbiam o trovata nel considerare gli "idoli del
la conoscenza di sé"? Ma, con le im m agini illusorie di un ’espe
rienza di questo tipo, non è forse già data anche la possibilità ei
detica [Wesensmöglichkeit] di un 'au ten tica esperienza in questo 
am bito?»73.

72 Ibid., p. 129. L'esempio serve ad illustrare questa affermazione, che in 
linea di principio posso in qualche m odo rivivere [è erfüllbarJ ogni vissuto 
estraneo che potrebbe nascere a partire  dalla mia stru ttura personale, anche 
se io non fossi ancora arrivato a svilupparlo autonom am ente. Quello che in
vece è in contraddizione con la m ia stru ttura, posso sì capirlo, non però "ri
viverlo" [portarlo a riem pim ento, erfüllen]. Altro esempio, che segue im m e
diatam ente quello citato nel testo: di fronte a persone che pensano solo ad 
accum ulare beni materiali, vedo che esse non sono sensibili ad altri tipi di 
valori che io invece sono in grado di apprezzare; li capisco, anche se appar
tengono a un altro tipo umano, e io non sono capace di rivivere in me la lo
ro esperienza, di sentire come loro.

73 Ibid., p. 131. Il testo continua dichiarando essere di com petenza del
lo «studio della coscienza religiosa» la soluzione di questo problema, che è 
«del più grande interesse per il campo della religione. Ma lascio ad ulteriori
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I passi citati, sia quelli del saggio sulla Causalità psichica, sia 
già quelli de II problema dell’empatia, m ostrano con assoluta 
chiarezza la presenza e la persistenza in  E dith  Stein, già nel pe
riodo anteriore al m om ento del definitivo com piersi della sua 
conversione, di interessi e tem atiche di carattere religioso. «Ne
gli anni successivi -scrive M anshausen- le problem atiche rela ti
ve alla fede e alla religione costituiscono il suo problem a cen
trale; l'esperienza religiosa, com e fenomeno, ai suoi occhi m eri
ta grande attenzione»74. Tuttavia, è possibile risalire ancora più 
indietro  del 1916. M.A. Neyer ha  respinto com e non docum en
ta ta  l’afferm azione secondo la quale E dith  Stein sarebbe stata 
atea fino al ventunesim o anno di età75. S tando ai testi di cui d i
sponiam o, com unque, sappiam o per certo che già con le confe
renze di Max Scheler le si spalanca davanti il m ondo della fede76,

ricerche la risposta al quesito posto, e qui m i accontento di un "non liquet”» 
(ibid., p. 132). Per la dissertazione sull'em patia in rapporto a queste tem ati
che, cfr. anche S c h a n d l , "Ich sah aus meinem Volk..., cit., pp. 29-32; l'ultimo 
passo riportato è  citato ad esempio anche in K o e p k e , Edith Stein..., cit., p. 99 
e in  O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., pp. 98-99.

74 M a n s h a u s e n ,  Die Biographie..., cit., p. 50.
75 N e y e r  M aria Amata, Die zweite Lebenshälfte. Aus den Originaldoku

m enten zusam m engefaßt dargestellt von Sr. M aria Amata Neyer, in S t e i n  
Edith, Aus meinem Leben, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1987, pp. 375-400, 
alla p. 383. Che Edith Stein sia stata "atea” dai 13 ai 21 anni, era affermato 
ad esempio da Teresa Renata dello Spirito Santo (TR, p. 56) e da M aria Bie- 
nias ( B ie n ia s ,  Edith Stein, cit., p. 692, e Das Lebensopfer..., cit., p. 6).

76 «Per quanto riguarda i valori della sfera religiosa, e intesi in  m odo 
specificamente cattolico, egli aprì gli occhi a molti. Nei circoli della m oder
na incredulità, idee come quelle di virtù, di pentim ento, di umiltà, non sono 
assolutam ente capite; egli ne ha dischiuso di nuovo il senso originario alla 
m ente dei loro dotti spregiatori. E’ un dovere di riconoscenza, ora che è m or
to, ricordare a quanti egli ha aperto la via alla vera fede cattolica» (Die wel
tanschauliche Bedeutung der Phänomenologie, in ESW VI, Louvain-Fribourg 
1962, pp. 1-19, alle pp. 6-9). Anche ne II mio primo semestre a Gottinga (co
me capitolo III in TR), Edith Stein m ette in rilievo il suo debito nei confronti 
di Scheler: «in quegli anni io, come molti altri, subii la sua decisiva influen
za, che andava ben al di là del campo della pura e semplice filosofia [...] E ra 
u n  m om ento in cui la sua anim a traboccava di idee cattoliche, per le quali 
egli sapeva fare propaganda con tutto il fascino del suo spirito e la potenza 
del suo linguaggio. Fu per me il prim o contatto con un mondo che fino allo
ra  m i era rim asto del tutto sconosciuto; non mi condusse ancora alla fede. 
Mi dischiuse però un  nuovo am bito di fenomeni davanti ai quali orm ai non 
potevo più chiudere gli occhi. Non per niente ci era stato sem pre ripetuto 
che dovevamo m etterci di fronte a qualsiasi cosa senza preconcetti, gettan
do via tu tti i "paraocchi”: cadevano così le barriere dei pregiudizi razionali
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ed è almeno da quel m om ento che ella com incia a porsi con in 
sistenza interrogativi di carattere religioso, anche se non ancora 
in modo sistem atico77. Q uanto a questa ricerca, continua anche 
se non sistem atica, si possono citare, oltre a diverse testim o
nianze78, anche non pochi testi della stessa Edith Stein, tra tti so
p rattu tto  dall'autobiografia e poi anche dairepisto lario79, in p a r

sti tra  i quali ero cresciuta senza saperlo, e il mondo della fede m i si apriva 
repentinam ente davanti» (TR, p. 89; LJF, pp. 229-230/237-238). Si veda an
che la testim onianza della sua am ica Erika Gothe in TR, pp. 101-102: «era 
inoltre venuto da Monaco il famoso rappresentante della fenomenologia 
Max Scheler, per tenere a Gottinga delle conferenze serali su questioni reli
giose [...] Queste conferenze furono un  avvenimento sensazionale per il pic
colo centro universitario, e furono esse probabilm ente a dare inizio a quel 
movimento verso il cattolicesimo che cominciò a m anifestarsi nell’am biente 
dei discepoli di Husserl e di Reinach [...] Quelle conferenze furono per me - 
e forse anche per lei- il prim o impulso sulla via che doveva portarm i ad ab
bracciare la religione cattolica». Con Scheler, nota M.Geiger, il cattolicesimo 
riprendeva contatto con la filosofia m oderna e di nuovo agiva in  essa (cfr. 
I m h o f , Edith Steins philosophische Entwicklung..., cit., p. 59). Pur nella loro 
diversità, osserva P.Nota, Max Scheler ed Edith Stein avevano della filosofia 
la medesima idea, «che fosse la ricerca di una risposta alla dom anda "Chi so
no io?”» ( N ota  Jan H., Dìe frühe Phänomenologie Edith Steins, in  H e r b s t r it h  
W altraud (ed.), Denken im  Dialog, cit., pp. 57-71, alla, p. 63).

77 II passo citato nella nota precedente continua: «per il m om ento non 
mi dedicai ancora ad occuparm i sistem aticam ente di questioni religiose 
(Glaubensfragen), perché ero ancora troppo presa da altre cose. Mi limitai ad 
accogliere senza resistenze gli stimoli che mi venivano dall’am biente circo
stante e, quasi senza accorgermene, a poco a poco ne fui trasform ata» (TR, 
p. 90; LJF, p. 230/238).

78 Ad esempio, ancora quella di Erika Gothe: «avevamo l’abitudine di 
trattare insieme di filosofia, e non di rado c'intrattenevam o su problem i re
ligiosi, suscitati dalla conversione al cristianesim o del nostro maestro, il pro
fessor Adolf Reinach...» (TR, p. 101); o quella della signora Steiger (O t t o , 
Welt, Person, Gott..., cit., pp. 183-184 e H e r b s t r it h  Waltraud, Edith Stein. Jü
din und Christin, Verlag Neue Stadt, M ünchen-Zürich-Wien 1995, pp. 53-55). 
Ai Processi, Pauline Reinach testimonia: «all’epoca in cui conobbi la Serva 
di Dio, ella cercava la verità nella filosofia, e si dava prem ura delle questio
ni riguardanti la fede» (Sum m arium , §1049, p. 437); c’è poi un ’altra sua te
stim onianza relativa ad u n ’epoca molto posteriore: «segnalo che nell’estate 
del 1921 Edith venne da noi per l’ultim a volta. Abbiamo parlato molto delle 
Confessioni di S.Agostino. Le domandavo molti schiarimenti: Capiva tutto 
meglio di me. A quell’epoca, lei era ancora ebrea, ed io protestante» (ibid., 
§1071, pp. 438-439).

79 C fr. a d  e s e m p i o  ESW Vili, p p .  14 e  34 ( l’i n t e r e s s e  d i  A.R e i n a c h  p e r  le  
p r o b l e m a t i c h e  r e l i g io s e  e  le  s u e  n o t e  s u l l ’a r g o m e n t o ;  c fr. N e y e r ,  Die zweite 
Lebenshälfte, c i t . ,  p p .  381-382).
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ticolare dal carteggio con Rom an Ingarden80. E ’ da sottolineare 
il fatto che questi testi non riferiscono soltanto di sue riflessioni 
in torno al problem a religioso, m a anche di episodi che parlano 
chiaram ente di una sua ricerca vissuta, di una sorta di inquietu
dine, quasi della nostalgia di un bene prezioso di cui avverte la 
m ancanza81. Ma poi non c e  solo il suo volontario "pellegrinag
gio"82; ci sono anche gli incontri folgoranti, inaspettati, che la se
gnano per sempre, da quelli alm eno apparentem ente più umili 
come l’incontro con la donna anonim a nel duom o di Francofor
te83, fino all’incontro con Anna Reinach che ha da poco perduto

80 Gli interessi religiosi di Edith Stein sono testim oniati in questo car
teggio a partire dalle prime lettere, nel 1917. Cfr. ESW XIV, pp. 43; 53; 67; 
68; 82 (la passeggiata con Husserl e Heidegger, nel 1918, durante la quale si 
trattano argom enti religiosi); 103-104; 138-139; 142 (relativa probabilm ente 
all'episodio di Bergzabern). Su questo aspetto deU’epistolario con Ingarden, 
cfr. O t t  Hugo, Edith Stein und Freiburg, in F e t z  -R a t h - S c h u l z  (edd.), Studien 
zur Philosophie..., cit., pp. 107-139, alle pp. 115-129.

81 Leggiamo in Storia di una famiglia ebrea che la m adre le scrisse (sia
mo nel 1915), per rallegrarsi con lei di un esame sostenuto brillantemente, e 
aggiunse nella lettera che sarebbe stata ancor più contenta «se io avessi vo
luto pensare a chi dovevo quel successo. Ma io non ero ancora arrivata così 
avanti. A Gottinga avevo im parato a rispettare le questioni religiose e le per
sone di fede [...], ma non avevo ancora ritrovato la via che porta a Dio» (LJF, 
p. 283/288). Poi il suo cammino prosegue. Edith racconta di un quesito che 
pose ad Eduard Metis, studente all'Università di Breslavia, giornalista, ebreo 
ortodosso e strettam ente osservante: «quando a Gottinga, più tardi, com in
ciai ad occuparmi di questioni religiose, una volta gli chiesi per lettera quale 
fosse l’idea che aveva di Dio: se credesse in un Dio personale. Mi rispose con
cisamente: Dio è spirito. Di più non si può dire in proposito. Fu come se aves
si ricevuto una pietra invece di pane» (ibid ., pp. 181-182/194; cfr. d e  B e r r a n - 
GER Olivier, Edith Stein ou la «chasteté des choses», «Nouvelle Revue Théolo- 
gique» 114 (1992), 533-557, alle pp. 537-538). Nel 1916, incontra inaspettata
mente Hans Lipps, che le chiede notizie dei comuni amici, e, in particolare, 
alludendo ad alcuni che si erano convertiti e dimostravano molto zelo, la in
terpella così : «"Appartiene anche lei a quel club che a Monaco va a Messa 
ogni giorno?”». Edith, sebbene un po’ urta ta  dal tono irriverente, risponde 
tuttavia sorridendo. «No, non appartenevo a quel gruppo -scrive ricordando 
l’episodio, e continua- Stavo quasi per dire: "Purtroppo no”. "Che significato 
ha tutto questo, signorina Stein? Non ne capisco niente". Io cominciavo a ca
pirne un po', ma non ero in grado di dire molto» (LJF, p. 361/362).

82 Così O tt, Edith Stein und Freiburg, cit., p. 126.
83 Siamo nel 1916: «ci fu qualcosa che mi colpì più del Ròmerberg e del

lo Hirschgraben. Entram m o in Duomo, per qualche m inuto, e, m entre sosta
vamo in rispettoso silenzio, entrò una donna con la borsa della spesa, e si in
ginocchiò in un banco per una breve preghiera. Per me, si trattava di una  co
sa assolutam ente nuova. Nelle sinagoghe e nelle chiese protestanti che ave
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il m arito84. Da intellettuale quale è, Edith Stein si dà anche alla 
lettura di testi che trattano di problem atiche religiose; m a anche 
in questo caso, l’influsso più decisivo sem bra venire da quello che 
è apparentem ente fortuito, da qualcosa che non è program m ato: 
prim a le note di Reinach riguardanti l'esperienza religiosa e la fi
losofia della religione, sulle quali a ttirano l’attenzione gli studi 
più recenti85; poi, infine, la Vita di S.Teresa d’Avila.

Sulla scorta di tante e così esplicite testim onianze, non c'è 
sicuram ente da m eravigliarsi per gli esem pi che abbiam o incon
trato  nel saggio sulla Causalità psichica86. Resta tuttavia da p re
cisare e da approfondire, nell' am pio contesto che è stato deli
neato, il significato di quella particolare esperienza che è de
scritta nel passo d. Si tenterà di farlo ricorrendo ad un passo

vo visitato, si andava solo per il servizio divino. Qui, invece, si veniva nella 
chiesa vuota, in mezzo, alle quotidiane occupazioni di un giorno di lavoro, 
come per un intimo colloquio. E' una cosa che non ho più potuto dim enti
care» (LJF, p. 362/363).

84 Pensa di trovare una donna d istru tta  dal dolore, e invece la vede, pur 
nella sofferenza, radiosa di forza e di fede: «per la prim a volta incontrai la 
Croce e quella forza divina che essa com unica a coloro che la portano. Per 
la prim a volta vidi la Chiesa nata dalla Passione redentrice del Cristo, vitto
riosa sulla morte. In quel m om ento crollò la m ia incredulità, l’ebraismo 
svanì, m entre nasceva in me la luce di Cristo, il Cristo colto nel m istero del
la Croce» (TR, p. 104. Il testo prosegue: «Suor Teresa Benedetta faceva que
sta confidenza ad un  sacerdote poco prim a della sua morte, e concludeva: 
"perciò alla mia vestizione religiosa non potei esprim ere altro desiderio che 
di ricevere, nell’Ordine, il nom e religioso della Croce"»).

