
SPIRITUALITÀ DELL’UOMO IMMAGINE DI DIO

CARLO LAUDAZI

I. IMPORTANZA E ATTUALITÀ DEL TEMA

L'im portanza del tem a deriva dal fatto che la dignità del
l’im m agine si configura come fonte non solo dell'aspetto ontolo- 
gico-costitutivo dell’uom o m a anche dei dinam ism i della sua 
crescita e sviluppo. L’im piantazione della sp iritualità  nella 
dignità deU’im m agine e la esaltazione del loro intrinseco rap 
porto  appare anche quanto m ai attuale, in  quanto si rivela la  via 
per restitu ire all’uom o quella dignità che l’antropologia secolari- 
sta gli aveva tolto. Tutto questo è reso possibile m ediante il recu
pero del valore teologico della categoria biblica della dignità del
l’im m agine e del suo carattere di fonte dei dinam ism i spirituali 
del cristiano. Il recupero della dignità dell'im magine risu lta  poi 
straordinariam ente determ inante per l'antropologia cristiana e 
dell’aspetto prassistico della vita cristiana, che poi è il cam po 
specifico della spiritualità cristiana.

La finalità propria delle nostre riflessioni è di evidenziare 
l'intrinseco rapporto  tra  la dignità dell'im magine e la sp iritualità 
cristiana, presentando la prim a come fondam ento della secon
da; cioè considerando il tem a della dignità dell'im m agine come 
fonte vitale e la spiritualità cristiana come attuazione pratica  
delle esigenze espresse dal tem a dell'immagine. In  prim o luogo 
quindi affronterem o il com pito di evidenziare i contenuti teolo
gici e dei dinam ism i di vita divina racchiusi nella dignità del
l'im magine. Siamo convinti che p iù  viene approfondita la teolo
gia deH’immagine, e più em ergerà con chiarezza anche il com 
pito prim ario  della spiritualità cristiana, consistente, appunto, 
nell’orientare sem pre in modo più diretto la sua attenzione 
all'uomo. La fontalità e centralità dell'im m agine viene richiesta 
e giustificata dal fatto di essere e un  elemento costitutivo nella 
s tru ttu ra  dell’essere um ano, e di costituire la trascendenza del
l’uom o nei confronti degli altri esseri creati. In  secondo luogo si
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vuole presentare la spiritualità cristiana com e attuazione, ap
punto, dei contenuti che scaturiscono dalla inesauribile fecon
dità della dignità dell'immagine.

La scelta di tale percorso ha la giustificazione nella stessa 
tensione intrinseca della spiritualità. La quale, appunto, ha 
come proprio com pito tenere viva l'attenzione verso l’aspetto 
esperenziale della vita cristiana, con lo scopo di favorire e sti
m olare il suo inserim ento nel tessuto concreto della quotidianità 
dell’esistenza um ana e di scoprire il m odo di vivere la vita cri
stiana più adatto  e corrispondente alla cultura e alle nuove 
necessità del presente storico. Il fatto della dignità dell'immagi- 
ne la spinge inoltre e soprattutto  a prendere in  seria considera
zione l’uomo, colto nella sua realtà e condizione esistenziale, a 
riconoscergli e dargli quella giusta im portanza e attenzione 
dovutegli proprio dal fatto di essere im m agine di Dio. E la ric
chezza di contenuti teologico-spirituali, racchiusa nella surri
cordata afferm azione biblica sull’uom o, non  solo autorizza o sti
mola, m a obbliga la sp iritualità cristiana a  m ettere l'uom o al 
centro del suo interesse e della sua attenzione, e farne il punto 
di partenza per sviluppare autentiche relazioni con Dio anzitu t
to, e conseguentem ente con i suoi simili, il m ondo e il contesto 
socioculturale in  cui è chiam ato a  vivere.

Questo com pito appare necessario soprattu tto  oggi, in  cui il 
modo della esaltazione dell’uom o non solo non è in  sintonia con 
il messaggio della divina rivelazione m a si ritorce add irittu ra  a 
scapito di esso stesso; la cultura contem poranea lo ha privato di 
quella oggettività im m utabile, la sola che form a il vero e unico 
riferim ento per com prendersi e scoprire la propria  identità. La 
spiritualità cristiana, emergente dall’uom o fatto a im m agine di 
Dio, si configura quale tavola di salvezza che perm ette all’uom o 
di ricuperare quegli aspetti che form ano la sua vera grandezza, 
nobiltà, dignità e valore. È questo estrem o bisogno di recupero 
da parte dell'uomo della sua dignità, che fa essere la sp iritualità 
della dignità dell'immagine quanto m ai attuale. Infatti se è vero, 
oggi, lo sm isurato interesse delle scienze verso l'uomo, è vero 
anche che questo interesse è causa di m ancanza di rispetto e per 
fino dell’abbrutim ento dell'uomo. L 'antropologia contem pora
nea, che am a dirsi «laica», infatti, se da una parte rifiu ta ogni 
form a di pensiero che tende a relativizzare la persona um ana, 
dall’altra rigetta con altrettan ta ferm ezza ogni form a oggettiva, 
ogni punto di riferim ento e di stabile ancoraggio. Per cui, la sua 
grande sm ania di esaltare l’uom o, quale unico e assoluto valore,
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non solo ha finito per ridurlo in  schiavitù e spogliarlo di tutti 
quegli elementi che form avano la  sua oggettività intrinseca e 
valore, m a lo ha gettato in  totale balìa del continuo e rapido 
m utam ento  culturale. Tutto questo ha prodotto  il risultato scon
volgente e sconfortante: quell'esaltazione, che si prefiggeva di 
innalzare la persona um ana fino alla idolatria, invece ha finito 
per decapitarla di quella oggettività che costituisce la sua vera 
ricchezza, del suo valore e della sua dignità.