85 Cfr. ad esempio L o p e z  Q u in t a s  Alfonso, Cuatro filosofos en busca de 
Dios, Ediciones RIALP, M adrid 19902, pp. 128-133; S c h a n d l , "Ich sali aus 
meinem Volk..., cit., pp. 26-27; O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., pp. 105-106; 
M ü l l e r , Grundzüge..., cit., pp. 116-155 e 418.

86 Ricordiamo che anche l'altro saggio, Individuo e società, rivela una 
analoga sensibilità per le problem atiche religiose, anche se non riferisce al
trettanto esplicitamente di esperienze spirituali così significative come quel
le che sono consegnate alle pagine di Causalità psichica. Si ricordi il passo di 
B, p. 212 citato alla nota 36, e in generale le pp. 209-212: viene presentato il 
tem a di una «trasformazione» che «non va considerata come il risultato di 
uno "sviluppo”, ma come un cam biam ento dovuto ad una potenza "trascen
dente" (jenseitige), che è cioè al di fuori della persona e di tu tti i nessi na tu 
rali in cui questa è coinvolta» (B, p. 210). Cfr. O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., 
p. 102, e anche K o e p k e , Edith Stein..., cit., p. 136 e S c h a n d l , "Ich sah aus 
meinem Volk..., cit., pp. 38-39; su Individuo e società in generale, ibid., pp. 35- 
40); B ie n ia s , Das Lebensopfer..., cit., p. 11 cita B, p. 190.
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"parallelo”, un testo poco noto, tra tto  dalla Introduzione alla fi
losofìa, pubblicata per la prim a volta solo recentem ente87.

III. La “Introduzione alla filosofia”

1. Una testimonianza parallela a quella del passo d.

Nel citare il passo d., Reifenrath omette, inspiegabilm ente, 
proprio le frasi in cui Edith  Stein attribuisce a se stessa quella 
esperienza come una sua propria personale esperienza88. Dopo
diché, egli afferma: «se quel passo del saggio sulla Causalità psi
chica, tanto  spesso citato, perm ette di pensare ad una "esperien
za religiosa personale”, è quanto m eno dubbio [...] In esso viene 
descritto, conform em ente al m odo di vedere fenomenologico 
[phanomenologische Einstellung], il fenomeno  del “riposo in Dio” 
che si può sperim entare [erfahrbar ist] sulla base di una perce
zione di sé [Selbstwahrnehmung], o sulla base della em patia nel
la psiche di un altro. Questo però non equivale affatto alla posi
zione di Dio come di un che di realm ente esistente; perché ciò 
che è originariam ente sperim entato non è Dio, m a il fenom eno 
del riposare. E per colui che riposa in  Dio, l'esser-dato di Dio po
trebbe fondarsi su allucinazioni, com e l’esser-data di una porta  
che non esiste. Con quella descrizione, dunque, E dith  Stein non 
attesta (belegt) l'esistenza di Dio, m a il fenom eno della s tru ttu ra  
della persona so ttra tta  al m eccanism o psichico. Certo questo 
presuppone l’idea di Dio, ma non Dio com e realtà assoluta»89.

Queste afferm azioni di Reifenrath hanno un  grande in teres
se per quanto riguarda in generale, dal punto  di vista teoretico,

87 La Einführung in die Philosophie, pubblicata per la prim a volta, nel 
1991, come tredicesimo volume degli Edith S t e in s  Werke. Su questo scritto, 
si veda S c h u l z  Peter, Die Schrift "Einführung in die Philosophie", già citato 
nella nota 16. Una presentazione della Einführung anche in P e z z e l l a  Anna 
Maria, Edith Stein fenomenologa, «Aquinas» 37 (1994), 353-376.

88 Ecco le parole che Reifenrath non riporta nel suo testo: «...in cui non 
si fanno piani, non si prendono decisioni, e non solo non si fa nulla, m a si 
rim ette tutto il futuro alla volontà divina, ci si "abbandona" com pletam ente 
"al destino". Questo stato, un poco io l’ho provato, dopoché un ’esperienza, 
che oltrepassava le mie forze, consumò totalm ente le mie energie spirituali 
e mi tolse ogni possibilità di azione»; al loro posto, non c’è altro che [...] (R e i 
f e n r a t h , Erziehung im Lichte..., cit., p. 42).

89 Ibid., pp. 42-43.
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una valutazione del punto  di vista fenomenologico. Non sem bra 
però che si possano condividere in  riferim ento all’esperienza di 
cui parla qui Edith Stein. Vanno infatti distinte, e vanno valuta
te separatam ente, diverse questioni:

1) la prim a questione è: E dith  Stein sta parlando di una sua 
esperienza personale, oppure sta parlando in m aniera im perso
nale, oppure ancora, grazie alla em patia, si riferisce ad una espe
rienza altrui? La risposta a questa prim a questione è già stata 
data sopra, e proprio la frase soppressa nella citazione del Rei- 
fenrath dice chiaram ente che si tra tta  di una sua esperienza per
sonale;

2) la seconda questione: secondo Edith  Stein, quella espe
rienza perm ette di afferm are l’esistenza di Dio, o presenta solo 
una certa idea di Dio? Che si tra tti della esistenza stessa di Dio; 
è chiaro a partire dal passo che sarà preso in esam e qui di se
guito, un testo talm ente simile al passo d. che si può considerar
lo un  passo parallelo, solo m olto più diffuso e più ricco. Esso af
ferm a esplicitam ente che si tra tta  qui così del Dasein come del 
Sosein di Dio, così dell’esistenza com e dell’idea, delle proprietà 
di Dio;

3) la terza questione: questa via steiniana per afferm are Dio 
è valida, la si può accettare, o è in qualche m odo viziata dall’im 
pianto fenomenologico del suo pensiero? Si tra tta  di una que
stione che va al di là dei lim iti di questo contributo. L’essenzia
le, qui, è che questa terza questione venga distinta dalla secon
da; quale che sia il valore teoretico delle sue afferm azioni, Edith 
Stein sta parlando di una sua esperienza di Dio, di un  Dio affer
m ato come esistente, non di una idea di Dio.

Ma è orm ai tem po di leggere il passo della Introduzione alla 
filosofia90.

«In quel senso di sicurezza (Geborgenheìt) che spesso ci
prende proprio in una situazione “disperata", quando non riu-

90 La stesura della Introduzione alla filosofia va collocata tra  il 1917 e il 
1920, e lo scritto fu poi rielaborato nel 1930 (cfr. G e l b e r  L., Einleitung der 
Herausgeber a ESW XIII, pp. 7-14. alle pp. 12-13 e R a th  M atthias, Die Stel
lung Edith Steins im  Psychologismusstreit, in F e t z , R a t h , S c h u l z  (edd.), Stu
dien zur Philosophie..., cit., pp. 197-225, alle pp. 215 e 221). Sulla datazione 
dello scritto, cfr. anche S c h u l z , Die Schrift "Einführung in die Philosophie”, 
c it, pp. 230-232.
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sciamo ad escogitare più nessuna via d'uscita e non conosciamo 
più nessuna persona al mondo che possa avere la volontà o il po
tere di darci consigli o aiuto; in quel senso di sicurezza diventia
mo consapevoli dell’esistenza di una potenza spirituale, che nes
suna esperienza esterna ci fa conoscere. Non sappiamo che cosa 
ne sarà di noi, sembra che ci sia davanti a noi un abisso spalan
cato e la vita ci trascina inesorabilmente là dentro, perché va 
avanti e non permette di fare nemmeno un passo indietro; ma, 
nel momento in cui pensiamo di precipitare, ci sentiamo "nelle 
mani di Dio”, che ci sorreggono e non ci lasciano cadere. E non 
è solo la sua esistenza che ci si manifesta in una simile esperien
za, anche che cosa egli è, la sua essenza, si rende visibile negli ef
fetti che si irraggiano da Lui [nelle Sue Ausstrahlungen]; quella 
forza che ci sorregge quando ogni forza umana viene meno, che 
ci dà nuova vita se pensiamo di essere interiormente morti, che 
dà vigore alla nostra volontà quando questa minaccia di cedere, 
-questa forza è la forza di un essere onnipotente. Quella fede 
(Vertrauen) che ci fa accettare che la nostra vita ha un senso an
che se un intelletto umano non è in grado di decifrarlo, ci fa co
noscere la sua sapienza. E la fiducia (Zuversicht) che quel senso 
è un senso salvifico, che tutto, anche le cose più dure, concorro
no in definitiva al nostro bene e alla nostra salvezza (Heil) e, poi, 
che questo essere sommo ha ancora misericordia di noi, quando 
gli uomini ci abbandonano, che egli non conosce un rigetto as
soluto, tutto questo mostra la sua bontà infinita.

«Non si affermerà che la via che qui è stata indicata per arri
vare a Dio sia l’unica91, e neppure ci si impegnerà ad esaminare 
più da presso quale valore vada attribuito a questa esperienza92

91 Stesso concetto nella lettera a Ingarden dell'8 novembre 1927: «era ben 
chiaro che io non le ho tratteggiato la mia via nel senso che questa sia la via» 
(ESW XIV, p. 187). In questa lettera, come nell’altra del 20 novembre dello 
stesso anno (ibid., pp. 189-190), viene trattato  con una certa ampiezza questo 
tema, come più in generale quello della possibilità di "esperienze religiose”.

92 Cfr. la nota di A.Reinach dell’autunno 1917, citata da E.Endres, che vi 
riconosce «qualcosa di essenziale» anche in riferim ento a quella che sarà l'e
sperienza della stessa Edith Stein: «Chi ha vissuto una tale esperienza [l'e
sperienza di Dio], può essere sollevato al di sopra di tutte le tribolazioni (Nò
te) e i dubbi della vita, può sperim entare in se stesso una conversione, un 
cam biam ento che non si può paragonare a nessun'altra esperienza che egli 
ha vissuto, può aver ricevuto un indirizzo chiaro, che d'ora in avanti rende 
sicuri e fermi tutti i passi che farà nella sua vita - m a che cosa è avvenuto, al 
di là di questo avvenimento puram ente individuale nell’esistenza di un  sin
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-per esempio in paragone con la conoscenza naturale- (Na- 
turkenntnis); la coscienza religiosa come tale non è il nostro te
ma. Ne abbiamo parlato per mostrare che ci sono esperienze vis
sute (Erlebnisse) che pretendono di avere valore di esperienza 
(Erfahrung) e in cui ci vien dato un essere spirituale -la sua esi
stenza (.Dasein) e il suo esser-tale (Sosein)-, senza l’intermediario 
di alcun fenomeno esterno. Questo ci porterà a dare credito alla 
possibilità, anche nel caso della conoscenza di persone umane, 
che noi siamo in grado di averne una certa esperienza (erfahren) 
nel nostro "intimo”, senza che siano richiesti fenomeni esterni 
motivanti»93.

Le ultim e parole citate m ostrano già con chiarezza quale sia 
il contesto di questo brano. Edith Stein sta trattando della «co
noscenza di persone», e argom enta così: dato che di Dio possia
mo avere una esperienza non in trodo tta  o accom pagnata da nes
sun fenomeno esterno, perché questa stessa cosa non dovrebbe 
esser possibile in riferim ento a persone um ane?94 Vale a dire, 
questo richiam o ad una esperienza di Dio è introdotto  per esclu
dere la tesi secondo cui, nella «conoscenza di persone», dovreb
bero entrare necessariam ente in  gioco intuizioni sensibili95. Dal 
fatto che è possibile nel caso di Dio (persona divina), si argo
m enta che, anche nel caso di persone umane, potrebbe ben es
sere possibile una conoscenza che non im plichi necessariam en
te la presenza di percezioni esterne. Inoltre: nella conoscenza 
dell'altra persona, le qualità «di cui sperim entiam o l'azione 
(Einwirkung) non hanno bisogno di essere colte oggettualm ente,

golo? In  che m isura se ne avvantaggia una vera conoscenza, in che m aniera 
una esperienza vissuta di carattere soggettivo, come è questa, può pretende
re di avere validità per i singoli o per tu tti gli uom ini in generale?» ( E n d r e s , 
Edith Stein..., cit., pp .126-127; cfr. anche M ü l l e r , Grundzüge..., cit., p. 365, 
che m ette in relazione il passo di Reinach e quello di Edith Stein).

93 ESW XIII, pp. 194-195. A.U.Müller ha già messo in relazione questo 
passo della Introduzione alla filosofia con il passo d. di Causalità psichica', «in 
m aniera ancora più penetrante [che nel passo di] Edith Stein ha descritto 
questo "stato” [di riposo in Dio] nella Introduzione alla filosofia» (M ü l l e r , 
Grundzüge..., cit., p. 418).

94 ESW XIII, p. 195.
95 «Forse si dirà che qui entrano in gioco delle intuizioni esterne, sotto 

forma di esperienze motivanti di fondo, anche senza che siano "consapute”. 
Questa obiezione mostra la sua debolezza, se noi allarghiamo il cerchio delle 
nostre considerazioni al di là dell'esperienza di persone umane» (ibid., p. 194).
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tem aticam ente, prim a dell’esperienza di quella loro azione»; 
quel che si deve presupporre è solo un  certo esser-dato (Gege- 
benheit) dell'altro, «perché tale azione possa in  generale aver 
luogo»96. Nel caso della esperienza di Dio che è stata descritta, 
questo vuol dire che Egli deve ben esserci per po ter agire, m a 
che non sono conosciute oggettualm ente, tem aticam ente, prim a 
dell'esperienza descritta, le sue qualità o proprietà, la sua onni
potenza, sapienza e som m a bontà; le si apprende a partire  dalla 
loro azione, dagli effetti che operano in noi, e cioè quella nuova 
forza (Kraft), quella nuova fede (Vertrauen), quella nuova fiducia 
(.Zuversicht) che sperim entiam o in  noi.

Quello che c’è di nuovo, in questa pagina della Introduzione 
alla filosofia, rispetto al passo d., è come una prim a elaborazio
ne di una "teologia”, di una dottrina su Dio, a partire  da questa 
esperienza di Dio; il che potrebbe essere testim onianza di uno 
stadio più avanzato, lo stadio della riflessione su quella espe
rienza, m entre nel saggio sulla Causalità psichica, più vicino cro
nologicam ente al fatto, essa viene sem plicem ente riferita97. Da 
questo punto  di vista, sem bra possa fornire un  utile com ple
m ento un passo tratto  da La struttura ontica della persona, che è 
testim onianza di un analogo sforzo di riflessione teologica:

«Abbiamo detto che nell'atto religioso fondamentale la co
noscenza, l'amore e l’azione (Tat) sono uniti. L’espressione cono
scenza presa in senso stretto non si può ritenere corretta. Abbia
mo perciò usato il termine afferrare (Erfassen) e l'abbiamo ca
ratterizzato come un essere toccati dalla mano di Dio, un essere 
toccati in virtù del quale ciò che ci tocca è presente davanti a noi. 
L'essere toccati è qualcosa a cui non possiamo in alcun modo 
sottrarci, qui non c’è alcuno spazio per il concorso della nostra 
libertà. Così Dio sta dinanzi a noi come una potenza cui non si 
può sfuggire, come il Dio forte e potente, e a Lui sono dovuti ti
more e obbedienza incondizionata. Ora, nei confronti di questo 
primo afferrare {Erfassen), un comportamento libero c’è. Se mi 
aggrappo alla mano che mi tocca, trovo l’assoluto sostegno e l'as

96 Ibid.
97 Anche in relazione a questa più avanzata elaborazione di quella espe

rienza, è stato fatto il nome di Reinach: «anche il tentativo di m ettere in ri
lievo, nell’esperienza religiosa, l'aspetto noem atico e quello noetico, richia
ma, fin nei dettagli, Reinach» ( M ü l l e r , Grundzüge..., c it, -̂pv 4 1 8 ) .
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soluta sicurezza. Il Dio onnipotente sta ora dinanzi a noi come il 
Dio infinitamente buono, come "nostra speranza e nostra fortez
za”. L’amore per Lui ci inonda e ci sentiamo sorretti dal suo 
amore. Prendere e tenere la mano di Dio: questa è l'azione (Tot) 
che entra a costituire l’atto di fede. In chi non fa questo, in chi 
non presta attenzione a quel bussare e continua a vivere la sua 
vita terrena senza lasciarsene influenzare, l’atto di fede non arri
va a svilupparsi, e il suo oggetto gli resta celato98.

Rispetto al passo di Introduzione alla filosofia, questo brano 
è più lontano dalla descrizione della esperienza consegnata al 
passo d è più strettam ente legato al tem a dello scritto a cui ap 
partiene99. E' interessante per noi perché contiene ancora un  ab
bozzo di teologia centrata su Dio onnipotente e infinitamente 
buono. Ingarden distingue due fasi nella produzione di Edith 
Stein, delle quali la prim a andrebbe fino alla Ricerca sullo stato 
e la seconda com prenderebbe essenzialm ente Essere finito ed es
sere eterno100. Le due fasi si distinguerebbero non tanto  per il m e
todo di lavoro, quanto per le problem atiche trattate: nella prim a 
fase, la  fondazione delle scienze um ane; nella seconda, invece, 
problem atiche ontologiche, che puntano  decisam ente in d ire
zione teologica. Di problem atiche concernenti Dio, «prim a non 
se ne parlava affatto»; «prima, non aveva toccato affatto la p ro 
blem atica filosofica dell’essere eterno»101. La struttura ontica del
la persona e l’Introduzione alla filosofia, con questi loro sviluppi 
"teologici” legati al passo d. di Causalità psichica, m ostrano che 
la trattazione di quella problem atica affonda le sue radici nel pe
riodo "fenomenologico”102.

98 ESW VI p. 192. Citato anche in L e u v e n , Heil im Unheil..., pp. 39-40.
99 La parte quinta de La struttura ontica della persona è dedicata al tema 

La fede (ESW VI, pp. 185-197/102-113).
100 Ingarden concentra la sua attenzione sulla produzione di carattere 

specificamente filosofico; non prende perciò in considerazione quella terza 
fase che è stata chiam ata "mistica" (cfr. sopra, nota 15).

101 I n g a r d e n , Zur Philosophie Edith Steins, cit., pp. 213-214; è da notare 
che è in questo contesto che egli richiam a il passo dei Contributi in cui ella 
riferisce la sua «esperienza di Dio» (cfr. sopra, nota 41).

102 Ingarden pubblicò il suo articolo nel 1971 nella rivista Znak di Cra
covia (pp. 389-409); seguì poi la pubblicazione in tedesco sulla «Freiburger 
Zeitschrift für Philosophie und Theologie» 26 (1979), pp. 456-480. La struttu
ra ontica della persona fu pubblicata in Welt und Person (= ESW VI) nel 1962, 
e la Introduzione alla filosofia nel 1991, come tredicesimo volume di ESW.
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Q uanto al passo de La struttura ontica della persona, è in te
ressante  il fatto che queste prim e riflessioni, questi sviluppi 
teologici siano delineati in relazione al tem a dell'atto  di fede. Il 
che pone già il problem a del rapporto  tra  l'esperienza di Dio 
descritta  nel passo d. e, appunto , la fede; problem a su cui si do 
vrà tornare.

Concludiamo per il m om ento le considerazioni relative al 
passo della Introduzione alla filosofia. Si sarà osservato che in 
questo brano Edith Stein non afferm a esplicitam ente che quella 
descritta è una sua personale esperienza. Tuttavia, la prossim ità 
di questo passo al passo d. deve farci ritenere che è di quella m e
desim a esperienza che Edith Stein sta parlando. Quello che c'è di 
com une, nel passo d. e nella pagina citata dell’Introduzione alla 
filosofia, è sostanzialm ente l'afferm azione di un  intervento 
straordinario  e inspiegabile, che sopraggiunge dall'esterno, da 
Dio, in  uno stato personale di assoluta prostrazione, e che consi
ste essenzialm ente nella com unicazione di una nuova forza, anzi 
di una nuova vita. Entram bi questi aspetti fondam entali della 
esperienza descritta nei due passi sono perfettam ente in accordo 
con il quadro generale della situazione di E dith  Stein in questo 
periodo, e con alcune sue esperienze particolarm ente significati
ve in ordine alla m aturazione della sua adesione alla fede cristia
na, come la visita ad Anna Reinach rim asta da poco vedova.

2. Depressioni e crisi

Come si è visto, sia il passo di Causalità psichica  sia quello 
di Introduzione alla filosofia presentano la situazione di E dith  
Stein nel m om ento in  cui le è dato di vivere l'esperienza di Dio 
che in essi è descritta come una situazione di estrem a p rostra
zione, di totale esaurim ento delle sue energie personali; ora, 
questa è una situazione in  cui ella è venuta a trovarsi ripetuta- 
m ente, negli anni tra  il 1916 e il 1921. Sono anni in cui diventa 
sem pre più vivo il suo interesse per le problem atiche religiose e 
prosegue la sua ricerca di Dio iniziata nel 1913; sono anche an
ni in  cui attraversa una profonda crisi esistenziale, anni di crisi 
e di lotte interiori vissute nel segreto e senza il conforto di nes
sun aiuto um ano103. Si tra tta  di un  aspetto, richiam ato  già da

103 Cfr. LJF, pp. 205/214 («mi trovavo in  una  crisi interiore [qui si riferì-
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Hilda Graef, su cui insistono parecchio le più recenti ricostru
zioni biografiche: «il cam m ino di E dith  Stein verso la fede -af
ferm a ad esempio Schandl- resterebbe incom pleto ed incom 
prensibile, se si tralasciasse di prendere in considerazione le sue 
crisi e le sue delusioni»104. I testi di E dith  Stein non sono certo 
avari a questo proposito: il carteggio innanzitutto , m a anche la 
sua autobiografia. Vi scopriam o, sulla base di una sensibilità 
forse eccessiva105, e che eventi dolorosi intervengono a riacu tiz
zare106, i dubbi ricorrenti in torno alle sue capacità filosofiche e

sce al 1920] che era nascosta ai miei familiari e che non si poteva risolvere a 
casa nostra») e 207/216. Di "crisi", anzi di "crisi religiosa", parla anche 
Hedwig Conrad-Martius, per il periodo che Edith Stein passò a Bergzabern 
nel 1921, im m ediatam ente prim a della lettura di S.Teresa (C o n r a d -M a r t iu s , 
Edith Stein..., cit., p. 73). Cfr. M u l l e r , Grundzuge..., cit., p. 24.

104 S c h a n d l , Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 60. E ancora: «dalle 
lettere di Edith Stein a Ingarden degli anni 1916/1917 risulta chiaram ente 
che già allora ella vive una crisi profonda, e che è da questo m om ento che 
comincia a rivolgersi al cristianesimo» (K o e p k e , Edith Stein..., cit., p. 123); 
cfr. anche B ó c k e l  Edith Stein..., cit., pp. 34-35 e la biografia, «dokumentarì- 
sche» m a in realtà così tendenziosa, di Inge Moossen (M o o s s e n  Inge, Das 
unselige Leben der “seligen" Edith Stein. Eìne dokwnentarische Biographie. 
Mit einem Nachwort von Dr. theol. habil. Paul Gerhard Aring, Haag + Her- 
chen, Frankfurt am Main 1987, pp. I l e  87-101).

105 Si veda quanto riferisce a proposito del «mondo nascosto» nel suo 
intimo, di cui ordinariam ente non tradiva nulla a nessuno (LJF, pp. 48-49/ 
68-69).

106 E questo anche se ella è ben consapevole che il suo atteggiamento 
esteriore è abitualm ente del tutto "ragionevole”. Si veda la lettera a Ingarden 
del 2 giugno 1918, in cui ella esprim e le sue reazioni alla notizia della m or
te dell’amico Moskiewicz; la interpreta come un  suicidio, e si rim provera la 
parte che può avere avuto nell’occasionare quel gesto. R am m enta poi di aver 
sentito lo stesso Ingarden m anifestare a volte propositi del genere; al m o
mento non aveva preso sul serio le sue parole, m a adesso quel ricordo la an
goscia, e cerca di strappargli la prom essa che non ne farà nulla. A conclu
sione si legge: «penso a volte che devo sem brarle una persona eccessiva
mente tesa e lunatica. E non senza ragione. Per attenuare questa im pressio
ne posso solo dire che lei è l’unica vittim a della irragionevolezza che c e  in 
me, e che di fronte a tutti mi com porto in modo davvero terribilm ente ra 
gionevole. In modo talm ente ragionevole, che le mie lettere sarebbero pro
babilm ente considerate un falso, se un  giorno dovesse venirle in m ente di 
pubblicarle. Perciò, si guardi bene dal farlo mai!» (ESW XIV, p. 87). Osserva 
Schm idbauer che «la questione del senso della vita assillò Edith Stein so
prattu tto  sul fondamento dell’esperienza dei num erosi casi di m orte nella 
sua parentela. Nella sua biografia racconta del funerale di uno zio, che si era 
suicidato a causa di difficoltà finanziarie...» (S c h m id b a u e r  Robert, Edith
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il tim ore di non essere all'altezza del lavoro e del tipo di vita che 
am a107, perfino una certa tendenza alla depressione108, per cui si 
scopre talvolta a desiderare la m orte109.

Si può richiam are prim a di tutto, alm eno dal punto  di vista 
cronologico, la situazione in cui era venuta a trovarsi nel perio
do della stesura della dissertazione sull’em patia. E d ith  Stein 
parla delle «esperienze avvilenti»110 legate a questo lavoro, della 
sensazione «di essersi im barcata in  u n ’im presa che andava oltre 
le sue forze»111, della lotta torm entosa necessaria per precisare e 
chiarificare i concetti, lo tta che durava giorno e notte, causan
dole u n ’insonnia destinata poi a continuare per anni. Parla del
l’esperienza per lei nuova di un ostacolo che le oppone una resi
stenza invincibile, di qualcosa che non si lascia dom are dalla sua 
volontà. Esperienze nuove e strane, che la d isorientano e la po r
tano ad uno stato di «autentica disperazione (Verzweiflung)», 
«ad un  punto  tale che la vita le appariva insopportabile». Arriva 
a scrivere: «non potevo attraversare una strada senza sperare 
che una m acchina mi investisse. E se facevo una gita, speravo di 
cadere in un precipizio e non uscirne viva»112.

Nella seconda m età del 1918, si volge indietro  a considerare 
l'ultim o anno trascorso, e le capita, nell’intenzione di m ostrare 
com e orm ai stia bene, di alludere a quanto invece fosse stata  
m ale prim a. Nel luglio, scrive alla sorella Erna: «vorrei tanto 
istillarvi [alle sorelle E rna e Rosa] qualcosa di quello che, dopo 
ogni nuovo colpo, mi dà di nuovo aria  fresca. Posso solo dire 
che, dopo tutto  quello che ho passato l’anno scorso, dico di sì al

Stein, in H e r b s t r it h  W altraud (ed.), Zeugen der Wahrheit. 26 große Gestalten 
vorgestellt von..., pp. 131-136, alle pp. 133-134).

107 Cfr. ESW VIII, pp. 13; 16-17; 25; ESW IX, pp. 182-183. Cfr. anche 
LJF, p. 148/161.

108 Nel febbraio 1918, parla di un suo «equilibrio psichico ancora un  po’ 
precario» (ESW XIV, p. 67). Cfr. poi la lettera a K aufm ann del 25 gennaio 
1920: «So per esperienza personale -perché ho m olta più fam iliarità con le 
depressioni di quanto lei forse suppone- cosa succede quando ci si fissa su 
qualcosa e da questa si prende spunto per torturarsi in silenzio, ed essa pren
de dim ensioni sem pre più mostruose» (ESW IX, p. 183). Cfr. anche G a b o - 
r ia u , Edith Stein..., cit., p. 45.

109 LJF, pp. 184-185/196 e soprattutto pp. 246-247/254, citato sotto.
110 LJF, p. 245/252.
111 LJF, p. 248/255.
112 LJF, pp. 246-247/254; cfr. S c h a n d l , Die Begegnung m it Christus..., 

cit., p. 60.
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la vita più forte che m ai»113. Nell'ottobre scrive a Ingarden assi
curandogli: «già da mesi per me le cose vanno bene dal punto  di 
vista psicologico (seelisch) e -malgrado qualche scossa, dalla 
quale in questo m om ento non si può né si vuole guardarsi-, non 
ho più  da tem ere una m inaccia seria»114. Ma il lungo periodo del
le crisi e delle lotte non è ancora term inato: nel 1920, attraversa 
ancora una «crisi in teriore»115. Ormai già nel 1925, scriverà a 
Fritz K aufm ann a proposito dello stato in  cui si trovava cinque 
anni prim a, tra  il 1919 e il 1920: «anche a m e allora andava p ro 
prio m iserevolmente male, appena m eno che a Lei. [...] E ’ una 
cosa che è com inciata prim a, ed è du ra ta  ancora anni, con alti e 
bassi, fino a che ho trovato il luogo in  cui c'è pace e riposo per 
tu tti i cuori inquieti»116. Sem pre nel 1925, scrive a R.Ingarden: 
«se mi volgo indietro a considerare quel periodo, vedo sem pre in 
prim o piano la disperata situazione interiore in  cui mi trovavo, 
quella indicibile confusione e oscurità [...] E ra una crisi che si 
preparava da tem po»117. Sono anni difficili, dunque; tuttavia, 
non bisogna farsi l’idea di una persona che sia rim asta per anni 
in  una specie di torpore desolato118, incapace di accorgersi della 
sofferenza e del bisogno degli altri; risu lta invece che è a tten ta  a

113 ESW Vili, p. 35.
114 ESW XIV, p. 103 (corsivo mio).
115 Cfr. sopra, nota 103.
116 Gliene scrive, anche se a grande distanza di tempo, perché si rende 

conto solo in questo m om ento che egli non sapeva nulla allora della sua si
tuazione, e che il conoscerla potrebbe aiutarlo a scusare più facilmente la 
m ancanza di riguardo che ella aveva m anifestato nei suoi confronti (ESW 
IX, p. 185). Per quello stesso periodo, cfr. ad es. ESW XIV, pp. 119; 120.