La spiritualità cristiana, allora, che s’ispira e si fonda sul
l’uom o com e im m agine di Dio, prende in seria considerazione 
l’uom o non tanto  per il suo rapporto  speciale col m ondo e per la 
m issione che esso ha nell’universo, quanto  per ciò che è in se 
stesso, o per la propria «inseità», e soprattutto  per quella cara t
teristica che form a la sua specificità di essere creato: l’essere  
persona . Al riguardo, la Costituzione conciliare G audium  et 
Spes sintetizza così i grandi contenuti dell’antropologia cristia
na: «E' la persona dell’uom o che si deve salvare. E ’ la società 
um ana quella che bisogna rinnovare. Di conseguenza, è l’uom o, 
e naturalm ente l'uom o uno ed intero, corpo ed anim a, cuore e 
coscienza, intelligenza e volontà che accentrerà» l’interesse del
l'insegnam ento conciliare (GS, 3).

Questa visione ci fa essere in  p iena sintonia con la grande 
tradizione spirituale cristiana, specialm ente quella dell'oriente 
cristiano, che assum e appunto  la dignità dell’im m agine come 
base e punto  di partenza per illustrare il processo della vita spi
rituale del cristiano, e la concepisce inoltre come la vera fonte 
sorgiva dei dinam ism i di grazia che anim ano il progresso della 
vita spirituale cristiana e la spingono verso la vetta della perfe
zione o della contem plazione, in cui l’uom o viene trasform ato  e 
reso simile a Dio. Ma tale visione è riscontrabile anche nella tra 
dizione spirituale occidentale, specialm ente se prendiam o come 
riferim ento i due grandi autori spirituali e mistici p iù rappre
sentativi del secolo d’oro spagnolo: Giovanni della Croce e 
Teresa d'Avila, i quali p resentano l’unione personale e trasfor
m ante dell'uomo come vero obiettivo del progresso spirituale, da 
cui scaturisce un  dinam ism o così potente, che fa progredire l'uo
mo fino a farlo «diventare Dio per partecipazione».

Riassum endo, ripetiam o che l'obiettivo delle nostre rifles
sioni è di evidenziare gli elem enti teologico-spirituali e di coglie
re i dinam ism i di grazia presenti nella categoria della im m agine 
e che fanno progredire l'uom o verso la «somiglianza con Dio»; 
m a di fare tu tto  questo con l’intenzione di realizzare anzitutto
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ciò che, nell’ottica paolina, viene chiam ato indicativo o nucleo e 
fondam ento della vita spirituale, per fare poi scaturire da esso il 
cosiddetto imperativo m orale dell'agire e il criterio per il com 
portam ento pratico del cristiano. Infatti la vita cristiana, nel suo 
aspetto prassistico, ha il significato di risposta, con il vivere quo
tidiano, all’indicativo di grazia a ttuato  gratuitam ente dall’agire 
salvifico di Dio.

Per raggiungere questo obiettivo, dare consistenza e ordine 
a queste afferm azioni è apparso necessario prendere a  fonda
m ento il concetto d ’im m agine come «copia dell’originale» o 
«Dio per partecipazione», da cui far scaturire il d inam ism o di 
grazia del progresso spirituale e l’impegno della sp iritualità di 
illum inare i vari aspetti che form ano la grandezza, la eccellenza 
e la dignità dell'uomo. Perciò, illustrerem o il fatto dell'immagi- 
ne, in  prim o luogo, come fonte dellaltissim a dignità dell'uomo, 
cioè della sua singolare vocazione a «diventare Dio per parteci
pazione», poi come radice e ragione della singolarità del rap 
porto di amicizia tra  l’uom o e Dio. In ultimo, cercherem o di con
ferm are la tan ta ricchezza teologico-spirituale della dignità del
l’im m agine attraverso la testim onianza dell’esperienza sp iritua
le dei due mistici carm elitani spagnoli: Giovanni della Croce e 
Teresa di Gesù.