117 ESW XIV, p. 168.
118 E’ del luglio 1918 la nota lettera alla sorella E m a già citata sopra, in 

cui Edith cerca di mitigarne il pessimismo, in relazione soprattutto all'anda
mento della guerra e alla situazione generale europea. Per lei, si tra tta  di una 
«crisi» epocale; sta sorgendo e si sta affermando un  «nuovo spirito». Pensa 
che «la vita è troppo complicata perché le si possa imporre qualcosa, sia pu
re con i più raffinati progetti per migliorare il mondo, e si possa prescriverle 
in modo definitivo e univoco come debbano andare le cose»; ciononostante, 
esprime la fiducia (Glaube) -e vorrebbe che questa fosse anche la fede della 
sorella-, che lo sviluppo della situazione, per quanto poco possa fare l’uomo, 
sarà in senso positivo (ESW Vili, pp. 36 e 35). Nella stessa lettera, con accenti 
più personali aveva scritto quanto è già stato già riportato nel testo: «vorrei 
tanto comunicarvi [alle sorelle E m a e Rosa] qualcosa di quello che, dopo 
ogni nuovo colpo, mi dà di nuovo aria fresca. Posso solo dire che, dopo tutto 
quello che ho passato l'anno scorso, dico di sì alla vita p iù  forte che mai».
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chi le sta vicino, che cerca di incoraggiare, di infondere fiducia 
ed energia119; di anim are e divertire, anche120.

Oltre che sui tempi, si può portare l’attenzione anche sui va
ri avvenimenti che possono aver occasionato le crisi, fino a quel
lo devastante a cui allude il passo d. Di uno stato  di “m ancanza 
di slancio vitale” è possibile individuare molteplici motivi, di ca
ra ttere  personale e di carattere più generale. C'è lo strenuo im 
pegno per la dissertazione, di cui si è detto; ci saranno poi i p ro 
blem i derivanti dal lavoro frustrante che svolge com e assistente 
di H usserl e che le im pedisce di dedicarsi al vero lavoro au tono
mo di ricerca cui aspira, ciò che la porterà  alle dim issioni dal 
suo posto di assistente121. Ci saranno, ancora, tu tti i re iterati va
ni tentativi di ottenere la libera docenza, fino al m om ento in  cui 
dovrà rinunciare riconoscendo che le è im possibile, in  quanto 
d o n n a122. Ci sarà il dolore dovuto al suo am ore non corrisposto 
per H ans Lipps123 e probabilm ente le precedenti disillusioni le

119 Oltre alla lettera alla sorella E rna citata nella nota precedente, cfr. il 
carteggio con R.Ingarden, ad es. ESW XIV, pp. 116; 136.

120 In occasione del m atrim onio della sorella Erna, nel 1920, è capace di 
intrattenere e far divertire i nipotini (cfr. L e u v e n , Heil im Unheil..., cit., p. 
28).

121 Cfr. ESW Vili, pp. 14-16 e 30-31; XIV, p. 70; 71; 115. Cfr. L e u v e n , Heil 
im  Unheil..., cit., pp. 13-18. «Gli anni del suo lavoro presso Husserl come as
sistente, dal 1916 al 1918, furono un periodo di crisi sotto m olti aspetti» 
( H e r b s t r it h  W altraud, Hans Lipps im Blick Edith Steins, «Dilthey-Jahrbuch» 
6 (1989), pp. 31-51, alla p. 37). «Molte cose fanno pensare che nel corso del
l’anno 1919 si sia arrivati ad una profonda ro ttura  con Husserl, ad una vera 
e propria disillusione» ( N e y e r , Die zweite Lebenshälfte, cit., p. 384; cfr. anche 
p. 378). Su questo tema, cfr. F a b r o  Cornelio, E. Stein, Husserl e M. Heidegger, 
«Humanitas» 33 (1978), 485-517, alle pp. 486-492.

122 Cfr. ESW Vili, pp. 41-43; 48; XIV, p. 117; 124-125. Cfr. anche G e r l , 
Unerbittliches Licht..., cit., pp. 47-48.

123 Con Hans Lipps Edith Stein ebbe "una storia d'amore, molto casta" 
(C o s t a n t in i E., Edith Stein. Profilo di una vita vissuta nella ricerca della verità, 
L ibreria editrice vaticana 1987, p. 49); una storia d 'am ore (Liebesaffäre) di 
cui è stato lam entato che non c'è taccia nelle "biografie correnti”, che se
guono i dettam i dell’"agiografia cattolica" ( P f e if f e r  Karl-Heiz, Heilige m it 
Schönheitsfehlern. Aus der Chronik des Teufelsadvokaten, Herder, Freiburg- 
Basel-Wien 1982, p. 132). In una lettera del 1948, raccogliendo diversi ricor
di sulla sua amica, Hedwig Conrad-M artius scrive: «Ella amava Hans Lipps 
[...] Sono anche certa che l’avrebbe sposato, se egli l’avesse voluto. Ma egli 
non volle». E continua: «Io credo [...] che questa profonda delusione abbia 
contribuito non poco alla conversione e al battesim o, anzi anche alla scelta 
della vita claustrale. Certo sono ben lontana dal ritenere una simile delusio
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gate alla sua am icizia con Rom an Ingarden124. Altri motivi di ca
rattere meno strettam ente personale sono da riconoscere nell’e
sito della guerra con la sconfitta della G erm ania125, nelle cocen
ti disillusioni in cui term ina il suo rinnovato im pegno politico
partitico126. E c'è, verso la fine del 1917, la m orte improvvisa, al 
fronte, di Adolf Reinach.

Circa il motivo che può aver occasionato la crisi decisiva, 
quella cioè a cui fa allusione il passo d., le difficoltà di indivi
duarlo crescono ancora: «non si può determ inare con sicurezza 
-scrive Schandl- quale sia 1’ esperienza vissuta e quale il m o
m ento della sua vita a cui E dith  Stein fa qui allusione»127. Tutta
via, anche se non si tra tta  di un 'im presa facile, dato il riserbo 
che caratterizza Edith S tein128, ci sono state proposte diverse: la

ne un motivo sufficiente per una conversione, come fa il mondo col suo ci
nismo [...] La grazia di Dio però si serve anche di queste cose per a ttrarre a 
sé coloro che sono chiamati» (in H e r b s t r i t h  W altraud (ed.), Erinnere dich - 
vergiß es nicht. Edith Stein - Christlich-jüdische Perspektiven, Plöger, Annwei- 
ler 1990, p. 308). Si veda anche la testim onianza della signora Koebner nel 
Sum m arium  pp. 247-248, e il Sum m arium  additum, p. 94. M anshausen 
avanza l'ipotesi che l’improvviso m atrim onio di Hans Lipps con un’altra 
donna sia appunto «l’esperienza, che oltrepassava le mie forze» di cui parla 
il passo d. (Die Biographie..., cit., p. 55); così anche H anna-Barbara Gerì 
(Unerbittliches Licht..., cit., pp. 21 e poi 53-54) e L.Börsig-Hover (BÖRSIG-Ho- 
v e r  Lina, Der Weg in den Karmel - Edith Steins Vortragstätigkeit in den Jahren 
1928 bis 1933 und der Auftrag von Erzabt Raphael Walzer, in I d ., Ein Leben..., 
cit., pp. 77- 101, alla p. 82). Cfr. anche K o e p k e ,  Edith Stein..., cit., pp. 147 e 
155; H e r b s t r i t h  W altraud (ed.), Edith Stein. Lebensbild in Zeugnissen und  
Selbstzeugnissen, M atthias Grünewald Verlag, Mainz 1993, pp. 34-34; trad. it. 
(dell’ediz. 1983), Edith Stein. Vita e testimonianze, cit., p. 31; S c h a n d l ,  Die Be
gegnung m it Christus..., cit., p. 61. Su Hans Lipps in rapporto a Edith Stein, 
H e r b s t r i t h  W altraud, Hans Lipps im  Blick Edith Steins, cit.; cfr. anche 
K o e p k e ,  Edith Stein, cit., pp. 138-142 e 147 e M ü l l e r ,  Grundzüge..., p. 25.

124 Cfr. K o e p k e , Edith Stein..., c i t . ,  p p .  119-123 ( s o p r a t t u t t o  i n  r e l a z io n e  a l 
l a  l e t t e r a  d e l  24 d ic e m b r e  1917, E S W  XIV, p . 64); cfr. a n c h e  S c h a n d l , Die Be
gegnung m it Christus..., c i t . ,  p . 61, G e r l , Unerbittliches Licht..., c i t . ,  p p .  51-53; 
O tt , Edith Stein und Freiburg, c i t . ,  p p .  115-116; e  M ü l l e r , Grundzüge..., p . 24.

125 ESW XIV, pp. 100; 102. «Il crollo totale della Germania nel 1918, con 
tutte le sue conseguenze pressoché incalcolabili [...] dovette fare un effetto 
davvero devastante su una giovane donna che era stata sem pre attenta e im 
pegnata in campo politico e sociale» (N e y e r , Die zweite Lebenshälfte, cit., p. 
384); cfr. anche M ü l l e r , Grundzüge..., p. 24.

126 Cfr. ESW XIV, p. 116; 117; 121.
127 S c h a n d l , "Ich sah aus meinem Volk..., cit., p. 35.
128 «Con la discrezione e la semplicità che le sono proprie, -annota
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delusione dovuta al com portam ento di H ans L ipps129, oppure il 
crollo delle sue speranze di proseguire nella carriera  scientifi
ca130, oppure ancora il disorientam ento di tu tta  l’im postazione 
m entale precedente che si sgretola sotto l'effetto delle sue nuove 
esperienze spirituali131. Ma c’è qualcosa che è alla radice di tu tti 
i motivi proposti. Un giudizio che E dith  Stein pronuncia  in re 
lazione al periodo della stesura della sua dissertazione è p roba
bilm ente quello che indica con maggiore precisione la radice di 
tu tte  le sue crisi, e quindi il punto  di sintesi in relazione al qua
le si a ttua  il rovesciam ento del suo m odo di sentire, di pensare e 
di vivere -la conversione. «Era la prim a volta in  vita m ia -osser
va- che mi trovavo di fronte a qualcosa che non potevo ottenere 
con la m ia volontà. Senza che lo sapessi, le m assim e di m ia m a
dre: “Ciò che uno vuole, lo può”, e "Se uno si propone qualcosa 
Dio lo aiu ta”, erano profondam ente inculcate in me. Spesso mi 
ero vantata che la m ia testa fosse più dura dei m uri più spessi, 
ed ora il m io cervello cozzava fino a farsi male, m a l’inesorabile 
parete non voleva cedere. Ciò mi condusse a u n  pun to  tale che 
la vita mi apparve insopportabile...»132. Questa la situazione, de
stinata a ripetersi ancora, dopoché la crisi scatenata dalle diffi
coltà del lavoro per la tesi fu sanata dai suoi incontri con Adolf 
R einach133. Ancora e ancora, la realtà non si piega alle sue a tte 
se, alle sue idee, al suo serio impegno, ai suoi strenui sforzi, alla 
sua tenacia e alla sua ferrea forza di volontà. Le è dato di m isu
rare così il suo limite, la sua im potenza, in una situazione di

Schandl- ella lascia a quelli tra  noi che non possono farne a m eno di stabili
re di che genere di crisi radicale, tale da toccare tu tta  la sua persona, possa 
essersi trattato» ( S c h a n d l , Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 7 9 ) .

129 Cfr. sopra, nota 123.
130 Cfr. I m h o f , Edith Steins philosophische Entwicklung..., cit., pp. 54 e 9 9 .
131 Per Elisabeth Otto, la radice ultim a delle crisi e delle depressioni di 

cui soffre Edith Stein è il fatto che le si impone una specie di autoliquida
zione del pensiero, di rinuncia del pensiero a se stesso (Selbstbescheidung des 
Denkens): «quest'autorinuncia del pensiero è la vera causa delle depressioni 
di Edith Stein, perché quello che ora le viene richiesto, è di m ettersi in ascol
to di Dio, e di dargli risposta» (O t t o , Welt, Person, Gott..., cit., p. 104; cfr. an
che p. 108). Solo con l'aiuto di Teresa d’Avila, Edith Stein troverà una solu
zione a questa situazione. Sem bra difficile essere d’accordo con questa in
terpretazione, perché in questo modo sarebbe piuttosto la "rinascita” a p re
cedere la crisi, tanto da diventarne la ragione (si veda infatti ibid., p. 104), 
m entre i testi dicono il contrario.

132 LJF, p. 246/253-254.
133 LJF. pp. 252-253/259.
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crollo e di totale esaurim ento delle sue forze134. Il 12 febbraio 
1918 confessava a Ingarden: «questa sensazione di non potere 
assolutam ente nulla è qualcosa in  cui faccio m olta fatica a ri
trovarm i [...] E ’ necessario che si sia messi una buona volta di 
fronte alla propria im potenza con tu tta  chiarezza, per poter es
sere guariti da queirillim itata fiducia nel proprio volere e potere 
che una volta possedevo»135. La soluzione, come si è visto, è l’a r
rendersi a un dono che si riceve da un Altro, il dono di una pa
ce riscoperta, il dono di nuove forze, di una nuova v ita136. Là do
ve prim a c’era lo sforzo di conquistarsi tu tto  da sé con un in 
flessibile impegno personale, adesso c’è l’aprirsi al dono; questo 
genererà un nuovo impegno, non più esposto al rischio della de
lusione e della disperazione137. In  questo senso, è vero che l'im 

134 «Finora nella sua vita è sem pre riuscita; in questo caso la sua volontà 
sem bra impotente. Ma accade qualcosa [il colloquio con Reinach] che è co
me il preludio di quella conversione che m etterà fine a tutte le lotte» (M a n - 
s h a u s e n , Die Biographie..., cit., p. 49). Si veda anche H e r b s t r it h , Das wahre 
Gesicht..., cit., p 57: «Colpisce il fatto che il problem a della fede sia sempre 
introdotto in relazione ad uno stato di prostrazione innescato da avveni
menti fatali, che la toccano personalmente».

135 ESW XIV, p. 68.
136 Cfr. N e y e r  Amata Maria, Eine Heilige für unsere Zeit. Edith Stein als 

Kontemplative, «Christliche Innerlichkeit» 9 (1973-1974), H. 1, p. 54. Cfr. an
che M a n s h a u s e n , Die Biographie..., p. 79.

137 Giustamente I.A.Dihlmann: «Mentre prim a pensava che tutto fosse 
da conquistarsi con uno sforzo personale, adesso im para a conoscere un Dio 
personale, alla cui sollecitudine può affidarsi, e da cui riceve semplicemente 
in dono, senza essersele guadagnate, tante cose. Questo passaggio dal pre
tendere di afferrare, il che ripresenta sem pre i nostri limiti, all’essere affer
rati, per la qual cosa non abbiam o altro da fare che essere aperti e disponi
bili, è probabilm ente l'esperienza più felice che Edith Stein abbia fatto nella 
sua vita» (D ih l m a n n  Irm ela Andrea, Faszination Edith Steins, in H e r b s t r it h  
W altraud, Edith Stein - Wege zur inneren Stille, Kaffke, Aschaffenburg 1987, 
pp. 11-21, alla p. 21). Anche per H.-B.Gerl, nell’evento «nuovo, inaspettato e 
inesplicabile» del passo d., si attua «il cam biam ento dal voler afferrare al
l'essere afferrati» (G e r l , Unerbittliches Licht..., cit., p. 23). W.Herbstrith, 
com m entando l'effetto che fece su di lei già il suo colloquio con Adolf Rei
nach, osservava: «Edith Stein si rese conto che il suo alto idealismo non era 
sufficiente per aiutare se stessa e gli altri. Sperim entò che ci sono persone le 
quali sono sorrette da una forza, che ha un ’origine diversa da loro stesse» 
( H e r b s t r it h  Waltraud, Glaubenszeugin des 20. Jahrhunderts, in H e r b s t r it h  
Waltraud, Edith Stein - Eine große Glaubenszeugin..., cit., pp. 57-69, alla p. 
62); e poi, a proposito della lettera alla sorella E rna del luglio 1918: «la realtà 
della vita doveva essere salvaguardata, nonostante tutte le difficoltà. Questa
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portanza delle questioni religiose cresce di pari passo con l’in 
sorgere dei problem i e il ripetersi delle delusioni nella sua vita 
personale138. La sua esperienza l’ha oram ai po rta ta  convinzione 
che nel 1941 esprim erà così: «Salvezza solo grazie alla m iseri
cordia di Dio e non per proprio m erito. R iflettere spesso su que
sto per diventare um ile»139.

A volte, nella le ttera tura sulla Stein, ci si im batte in  affer
m azioni che sem brano suggerire l'idea di una specie di au tom a
tism o per cui allo stato di estrem a desolazione e prostrazione se
gue quello della rinascita, del riposo in Dio140. Tuttavia, i passi 
che abbiam o citato e che costituiscono l’oggetto di queste note 
non vogliono essere una indagine fenom enologica sulla coscien
za religiosa, m a il resoconto di un'esperienza. Inoltre, anche se 
lo stato  del riposo in Dio può ben essere considerato com e un  ti
po perm anente di esperienza religiosa, è necessario che non sia 
trascurato  l’elemento della assoluta g ratu ità della iniziativa di 
Dio; la coscienza del dono che si è ricevuto e continuam ente si 
riceve è uno dei temi fondam entali e più ricorrenti della sp iri
tualità  di Edith Stein.

3. La visita alla vedova Reinach

E ’ stato più volte osservato come, nell’am pio "mosaico” che 
è il cam m ino di Edith  Stein verso la fede, e di cui m olteplici epi

a f f e r m a z i o n e  d e l l a  v i t a  e r a  im p o s s i b i l e  c o n  le  s o l e  f o r z e  n a t u r a l i »  ( H e r b - 
s t r i t h , Das wahre Gesicht..., c i t ,  p .  5 6 ) .

138 «Molte cose lasciano pensare che l’im portanza delle questioni reli
giose sia andata via via aum entando di fronte alle delusioni e ai problem i esi
stenziali. Forse è in questo difficile m om ento della sua vita che ella diventa 
consapevole del fatto che la tensione verso un “idealismo etico” e l'aspettati
va che “possa venire dalla scienza una risposta alle dom ande ultim e” non so
no pari al compito» (B o c k e l  Edith Stein..., cit., p. 35).

139 H e r b s t r it h , Edith Stein. Vita e testimonianze, c i t . ,  p p .  1 3 2  e  1 4 6 .
140 Cfr. ad esempio M ü l l e r , Grundzüge..., cit., p. 2 7 9 :  «Nel venir meno 

delle forze vitali [...] all'uomo si apre una profondità dell'io che era finora na
scosta», e si attinge una pienezza che «viene sperim entata come riposo, per
ché l’io è divenuto un io custodito o sollevato in Dio»; o anche: «in queste si
tuazioni estreme l’uom o diventa libero per Dio, così che Dio può apparire nel 
suo esser-Dio per l’uomo» e «è nella sofferenza che avviene la liberazione dal
la com pleta m ancanza di vie d’uscita che caratterizza l’esperienza della fini
tudine umana» (ibid., pp. 4 1 8  e 4 1 9 ) .
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sodi, fatti, eventi costituiscono le singole tessere, «quello che in 
prim o luogo sem bra aver preparato  la svolta della sua vita, e 
aver avuto in questa svolta un  influsso determ inante, sono i suoi 
incontri con diverse persone e con la loro fede vissuta»141: con 
Max Scheler, Adolf Reinach, la donna anonim a che en tra  a p re
gare nel Duomo di Francoforte, la vedova Reinach, su su fino al
l’incontro con S.Teresa d'Avila142. «L’autorivelazione di Dio non 
avvenne im m ediatam ente -osserva anche W .Herbstrith-, m a si 
fece trasparente m ediante il "fenom eno” di persone um ane che 
irraggiavano Dio»143. La stessa Edith  Stein riconosce l’im portan
za, nel suo cam m ino di conversione, di questi esempi di fede vis
suta: sia, come si è visto, i tanti testim oni che le fu dato di co
noscere o incontrare, sia diverse figure esem plari della storia 
cristiana144. Ci si potrebbe chiedere se l'esperienza di cui riferi

141 M a n s h a u s e n , Die Biographie..., cit., p. 78; è sua anche l ' immagine del 
mosaico (ibid., pp. 51 e 52). Una presentazione dettagliata di questo “m osai
co", nelle singole tessere che lo compongono, in S c h a n d l , Ich sah aus mei
nem Volk..., cit, pp. 23-42 e 44-51. Sull’im portanza di questi esempi di fede 
vissuta torna anche M ü l l e r , Grundzüge..., cit., p. 364.

142 «Immergersi nella Vita di S.Teresa per Edith Stein non significò in 
primo luogo lettura, m a incontro. Da parte sua, Teresa non vuole offrire p ri
m a di tutto una dottrina, m a dare testim onianza di un evento vissuto» 
( N e y e r , Edith Stein und Teresa von Avila..., cit., p. 195). Ancora: la lettura del
la Vita di S.Teresa d'Avila, secondo M anshausen, scioglie per Edith Stein il 
nodo, fino a quel m om ento irrisolto, della fede viva, vissuta. Nella Vita, ella 
incontra una donna che crede, e che «riferisce sulle sue esperienze con Dio. 
E’ appunto la fede vissuta che aveva sem pre affascinato Edith Stein», la fe
de come «rapporto personale tra  Dio e l’uomo» (Die Biographie..., cit., pp. 57- 
59). Nella Vita di S.Teresa Edith Stein «ha trovato, e ha trovato dopo una lun
ga lotta interiore, la "verità”, la "vera fede"; cioè, proprio secondo quella che 
era la sua intenzione, la fede come esperienza di Dio vissuta, personale, di
ventata oggetto di una narrazione» ( S c h a n d l , "Ich sah aus meinem Volk..., 
cit., p. 50). Leuven scrive: «in Teresa, Edith  trova la possibilità della sua stes
sa esperienza di Dio, che, prim a, il suo spirito in ricerca non aveva ancora ri
conosciuto : Teresa dispiegò davanti ai suoi occhi quel tocco divino che lei 
stessa, da assistente di Husserl, aveva sperim entato [...] In Teresa, Edith 
trovò raccontato, con chiarezza, con semplicità, quel che nel suo intim o ella 
oscuram ente sapeva già da quell'istante in cui si era sentita come mai prima. 
Una esperienza del genere, qui era nero su bianco» (L e u v e n , Heil im  
Unheil..., cit., p. 43); cfr. la lettera ad Ingarden del l°gennaio 1928, in ESW 
XIV, p. 193.

143 H e r b s t r it h , Das wahre Gesicht..., c i t . ,  p .  5 8 .
144 Cfr. ad esempio, nella lettera a Ingarden dell'8 novembre 1927, il r i

chiamo ai santi Agostino, Francesco, Teresa (ESW XIV, p. 188).
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scono il passo d. e la Introduzione alla filosofia non debba essere 
identificata appunto in uno di questi episodi della sua vita, che 
sono state chiam ati a volte proprio così, «esperienze di Dio»145: 
per esempio, l'esperienza della bon tà e della capacità di ascolto 
e di com prensione di Adolf Reinach, o, soprattu tto , l’esperienza 
della radiosa fortezza di Anna Reinach nel suo lutto. In  que
st'ultim o episodio in particolare. Infatti, nella serie di incontri 
che segnarono la sua vita, a questo va a ttribu ito  indubbiam ente 
un significato del tutto particolare. Secondo la testim onianza di 
P .H irschm ann146, come si è visto, è a questo incontro che risale 
la decisione di Edith Stein per Cristo147, anche se il cam m ino 
della sua conversione non è ancora com piuto. Se si tiene p re
sente questo significato del tu tto  particolare che ha l'incontro 
con Anna Reinach, non ci si meraviglia allora che a volte, sem 
bra  che si tenda ad identificare appunto  con questo incontro  l'e
sperienza di cui riferiscono il passo d. e la Introduzione alla filo
sofia.

Tuttavia, quell’identificazione non sem bra essere giusta: nel
l’incontro con Anna Reinach, è nella vedova Reinach che Edith 
Stein scopre la presenza e lo stupefacente effetto della potenza 
di Dio, m entre nel passo di Causalità psichica  (a cui va ricolle
gato quello della Introduzione alla filosofia) è lei stessa che la spe
rim enta, in uno stato di prostrazione e di im potenza che è lei 
stessa a vivere148. In effetti, il passo d. di Causalità psichica  e

145 Cfr. sotto, nota 147.
146 Cfr. sopra, nota 12.
147 Cfr. sopra, nota 84. Pauline Reinach testim onia ai Processi: «Alla 

m orte di mio fratello, ucciso in Fiandra nel 1917, mia cognata invitò da lei 
la Serva di Dio, per fare una scelta dei m anoscritti del defunto. Ho potuto 
constatare quanto la Serva di Dio fosse stravolta vedendo m ia cognata ac
cettare la m orte del m arito con tanta forza e abbandono. Vide allora quanto 
il cristianesim o era grande e divino. A quell’epoca, m ia cognata era ancora 
protestante» (Sum m arium , § 1049, pp. 437-438). In questo m om ento «Dio 
stesso aveva toccato l’incredula nell’intimo; questa esperienza era così im 
m ediata e così viva, che nessun raziocinare aveva il potere di m etterla da 
parte» ( H e r b s t r it h  W altraud (ed.), Verweilen vor Gott. Mit Teresa von Avita, 
Johannes vom  Kreuz, Therese von Lisieux, Edith Stein, Herder, Freiburg-Ba- 
sel-Wien 1977, p. 97); già l'esperienza della bontà di Adolf Reinach, in occa
sione della stesura della dissertazione, era sta ta  giudicata dall’autrice una 
«prima esperienza di Dio» (ibid ., p. 96).

148 Un altro testo fondam entale a questo proposito è la lettera a Ingar- 
den del 10 ottobre 1918, in ESWXIV, pp. 103-104.
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quello della Introduzione alla filosofia non sono una esperienza 
di Dio m ediata attraverso terze persone, m a una esperienza sua, 
intim a, una esperienza che è un  suo rapporto  diretto con Dio. 
Dio è direttam ente sperim entato com e colui che rianim a, che dà 
nuova forza; anzi, che rigenera, che dà una nuova vita.

C’è però qualcosa di com une, in effetti, nei due casi, ed è il 
rivelarsi, la presenza di una nuova ed inesplicabile "forza” che è 
capace di sconfiggere e di trasfigurare l'im potenza e il dolore. 
Una forza che Edith  Stein aveva colto, stupefatta, in Anna Rei- 
nach, quando si aspettava di trovarsela davanti d istrutta; una 
forza che sente, stupefatta, m ontare in se stessa, quando le sue 
riserve di energia sono orm ai esaurite. In  un  suo articolo su 
E dith  Stein in relazione all’am biente di Friburgo, Ott richiam a 
Heidegger, per il quale Dio, il divino «si com unica e si annuncia 
im m ediatam ente nel sentim ento dell’assoluta dipendenza»149. 
Nelle pagine di Edith Stein delle quali ci stiam o occupando, al 
centro dell’attenzione non c’è il senso di dipendenza; il tem a cen
trale è invece quello della forza della vita, che, venutale to tal
m ente a m ancare, è suscita ta di nuovo dall’esterno, da Dio. E ’ 
dall'esterno, da Dio, che le viene anzi com unicata com e una vita 
nuova in una situazione um anam ente di im potenza estrem a. Il 
Dio di questa esperienza è un  Dio potente che nella sua bontà 
sorregge e dà forza150.

149 O t t , Edith Stein und Freiburg, c i t . ,  p .  121
150 Ciò che le è dato di sperim entare è «la rasserenante fiducia di sentir

si al sicuro in Dio, come un bimbo in braccio a sua madre» (Ricci S in d o n i , 
Paola, Filosofia e preghiera mistica nel Novecento. Edith Stein, Simone Weil e 
Adrìenne von Speyr, EDB (Quaderni di Camaldoli, 12), Bologna 1997, p. 69); 
è quanto emerge anche da certi passi di Essere finito ed essere eterno (cfr. ad 
esempio ESW II, pp. 56-57/95-96). Per il tem a del braccio forte che salva, cfr. 
anche ESW XIV, pp. 168-169; 175-176; 188. Su questo punto -l'incontro con 
la potenza del Risorto che avviene nel m om ento della crisi, deH’esaurim ento 
della forza vitale e del naufragio delle possibilità um ane- attira l'attenzione 
anche S c h a n d l , Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 79. Egli vede in questo 
un  parallelo con l’esperienza di S.Teresa d’Avila (ibid.). Anche per H.-B.Gerl, 
la via che la conduce alla fede cristiana è la via della rinascita che segue l'an
nientam ento (Unerbittliches Licht..., cit., p. 21).
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IV. Una esperienza “m istica”

a. Un’esperienza mistica prima del battesimo

Come si è detto, è già stato notato che in tutte le diverse fasi 
del pensiero di Edith Stein, anche in quella fenom enologica e in 
quella caratterizzata dalla ripresa del pensiero tomistico, c e  una 
corrente sotterranea di carattere mistico, contem plativo151. Lo ri
chiam iam o qui in relazione al nostro passo d. Già nel 1952, M a
ria Bienias qualificava l’esperienza descritta nel passo d. come 
“m istica”152. H.Graef, autrice di una delle prim e biografie in  cui 
siano riportati i passi del saggio sulla Causalità psichica, in tro
duce la citazione del passo d. qualificandolo come “strano”, «a 
curious passage», perché, spiega dopo averlo citato, è chiaro che 
«Edith Stein sta parlando di uno stato interiore che ella stessa ha 
sperim entato», e «la sua presentazione di questa esperienza nel 
contesto di un ’opera filosofica può essere quasi definita m istica 
in senso lato. Perché abbiam o in essa tutti gli elementi di un ’e
sperienza mistica...»153. H .Graef discute quindi esplicitam ente la 
liceità di questa interpretazione "mistica": «l'unica obiezione che 
può essere mossa all'interpretazione m istica dell'esperienza è 
che, secondo la sua narrazione, essa sem bra aver avuto luogo do
po uno stato di tensione estrem a che aveva m inato la sua resi
stenza nervosa. Tuttavia, non sem bra intrinsecam ente im proba
bile che Dio possa dare un ’esperienza genuinam ente mistica, an
che in  un simile stato, ad anim e scelte destinate ad essere presto 
chiam ate alla vita contemplativa, al fine di rivelare Se stesso co
me fonte di forza e di pace»154. Altri studiosi seguiranno la Graef

151 Cfr. nota 19.
152 B ie n ia s , Edith Stein, c i t . ,  p .  6 9 8 .
153 Cioè, prosegue il testo, «abbandono alla volontà divina, in uno stato 

di passività della ragione discorsiva e della volontà, la conoscenza speri
m entale di essere al sicuro, custoditi da Dio, e il sentirsi sotto l’influsso di 
una potenza m isteriosa di cui sa con chiarezza che è distinta dall'ego, e che 
agisce senza la sua volontaria cooperazione» ( G r a e f , The Scholar and thè 
Cross, cit., pp. 30 e 31).

154 Ibid., p. 31. Poche righe sotto si legge ancora: «se, come crediamo, el
la descrive qui, nel freddo linguaggio "fenomenologico", qualcosa che è sta
to una sua personale esperienza, allora potrem o com prendere molto meglio 
perché, per la sua finale conversione, Dio abbia usato i mezzi che ha  usato» 
(ibid., p. 32).
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in questo suo giudizio: «la m istica -annota Devaux riferendosi al 
passo d.- si rivela tu tta  intera, in un simile testo»155. Più recente
mente, anche M anshausen qualifica l’esperienza descritta come 
«un’esperienza m istica»156. Schandl sottolinea: «un'esperienza 
m istica vissuta poco tem po prim a del suo battesimo»; egli ag
giunge inoltre in nota: «che io sappia, Edith Stein è l’unica figu
ra  conosciuta della fede cristiana, e anche del Carmelo, a cui sia
no state concesse esperienze m istiche prim a che diventasse 
m em bro della Chiesa»157. Con queste parole, si en tra nell’am bito 
di un problem a che la stessa Edith Stein deve essersi posto, co
m e si vedrà dai testi che verranno citati più avanti.

Prim a però, se non altro per com pletezza di inform azione, 
va ricordata la posizione di Inge M oossen, che esclude diretta- 
m ente ed esplicitam ente il carattere “m istico” della esperienza 
descritta nel passo d. 15S; essa viene invece vista com e il frutto  del
l'impiego di una «tecnica», che sarebbe di origine buddistica159.

155 Secondo Devaux, «Edith Stein ha descritto, col nom e di stato di ri
poso in Dio, quel consenso perfetto all'appello provvidenziale a cui era lei 
stessa pervenuta » (D ev a u x  André-A., L ’idée de vocation dans la vie et dans la 
pensée d ’Edith Stein, «Les études philosophiques» 11 (1956), pp. 423-446, al
la p. 430; da notare che egli colloca questa esperienza dopo il battesimo).

156 «Un altro passo di questo saggio [il passo d. di Causalità psichica, da 
cui erano già stati citati i passi a. e b .] lascia presum ere che, in questo pe
riodo di crisi, le sia accaduto di avere un'esperienza mistica». Ormai dunque 
«il m ondo della fede non è più soltanto un fenomeno che è oggetto di consi
derazione solo teorica, perché ella sperim enta l'operare di una forza interio
re, che non è la sua. La resistenza di carattere intellettuale sem bra infranta 
da una tale esperienza basilare» (M a n s h a u s e n , Die Biographie..., cit., pp. 55 
e 56). Ma oltre a M anshausen, altri autori si possono citare: si vedano M a ria  
B a pt ist a  a  S p ir it o  S a n c t o , Edith Stein, Schwester Teresia Benedicta a Cruce, 
Steyler, Kaldenkirchen 1962, p. 37; S a n c h o  F e r m ìn , Edith Stein modelo y 
maestra..., cit., p. 143: «una esperienza profonda, quasi mistica, della pre
senza di Dio nella sua vita».

157 S c h a n d l ,  Die Begegnung m it Christus..., cit., p. 79.
158 Mentre critica aspram ente, senza risparm iare le accuse di falso, le 

biografie di W.Herbstrith e di E.Endres (cfr. Das unselige Leben..., cit., pp. 12- 
13 e 14-15), la Moossen sem bra invece apprezzare l’opera di H.Graef («fino 
a questo m omento -siamo nel 1987- l'unico tentativo di una biografia che 
m eriti questo nome», p. 14); però, per quanto riguarda l'interpretazione del 
passo d., rifiuta esplicitamente il richiam o alla categoria della m istica fatto 
dalla Graef (ibid., p. 106 e 135). Non ha com unque dubbi sul fatto che Edith 
Stein stia descrivendo esperienze sue (ibid., pp. 98 e 105).

159 Cfr. ibid., pp. 106-107 e 138; a p. 135, la tecnica è diventata una tee-
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Le tesi della M oossen sem brano essere tanto in fondate160 quan
to am bigue e confuse, perché, se a volte sem bra voler afferm are 
che E dith  Stein diede inconsapevolm ente un 'in terpretazione di-

nica "yoga”. Già nelle prim e pagine della sua biografia, l'autrice sentenziava: 
«le "virtù eroiche" [...] Edith Stein se le era già conquistate nel suo periodo 
ebraico, nella lotta contro le sue imperfezioni (Untugenden) che intraprese al
l’età di sette anni. Il cattolicesimo non ha nessuna parte in questo» (Das un
selige Leben..., cit., p. 12; la tesi è ripresa nel Nachwort da Aring, che comple
ta l'opera affermando: «le virtù specificamente cristiane, come l'um iltà o l'ob
bedienza [...] non poteva fare altro che simularle {die mußte sie 'spielen ')», 
ibid., p. 270). Adesso, in relazione all'esperienza del passo d., ci viene data 
questa informazione sorprendente: «quello che Edith Stein ha descritto qui 
come stato di "riposo in Dio”, è esattam ente l'effetto di un  esercizio buddisti
co di immersione (Versenkung), che si differenzia sostanzialm ente dalla me
ditazione cristiana, come questa fu insegnata dai mistici del Medio Evo rico
nosciuti dalla Chiesa, ed esercitata nei m onasteri cristiani» {ibid., p. 106).

160 Se chiediamo su che cosa sia fondata l’affermazione che Edith  Stein 
ha conosciuto la tecnica buddista in questione, non abbiam o altro che questa 
risposta: «potrebbe averla conosciuta {...bekanntgeworden sein könnte) nell'e
state del 1915, durante il periodo da lei trascorso nel lazzaretto, tram ite il pri
m ario chirurgo» {Das unselige Leben..., p. 135). Se chiediamo come questa co
noscenza e questa pratica siano testim oniate nei suoi scritti, anche se lei, co
me l’autrice riconosce, non ne parlò mai a nessuno, veniamo rim andati: 1) ad 
una pagina de La stuttura ontica della persona (ESW VI 177-178), in cui si 
tratta dell’ascesi, e se ne tratta in term ini che non forniscono argom enti al
l’interpretazione della Moossen, se non fosse che «la concentrazione e l'eser
cizio» di cui parla Edith Stein diventano (perché?) «esercizi di concentrazio
ne e di respirazione» nella nota esplicativa della Moossen {ibid., p. 136); 2) un 
passo di Vie della conoscenza di Dio (p. 56/170), che parla della possibilità di 
un passaggio dalla conoscenza naturale alla conoscenza soprannaturale di 
Dio «senza la mediazione della fede»; la Moossen trascura però il fatto che, 
in questa stessa pagina, Edith Stein presenta quel passaggio appunto come 
opera della grazia (il passaggio avviene als Begnadung concessa ad uno che 
prim a non credeva), come opera di Dio, e non c'è la m inim a allusione ad una 
qualsivoglia tecnica che sia stata messa in opera; 3) un passo di Scientia Cru
cis (ESW I, p. 163/205) che parla della grazia della contemplazione infusa 
concessa ad un  incredulo; a commento, l'autrice tira questa stupefacente con
seguenza: «ella considerava la contemplazione infusa come specificamente 
diversa dalla contemplazione acquisita, il che suggerisce appunto che inten
deva con ciò la sua personale meditazione buddista» {ibid., pp. 135-138). Si 
deve osservare prim a di tutto che l’affermazione secondo la quale Edith  Stein 
sarebbe in possesso di una tecnica "buddista" o “yoga" resta semplicemente 
presupposta, e del tutto sprovvista di prove. In secondo luogo, e questa è la 
cosa ancora più rilevante, affermando che l'esperienza descritta nel passo d. 
è il frutto dell’impiego di una tecnica (fosse pure cristiana; non è questo il 
punto) si contraddicono nella m aniera più plateale i testi di Edith Stein, che 
presenta quell’esperienza come un puro dono, in una situazione in cui ogni
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ciamo così religioso-trascendente di u n ’esperienza che è in 
realtà un'esperienza na tu ra le161, altrove sostiene invece senza 
possibilità di fraintendim ento che E dith  Stein nascondeva co
scientem ente e intenzionalm ente la vera na tu ra  di quella sua 
tecnica e che coscientem ente e intenzionalm ente la spacciava 
per contem plazione cristiana162. Eppure, nonostante il carattere 
così spesso totalm ente gratuito  delle sue afferm azioni, e la scar
sissim a preoccupazione di darne ragione, Inge M oossen sem bra 
aver colto, riguardo al tem a che è oggetto di questa nota, un 
punto  essenziale, prossim o all'osservazione di Schandl riportata  
a conclusione del capoverso precedente: il fatto straordinario  di

attività -e quindi l ' impiego di qualsivoglia tecnica- è preclusa da una sorta di 
totale esaurimento. Edith Stein insiste sempre e fortemente sul carattere di do
no della fede e delle grazie divine. In particolare, insiste sul carattere di dono 
della esperienza descritta nel passo d.; insiste su questo carattere di dono ne
gli stessi testi invocati dalla Moossen.

161 «Alla fenomenologa, quella forza che si rese attiva in lei indipenden
tem ente dalla sua volontà e dallo stato del momento, poteva apparire come 
effusione di una potenza estranea. La chiam ò "Dio", e mise il “riposo in Dio" 
al posto della preghiera, della quale, come incredula, era incapace. Per rea
lizzare questo stato, non aveva bisogno di entrare in nessuna Chiesa cristia
na, e poteva anche restare tranquillam ente legata alla sua “concezione scien
tifica del m ondo”» (ibid., p. 107).

162 Se Edith Stein si fece cattolica, afferma I.Moossen, non è perché ri
conobbe nella fede cattolica la verità, la vera fede, ma perché voleva entrare 
in monastero, e voleva entrare in m onastero a causa della delusione am oro
sa con H.Lipps. «L'incredula -continua I.Moossen- con ciò non divenne cre
dente, m a potè collocarsi sul terreno della fede e vivere come se fosse cre
dente [...] Si sapeva infatti in possesso di tutte le virtù che la vita m onastica 
esige, amore per l’ascesi, fedeltà incondizionata all'osservanza dei doveri, e 
disciplina di tu tta  la sua persona. Soprattutto, però, era in possesso di quel
la che è la base per un'esistenza da m em bro di un ordine contemplativo: una 
"tecnica" m ediante la quale poteva , in ogni m om ento e a suo piacimento, 
m ettersi nello stato di "riposo in Dio”» {ibid., p. 122). E ancora: «per tutta la 
sua vita, Edith Stein non ha parlato con nessuno della sua tecnica di m edi
tazione, perché non poteva perm ettersi di rischiare di essere esclusa dagli 
am bienti cattolici {vor die katholische Ture gesetzt zu werden)» {ibid., p. 135). 
Va osservato che non solo le tesi della M oossen sono presentate senza giu
stificazione, ma che esse sono in contraddizione piena con quanto sappiam o 
di Edith Stein a partire sia dai suoi stessi scritti, sia dalle testim onianze che 
possediamo su di lei. Niente è meglio attestato del suo scrupoloso am ore per 
la verità e del suo odio per la menzogna, e del suo am ore per la m adre, pie
no di rispetto e di tenerezza; ebbene, nella biografia della Moossen la sua vi
ta diventa tutta un  castello di ipocrisia e di menzogne, ed ella sacrifica sen
za scrupoli la serenità della m adre ai postum i di una frustrazione amorosa.
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u n ’esperienza “m istica” da parte di un non credente. Afferma in 
fatti, sebbene in m aniera piuttosto confusa163: «anche se niente 
è im possibile presso Dio, tuttavia, secondo la do ttrina del teolo
go Giovanni della Croce e di altri dottori della scuola m istica, in 
cluso l'Areopagita, non è possibile che la contem plazione infusa 
possa essere sperim entata da una persona priva della fede. A pa
gina 159 ha scritto: "il semplice contatto  operantesi nell’intim o 
non ha necessariam ente come presupposto l’inabitazione per 
grazia. Può anche venir concesso a chi è com pletam ente incre
dulo come richiam o (Erweckung) alla fede, e com e preparazione 
alla ricezione della grazia santificante. Può anche servire come 
mezzo per rendere idoneo un  incredulo a fungere da strum ento  
per un  determ inato scopo...” Edith  Stein, l’incredula, riteneva di 
essere uno strum ento del genere...»164. Siamo ricondotti così al 
problem a che ci eravamo posti.

b. “Sdentici Crucis" e "Vie della conoscenza di D io”

L ’anima: spirito nel regno dello spirito e degli spiriti (S tru ttu
ra dell’anim a - Spirito divino e spiriti creati); è il titolo dell’u ltim a 
parte  del capitolo 3, parte seconda, di Scientia Crucis ; vi trovia
m o ripetute allusioni ad un fenom eno -un fenom eno mistico- 
che rich iam a irresistibilm ente alla m em oria le pagine della Cau
salità psichica e della Introduzione alla filosofia sulle quali ci sia
m o soffermati. Se non ci stiam o sbagliando, il valore di questi r i
petu ti accenni che si trovano nelle opere della piena m atu rità  di 
E dith  Stein sta nel fatto che essi tolgono ogni dubbio e ogni per
plessità quanto alla effettiva collocazione di quella sua esperien
za di Dio, di "riposo in Dio”, in un periodo anteriore alla sua de
finitiva conversione.

Conform em ente a quanto si è fatto sopra, conviene far luce 
prim a di tutto sul contesto delle afferm azioni che ci interessano. 
Lo stesso titolo di queste pagine fa allusione a quel m istero del

163 Confusa perché la questione è com plicata con l'introduzione della di
stinzione tra contemplazione acquisita e contem plazione infusa; e perché, 
ancora una volta, non si capisce bene in che rapporto stia il "tocco interio
re”, che, pare, non è considerato contemplazione infusa, con la "sua m edita
zione buddista”.

164 M o o s s e n ,  Das unselige Leben..., cit.,. p. 139; il passo citato di Scien
tia Crucis si trova a p. 159/201; lo vedremo tra poco.
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la persona che sem pre era stato  al centro della riflessione di 
Edith  Stein, e a proposito del quale già ne II castello dell’anim a  
ella aveva accostato agli interrogativi e alle ricerche della cono
scenza naturale e della filosofia la risposta che è dato trovare nei 
Santi, in Agostino, e soprattu tto  in Teresa d'Avila165. La stessa 
Edith  Stein, com unque, afferm a la na tu ra  di excursus di queste 
pagine, la loro natu ra  di riflessione personale, avvertendo che le 
considerazioni in torno alla s tru ttu ra  defl’anim a e sul rapporto  
tra fondo intim o dell'anim a e libertà non sono di S.Giovanni del
la Croce, tanto che si pone il problem a se siano in accordo con 
la sua do ttrina166. Arriverà alla conclusione che «l’intim o dell’a

165 II Castello dell'anima, in S t e in , Natura, persona, mistica..., cit., pp. 
115-147, alla p. 145. Anche in Scientia Crucis, il richiam o al Castello dell'ani
ma è esplicito (ESW I, p. 141/179-180; cfr. anche p. 142/180).

166 ESW I., p. 144/183. Diamo qui in nota la linea dell'argomentazione 
di tu tta  questa parte. Innanzitutto, in un prim o m omento, viene sviluppata 
una teoria della s tru ttu ra  dell’anima, e della perfezione alla quale l’anim a è 
chiamata. Si può dire che, in rapporto al corpo, l’anim a sia come L 'interno” 
di un "esterno”, m a si può dire anche, applicando term ini spaziali ad una 
realtà che spaziale non è, che l'anim a stessa ha un  suo “interno” e un “ester
no”. Solo nel suo interno, nella sua essenza, nella sua più intim a profondità, 
l’anim a è veramente zu Hause, è cioè "a casa", "presso di sé” (ESW I, pp. 
136/173 e 141/179). Ma questo intimo dell'anim a è la dim ora di Dio (ibid., p. 
138/175), cosicché, salendo a Dio, l’anim a penetra nelFintimo di se stessa, 
viene a trovarsi sempre di più "presso di sé” {ibid. pp. 136/173 e 137/175). Per 
lo più, invece, l’anim a non è a casa, non è presso di sé, m a è fuori di sé e al 
di sotto di sé: «ci sono solo poche anim e che vivono nel loro intimo, e dal lo
ro intimo; che vivano in esso e da esso in m odo duraturo, ce ne sono ancora 
meno» (ibid., p. 141/179). Infatti, «ciò che penetra nell’anim a dall'esterno, la 
trascina verso l'esterno; Dio deve chiam are e tirare in modo ben percepibile 
per spingerla a "rientrare in se stessa”» (ibid., p. 141/180). Perché, se è vero 
che la vocazione dell'uomo è di vivere nell'intimo e nel profondo di sé, se è 
vero che solo vivendo nell’intim o di se stesso l’uom o è veramente libero, ha 
un  giusto rapporto col mondo e «può trovare nel mondo il posto assegnato
gli» (ibid., pp. 142-143/180-181), è anche vero però che l’uom o «non penetra 
m ai completamente il suo intimo. Questo è un  segreto di Dio, un  segreto che 
solo Lui può rivelare, nella m isura che Gli piace»; ciononostante, «il suo in
timo è affidato in mano all’uomo; egli può disporne nella più perfetta li
bertà» (ibid., p. 143/181). L’anim a può donarsi a Dio, e può anche, in un  im 
peto rabbioso, consegnarsi al demonio; «si butta via, senza neppur sapere 
che cosa sta dando via con questo atto» (ibid., p .144/182). «Il diritto di deci
dere di se stessa compete aH'anima. Il fatto che Dio stesso si arresti davanti 
ad esso, costituisce il grande m istero della libertà personale. Egli vuole la si
gnoria sugli spiriti creati solo come un  libero dono del loro amore. Egli co
nosce i pensieri del cuore, scruta le profondità e gli abissi dell'anima, che
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nim a è fondam entalm ente il luogo dell'incontro e della unione 
personale»; si capisce dunque «che Dio abbia voluto scegliere 
l'intim o dell'anim a come sua dim ora». E se solo qui è possibile 
l'unione dell'anim a con Dio, «si capisce anche che sia dato di d i
sporre di questo intim o con totale libertà, perché il dono di sé 
per am ore è possibile solo da parte  di un  essere libero»167. Quel
lo della distinzione tra i tre m odi della presenza (Gegenwart) o 
della inabitazione ([Innewohnen) di Dio nelle crea tu re168, e in

neppure lo sguardo di quest’ultim a riesce a sondare se Dio non le offre una 
illuminazione particolare. Però, Egli non vuole prendere possesso dell'anima 
se l'anim a stessa non lo vuole. Malgrado questo, Egli fa di tutto per ottenere 
la libera consegna della volontà dell’anim a alla Sua volontà, come un  dono 
del suo amore, e per avere così modo di condurla all’unione beatificante. E' 
questo il Vangelo che Giovanni della Croce ha da annunciare, e a cui servo
no tutti i suoi scritti» (ibid., p .144/182-183). La più alta attività dell’anim a e 
il più alto esercizio della sua libertà sta nell'abbandonarsi a Dio in quello sta
to del m atrim onio mistico in cui l’anim a «ha un  così grande potere che può 
disporre non solo di sé, m a perfino di Dio»: convergenza tra la dottrina 
sanjuanista e la concezione propria di Edith Stein, «la concezione che l'inti
mo [dell’anima] è il luogo della più perfetta libertà» (ibid., p. 145/183-184).

In un secondo m omento, viene posta la domanda: che ne è della gran 
m assa degli uomini, che non raggiungono la fase del m atrim onio mistico, e 
non conquistano il proprio intim o e la perfetta libertà? E' possibile, in que
sta condizione, decidere veramente? Non si può rispondere in m aniera 
uniform e, secondo Edith Stein, che distingue dunque tre tipi um ani, l’uomo 
sensuale, l’uomo che cerca la verità, e l’uomo ego-centrico, con l'intenzione 
dichiarata di prenderli in esame uno per uno. In realtà, discute la situazione 
dell'uomo sensuale, poi di quello che si trova in atteggiam ento etico, e infi
ne dell’uomo di fede. E' in rapporto a quest'ultim o che si pone la questione: 
«se uno è tanto avanti nella vita di fede che si è deciso senza riserve per Dio, 
e non vuole più nulla se non ciò che Dio vuole, non è dunque arrivato a quel
l’intim o centro? e sussiste ancora una differenza tra il suo stato e quello del
l’unione d’amore?» (ibid., p. 148/187). E’ per rispondere a questo interroga
tivo che vengono esam inati i diversi modi dell’unione con Dio. Ma, a questo 
punto, si veda il testo.

167 Ibid., p. 160/201.
168 ¡i pr im o: la dipendenza da Dio nell’essere, la sottomissione alla Sua 

sapienza e potenza, che sono comuni ad ogni creatura; si tra tta  di una pre
senza che non si può chiamare ancora inabitazione (ibid., p 157/197-198). Il 
secondo: l’inabitazione per grazia (gnadenhaftes Innewohnen)'. la creatura spi
rituale accoglie liberamente Dio, e il suo essere è penetrato, sia pure in modo 
imperfetto, dall’essere di Dio; lo sarà in modo sempre più perfetto, quanto più 
la creatura spirituale si scioglierà dal suo attaccam ento alle creature e a se 
stessa (ibid., pp. 157-158/198-199). Il terzo: l’elezione mistica, in cui Dio ac
corda all’anim a un incontro personale, le apre il Suo intimo m ediante illu
minazioni sulla Sua natura e i Suoi divini decreti, «le dona il suo cuore»; è
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particolare della differenza tra  il secondo e il terzo modo, vale a 
dire tra l’inabitazione di Dio per grazia e l’inabitazione per ele
zione m istica (mystische Erwählung), è il contesto im m ediato 
delle afferm azioni che ci interessano. Edith Stein insiste molto 
sulla tesi che tra  le due, tra  l’unione per grazia e l'unione m isti
ca, non c’è solo una differenza di grado, m a una differenza spe
cifica169. L’elezione m istica ha vari gradi, ma, anche al grado più 
basso, si tra tta  di un incontro  di persone, di una conoscenza spe
rim entale (Erfahrungserkenntnis); non è ancora l'unione, m a è 
pu r sem pre un  incontro personale con Dio, un contatto  tra  per
sona e persona: Dio che si fa presente, che tocca con la sua es
senza l’intim o dell'anim a. Si deve perciò afferm are che, anche in 
questo semplice contatto  nell'intim o che non è ancora l’unione, 
siam o di fronte a qualcosa di nuovo rispetto  all’inabitazione per 
grazia170. E' qui che si collocano le afferm azioni che ci interes
sano; si situano appunto  tra  i rilievi rivolti a m ostrare la diffe
renza di principio che c'è tra  l’unione per grazia e l’unione m i
stica:

«C'è però ancora qualcos’altro da rilevare: il semplice con
tatto operantesi nell’intimo non ha necessariamente come pre
supposto l’inabitazione per grazia. Può anche venir concesso a 
chi è completamente incredulo (Ungläubiger) come richiamo 
(.Etweckung) alla fede, e come preparazione alla ricezione della 
grazia santificante. Può anche servire come mezzo per rendere 
idoneo un incredulo (Ungläubiger) a fungere da strumento per

quanto avviene nella preghiera di unione, e poi, in m aniera stabile, nel fi
danzamento e infine nel m atrim onio mistico (i b i d pp. 158-159/199-200).

^  Ibid., p. 156/197.
170 «In rapporto all'inabitazione per grazia, è già il venire alla luce di 

qualcosa di nuovo: in quella, viene com unicato all'anim a l’essere divino, m a 
resta nascosta la sorgente personale, che non entra in gioco in questa com u
nicazione dell'essere; qui, la sorgente della vita divina (nella m isura in cui se 
ne può parlare) entra in contatto quanto al suo essere stesso con la sorgente 
vitale dell'anima um ana, e può quindi essere percepita come presente. Resta 
però ancora avvolta nell'oscurità, chiusa in sé. Nelle illuminazioni sui m iste
ri divini si apre l’intimo di Dio, prima inaccessibile', se, nella comunicazione 
della grazia, l’anim a sperim enta l'irruzione dell’Essere divino nel suo essere 
come una elevazione del suo essere, qui è lei che penetra nell’essere divino. 
Nell’unione (nei suoi diversi gradi) si realizza una fusione (Einswerden) a 
partire dalla sorgente della vita personale, m ediante il reciproco dono di sé 
delle persone» {ibid., p. 159/200).
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un determinato scopo. Le stesse cose valgono anche per singole 
illuminazioni. L’unione invece, come reciproco dono di sé, non 
può verificarsi senza la fede e l’amore, vale a dire senza la grazia 
santificante. Dovesse verificarsi in un’anima non in stato di gra
zia, fin dall’inizio dovrebbe esserle concessa anche la grazia san
tificante, e la contrizione perfetta che ne è il presupposto»171.

Quella stessa differenza tra  unione per grazia e unione m i
stica, prosegue Edith Stein, ci aiu ta a capire la differenza esi
stente tra  fede e contem plazione. Dopo aver notato  com e il te r
m ine "fede" abbia più significati172, e com e sia la fede a fornire 
il m ateriale per la meditazione, che porta  alla contem plazione 
acquisita, ella osserva:

«Tuttavia, S.Giovanni della Croce intende per lo più qualco
sa d’altro quando parla di contemplazione. Dio può concedere 
all’anima una oscura e amorosa conoscenza di Se stesso, anche 
senza quell’esercizio preparatorio che è la meditazione. Egli può 
metterla in un attimo solo nello stato della contemplazione e del
l’amore, può infonderle la contemplazione. Anche una cosa del 
genere non avverrà senza un collegamento con la fede. Normal
mente viene concessa ad anime preparate a questo da una fede 
vigorosa, da una vita di fede. Se però fosse un incredulo (Un
gläubiger) ad essere afferrato in questa maniera, la dottrina del
la fede che fino a quel momento egli non ha accettato gli sareb
be d’aiuto per portarlo a capire da che cosa viene afferrato. E an

171 Ibid., pp. 159-160/201. Passo questo riportato anche da L e u v e n , Heil 
im  Unheil..., cit., p. 41, da S a n c h o  F e r m In , Edith Stein, modelo y maestra..., 
cit, p. 143, e da altri. Schandl lo introduce affermando: «questa esperienza 
fondam entale [l'esperienza descritta nel nostro passo d .] attraversa la sua 
opera posteriore, fino alla Scientia Crucis, là dove ella considera [...] i diver
si generi della esperienza mistica della "unione con Dio”» ( S c h a n d l , Die Be- 
gegnung m it Christus..., cit. , p. 87); in queste pagine, pur così lontane cro
nologicamente, e impregnate di un  linguaggio che risente di S. Giovanni del
la Croce, Schandl riconosce una «innegabile continuità» con quelle prim e 
pagine in cui Edith Stein dava relazione di quella sua fondam entale espe
rienza ( I d ., "Ich sali aus meinem Volk..., cit., pp. 43-44); gli altri passi a cui 
egli rim anda in nota sono ESW V ili 98; VI 137-159 e 179; II 367ss. e 411ss; 
I 148ss.

172 Tre significati: 1) il contenuto della rivelazione divina; 2) faccettare 
quei contenuti come verità; 3) l’affidarsi e l’abbandonarsi a Dio, di cui la ri
velazione parla, e da cui essa viene (ibid., p. 162/204).
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che l’anima fedele e amante potrà sempre, dall’oscurità della 
contemplazione, far ricorso alla sicura chiarezza della dottrina 
della fede, per poter comprendere quanto le sta accadendo»173.

Si tra tta  di fenomeni, sottolinea Edith  Stein, che sono di 
tu tt’altro genere rispetto alla contem plazione acquisita e all’ina- 
bitazione per grazia; sono «esperienze mistiche, che hanno il lo
ro fondam ento in quel m odo di inabitazione che è un  contatto 
tra persona e persona nell'intim o dell’anima». L 'elemento nuovo 
è «l’essere afferrati da Dio presente in m aniera sensibile (fühl
bar)», oppure della privazione di questa presenza sensibile, il 
«sensibile ritrarsi o sottrarsi (fühlbares Entzogensein)» di D io174. 
«Nella contem plazione, è Dio stesso che l’anim a incontra, Dio 
che la ghermisce», anche se «l’ora della grazia non è ancora ve
nuta»175.

Questa stessa idea, una esperienza di carattere m istico da 
parte di un incredulo, era già presente anche in Vie della cono
scenza di Dio. Chiedendosi da quale conoscenza di Dio possa 
partire il teologo simbolico per foggiarsi le sue im m agini, Edith 
Stein aveva distinto tre possibili fonti: «la conoscenza naturale 
di Dio; la fede come via “ordinaria" della conoscenza sopranna
turale di Dio; infine, una esperienza soprannaturale come via 
"straordinaria” della conoscenza soprannaturale di Dio»176. Su 
questo terzo tipo E dith  Stein si sofferm a a lungo. Anche se il 
«sentimento (Gefühl) della presenza di Dio» non è che il prim o 
gradino di questo tipo di conoscenza, e ce ne sono altri, fino a 
quello sommo della contem plazione in fusa177, è pu r sem pre ve
ro che «vi si svela Dio personalm ente». «Tutti i m odi di espe

173 Ibid., p. 163/205.
174 Ibid, pp. 163-164/205.
175 Ibid., p. 164/206.
176 Wege..., cit., p. 39/152. La prim a, non coltivata dall’Areopagita, è «una 

dottrina su Dio, acquistata a partire dall'esperienza naturale per mezzo del
la ragione (Verstand) naturale» (ibid., p. 40/153). La fede è assenso dato alla 
Parola di Dio che si rivela soprannaturalm ente; «la fede, in quanto conferi
sce il possesso della verità, m erita l'appellativo di conoscenza» (p. 46/159- 
160). Il terzo tipo di conoscenza è «l'incontro personale con il Signore» (p. 
54/168); si ha il «sentimento (Gefiihl) della presenza di Dio; ci si sente toccati 
nell'intimo da Lui, il Presente. Ecco ciò che chiam iam o esperienza di Dio nel 
senso più proprio. Essa è il centro di ogni esperienza mistica, l'incontro con 
Dio da persona a persona» (p. 50/164).

177 Ibid., pp. 53-54/167.
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rienza soprannaturale [...] stanno alla fede com e nell’am bito n a
turale l’esperienza d iretta  sta al puro  e sem plice sapere sulla b a
se di quello che ci è riportato»178. In  rapporto  alla pu ra  cono
scenza naturale di Dio, la fede ha già il carattere di un  com pi
m ento (Erfüllung), in quanto precisa, arricchisce, rende certo il 
puro sapere natu ra le179. Il passo che ci in teressa è contenuto  nel
l'am bito nelle considerazioni sul rapporto  tra  conoscenza na tu 
rale e conoscenza soprannaturale di Dio:

«Passare dalla conoscenza naturale di Dio alla sua conoscen
za soprannaturale è come fare personalmente conoscenza con 
una persona, la cui esistenza prima era solo supposta in base a 
certi suoi effetti, o eventualmente saputa per ragionamento, a 
partire da quelli. La fede può costituire un ponte per tale pas
saggio. Se invece ci rappresentiamo quel passaggio dalla cono
scenza naturale di Dio alla sua esperienza soprannaturale senza 
la mediazione della fede, cioè come un dono gratuito fatto ad 
uno prima incredulo {Ungläubiger'30), e se tale esperienza viene 
"accolta”, i diversi modi del compimento (Erfüllung) si presente
ranno insieme e il tutto avrà molto più decisamente il carattere 
di un intimo sconvolgimento e di un cambiamento radicale»181.

Un’autentica conoscenza di Dio, per E dith  Stein, è «incontro 
personale con Dio»182. In  tutte le diverse form e di conoscenza di 
Dio, Dio si avvicina in qualche m aniera all’uom o, anche nella co
noscenza che abbiam o di Lui tram ite il creato; però, solo nella 
"conoscenza sperim entale (Erfahrugserkenntnis)” Egli è p resen
te in  m odo percepibile (als gegenwärtig spürbar)'33. Il culm ine è 
quella «personale esperienza vissuta (eigenes Erlebnis)», quella 
«intim a esperienza (innere Erfahrung)» non m ediata da im m agi

178 Ibid., p. 54/168. Quel prim o gradino rim anda tuttavia a qualcosa di 
più alto e più perfetto, cioè ai gradi superiori della esperienza m istica e, in
fine, alla visione beatifica {ibid.., p. 55/169).

m  Ibid., p. 56/169-170.
180 Si potrebbero riferire alla stessa Edith Stein anche gli altri passi re

lativi all’incredulo {ibid., pp. 59/173; 62/176; 64-65/178-180). L e u v e n , Heil im  
Unheil..., cit., p. 151 vede in queste parole «un riflesso della sua propria vi
ta».

181 Ibid., p. 56/170.
182 Ibid., p. 70/185.
183 Ibid., p. 65/180.
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ni, simboli e neppure idee, che è la «"misteriosa rivelazione” in 
senso proprio, cioè la “teologia m istica”, l’autorivelazione di Dio 
nel silenzio»184.

Già Schandl ha rilevato il rapporto  esistente tra  questi testi 
e la lontana esperienza a cui allude il passo d .185 Ed è vero: i te
sti appena riportati, sia quelli tra tti da Scientia Crucis, sia quelli 
tra tti da Vie della conoscenza di Dio, richiam ano chiaram ente 
quella orm ai lontana (nel tempo) esperienza. In un  m anoscritto  
edito solo recentem ente, contenente la sua "antropologia teolo
gica", si trova una pagina m olto in teressante perché, m ediante 
una erudita citazione da un  testo poco noto del magistero, Edith  
Stein sem bra rivendicare in essa, ancora una volta, la possibilità 
di una autentica illum inazione, di una autentica esperienza di 
Dio, anche per un incredulo. E' vero infatti che «Dio è l'autore di 
tutti i moti dell’anim o buoni, e di tu tte le buone opere, di tutti gli 
sforzi e di tutte le virtù, con cui tende verso Dio a partire dall’i
nizio della fede”»m . Però:

«gli effetti attuali della grazia possono essere diversi. Non è 
detto che ogni volta che tocca un’anima la grazia debba provo
care tutto ciò che in generale la grazia può produrre, e che, nel 
caso in cui questo non si verifichi, non si sia di fronte ad un ve
ro effetto della grazia. Per questo, è stata respinta come errore 
del Sinodo di Pistoia l’affermazione che solo il santo amore e la 
santa gioia, opposta all’amore dominante in noi, siano vera gra
zia di Cristo, in virtù della quale noi facciamo con amore quello 
che abbiamo conosciuto; che siano la radice da cui nascono le 
opere buone, che siano la grazia del Nuovo Testamento che ci li
bera dalla schiavitù del peccato e fa di noi dei figli di Dio. Fu re
spinta l’opinione per la quale questa solo sarebbe in senso pro
prio grazia di Cristo [...] e che non sarebbe grazia di Cristo in 
senso proprio anche quella grazia in virtù della quale il cuore 
dell’uomo è toccato dall’illuminazione dello Spirito Santo [...] e 
non ci sarebbe nessuna interiore grazia di Cristo alla quale è pos
sibile resistere»187.

184 Ibid., p. 70/185.
185 Cfr. nota 171.
186 ESW XVII, p. 177.
187 Ibidem. Il testo è in gran parte la traduzione dell’ articolo 21 della Co

stituzione di Pio VI Auctorem fidei (1794), che condanna gli errori del Sino
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E poco più avanti annota: «ogni soccorso della grazia, ester
no e interno, serve o a p reparare l’uom o a ricevere la grazia ab i
tuale, o a stim olare chi è giustificato ad opere soprannatu ra l
m ente buone, ed ad aum entare la grazia che è in  lui»188. N on si 
potrebbe vedere, dietro questa citazione, una allusione a quella 
sua esperienza, che è una autentica grazia di Cristo, una au ten 
tica illum inazione dello Spirito Santo, un  incontro personale col 
Dio onnipotente e tu tto  am ore, e che però non porta  subito  tu t
ti i suoi frutti, non m atura subito in  una conversione com pleta e 
definitiva, perché a quella autentica grazia ella resiste ancora? 
N on si potrebbe richiam are, in  relazione a queste resistenze, 
quello che, a proposito del periodo anteriore alla conversione, 
ella annoterà  ad Echt, un anno prim a della morte, durante  un r i
tiro: «condizione della m ia anim a prim a della conversione: pec
cato di una radicale irreligiosità (Unglaube)»? Proseguirà con le 
parole già ricordate: «Salvezza solo grazie alla m isericordia di 
Dio e non per proprio m erito. Riflettere spesso su questo per di
ventare um ile»189.

Conclusione

«Credere equivale ad afferrare Dio; m a 1’ afferrare p resup
pone un  venire afferrati: non possiam o credere senza grazia»190. 
Anche in  queste afferm azioni di Essere finito ed essere eterno r i
suona, probabilm ente, l’eco della esperienza del passo d .191. Ave

do giansenista di Pistoia; cfr. D e n z in g e r -S c h ó n m e t z e r , Enchiridion Symbo- 
lorum...., 1521 (2621 nella edizione Herder, Rom a 197636). Questo testo era 
già citato in L e u v e n , Heil im  Unheil..., cit., pp. 40-41; Leuven lo riportava fa
cendolo seguire im m ediatam ente dalla citazione del passo b. e dal prim o 
passo citato sopra da La scienza, della Croce.

188 ESW XVII, p. 179.
189 H e r b s t r i t h ,  Edith Stein. Vita e testimonianze, c i t . ,  p p .  132 e  146.
190 ESW II, p. 28/65; rim ando implicito a Fil. 3, 13.
191 Forse un' eco di quella stessa esperienza va riconosciuta nell’altra ce

lebre frase contenuta nella lettera che Edith Stein scrive ad Adelgundis Jà- 
gerschm idt in occasione della m orte di Husserl: «per il mio caro m aestro 
non mi angustio affatto. Sono sempre stata molto lontana dal pensare che la 
m isericordia di Dio sia circoscritta nei limiti della Chiesa visibile. Dio è la 
Verità. Chi cerca la verità, cerca Dio, che questo gli sia chiaro o meno» (ESW 
IX, p. 102/100; corsivo mio). Nel "sempre” non si potrebbe vedere ancora 
una  allusione a quella sua esperienza fatta quando era "incredula"?.
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va strenuam ente cercato la verità192. Nella esperienza del "ripo
so in Dio”, però, più che cercare, o afferrare, era stata  cercata, o 
afferrata. Attraverso la presentazione di una serie di testi, in que
sta nota si è voluto testim oniare la m em oria viva che ella ha ser
bato di una esperienza, sulla quale m antiene il suo abituale a t
teggiamento di riserbo, m a che tu ttavia segna profondam ente 
non solo il cam m ino della sua conversione, m a tu tta  la sua vita. 
Quella esperienza è uno dei m odi in cui Dio la afferra, è u n ’e
sperienza in cui ella si riconosce -si riconoscerà, più tardi- affer
ra ta  da Dio; è una delle m osse di quella divina strategia, di quel
l'am oroso assedio di cui ella parlerà in  relazione al messaggio di 
S.Giovanni della Croce: «ogni singola anim a [...] al pari d 'una 
sposa viene da Lui [da Dio] assediata con tenere attenzioni, cir
condata di paterne cure»193.

L’unica cosa che interessa S.Giovanni della Croce -scrive in 
Scientìa Crucis- è "il cam m ino dell’anim a verso Dio e l’azione di 
Dio nell’anim a»194. Q uanto a  lei, è proprio questa stessa cosa che 
la affascina; la consapevolezza dell'esistenza di una storia segre
ta che la lega a Dio nell’am ore la fa vivere in uno stato di conti
nua gratitudine e di gioiosa attesa della sua piena rivelazione. 
Sono le parole che m adre Teresa R enata ha posto in  esergo alla 
sua biografia: «Ciò che non en tra  nelle mie vedute, en tra nelle 
vedute di Dio. Sem pre più viva diventa la m ia convinzione che, 
visto nella luce di Dio, niente succede a caso: che tu tta  la m ia vi
ta, fin nei minim i particolari, è sta ta  ordinata dalla Divina Prov
videnza, ed ogni avvenimento è stato disposto secondo le altissi
me finalità dei divini disegni. Perciò fin  d ’ora attendo con gioia il 
lume di gloria che m i rivelerà tutta l'armonia delle disposizioni di 
Dio»195. In una lettera scritta da E cht nel maggio del 1941, tro 
viamo ancora un  accenno alla fu tura rivelazione della «storia se
greta» delle anime: «quello che della nostra crediam o a volte di 
capire è pu r sem pre un  fugace riflesso di ciò che resterà il se
greto di Dio fino al giorno in cui tu tto  sarà chiaro. Quello che mi

192 Come è noto, aveva detto a proposito di se stessa sostanzialm ente la 
stessa cosa che dice a proposito di Husserl: «La m ia sete di verità era una 
preghiera continua» (TR, p. I l i )

193 ESW I, p. 14/36-37; un  immagine simile anche a p. 241/290.
194 ESW I, p. 30/58.
195 TR, p. 37 (corsivo mio).



ESPERIENZA MISTICA E CONVERSIONE 583

dà gioia è la speranza di questa m anifestazione fu tu ra»196. Il «se
greto» che E dith  Stein non ha voluto rivelare all'am ica Hedwig 
Conrad-M artius, se considerato nella sua interezza, è un  «segre
to di Dio» che neppure lei conosce. Sa che è un  segreto buono. 
Ne ha sperim entato la potenza e la tenerezza. Ora vive nella 
gioiosa attesa del giorno in cui po trà  finalm ente contem plarlo, 
in tegralm ente manifesto: il segreto della storia dell'am ore di Dio 
per lei, una storia di cui è un tassello prezioso anche quella sua 
esperienza del "riposo in  Dio".

196 ESW XI, p. 157/125-126; cfr. S t e in  Edith, La mistica della Croce. 
Scritti spirituali sul senso della vita, Antologia a cura di W altraud Herbstrith, 
Città Nuova, Roma 19913, p. 28.