II. L’IMMAGINE FONTE DEL VALORE E DIGNITÀ DEL
L’UOMO

Abbiamo afferm ato che attraverso  l'approfondim ento  della 
teologia della im m agine sarem m o arrivati a cogliere quegli ele
m enti e aspetti che se da una  parte  esaltano la dim ensione teo 
logica, la dignità e sacralità in trinseca dell’uom o, dall'a ltra  esi
stono facente funzione di opzione fondam entale dell'agire, di 
criterio del com portam ento  e costituiscono pure la vera rag io
ne dell’atteggiam ento di apertu ra  e di accoglienza nei confron
ti dei propri simili. Vedremo, appunto , che dall'approfondi
m ento teologico della dignità dell'im m agine em ergeranno una 
p luralità  di elem enti che risu lteranno  così fondam entali da for
m are l'apparato  stru ttu ra le  ontologico dell'uom o, che risu lta  
im possibile conoscerli m edian te l’ausilio delle scienze um ane. 
Per cui possiam o costruire u na  figura di uom o i cui elem enti, 
che sono pure la fonte della sua eccezionale grandezza, si fon
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dano  sul carattere  intrinseco, dissolubile e perciò ontologico 
del suo rapporto  con Dio. Da questo  fatto  deriva la com pren
sione dell’uom o esistente com e essere Dio p er partecipazione, 
la sua origine da Lui e il riferim ento obbligatorio  a Lui. Inoltre 
scaturiscono altri elem enti che ne evidenziano sem pre di più la 
grandezza e ne esaltano la trascendenza nei confronti di tu tti 
gli a ltri esseri creati, com e l’essere persona, esistere p er il d ia
logo. Questa visione ci spinge a s tru ttu ra re  questo capitolo in 
due paragrafi; nel prim o presenterem o il significato dell’affer
m azione derivante dal valore teologico della im m agine: l’uom o 
Dio per partecipazione e tu tti gli aspetti che ne derivano; nel
l’altro  paragrafo  cercherem o di individuare le caratteristiche e 
valori dell’uom o.

1. L'uomo Dio per partecipazione
La tradizione spirituale cristiana ci ha lasciato in eredità 

un ’afferm azione che, p u r nella sua arditezza, esprim e molto 
bene e in m odo veram ente significativo il ricco contenuto teolo
gico e vitale della categoria dell’im m agine, e che, allo stesso 
tem po, appare anche come sua piena attuazione. Essa, nella 
prospettiva della grazia e della partecipazione, arriva a colloca
re l’uom o sulla stessa linea di Dio, e quasi a definirlo Dio per 
partecipazione. Certo, una afferm azione così esplicita, che 
dichiari l’uom o «Dio per partecipazione», fatta non tanto  tem po 
addietro, cioè qualche decade prim a del Vaticano II, quando 
ancora dom inava una visione antropologica negativa, che tanto 
ha influito e ancora influisce sulla cultura e form azione cristia
na, e in  cui l'uom o era considerato un «povero» essere, anzi un  
«niente», un  «verme», «polvere».., non solo avrebbe destato 
meraviglia e sconcerto, m a sarebbe stata tacciata di panteism o. 
Invece farla oggi, dopo il recupero della fondam entalità del dato 
biblico in  teologia, non desta più sorpresa.

Eppure, bisogna riconoscere che essa non è un prodotto 
della teologia contem poranea. Infatti appartiene alla dottrina 
spirituale del mistico spagnolo e collaboratore di S. Teresa nella 
riform a del Carmelo, San Giovanni della Croce, il quale, nelle 
sue opere, parla spesso e senza perifrasi dell’uom o come Dio per 
partecipazione; e dove tale dichiarazione ricorre con maggior 
frequenza, e quasi a m odo di conclusione per sancire la tappa 
definitiva del cam m ino e sviluppo spirituale, è nel Cantico
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Spirituale e in  Fiamma viva d'Amore1; e la ragione, forse, della 
maggiore frequenza di tale afferm azione in  queste opere è il p re
dom inio dell'aspetto esperenziale. Ma, data la stru ttu ra  ascen
sionale della dottrina spirituale juansitica, si sarebbe spinti a 
pensare che Giovanni della Croce privilegi u na  prospettiva che 
parte dal basso, cioè che prende come punto  di partenza l’uomo. 
Per cui, diventare Dio per partecipazione, più che avere il signi
ficato di piena m anifestazione e di com pleto sviluppo spirituale 
di ciò che, per decisione gratu ita e am orosa divina, era già p re
sente germ inalm ente nel dono di essere stato  creato a im m agi
ne, verrebbe ad essere piuttosto un frutto, un  prem io all’im pe
gno e allo sforzo dell’uomo.

Ciò non sarebbe, certam ente, in  sintonia con la nostra  p ro 
spettiva di lettura che parte dall'alto e che ha il suo punto  di p a r
tenza nell’iniziativa divina. Ma nonostante l'apparenza ascensio
nale, il diventare Dio per partecipazione della do ttrina juanisti- 
ca non risulta affatto frutto  della conquista dell'uomo. Per accer
tarsi, basta  ascoltare la dichiarazione dell’Autore. Il quale 
dichiara esplicitam ente che la capacità e la  abilitazione dell’uo
mo a diventare Dio per partecipazione non nascono da lui m a 
dal dono di essere stato creato a im m agine di Dio: «lo creò a sua 
im m agine e som iglianza perché potesse raggiungere tale m eta»2. 
A questo punto è lecito chiedersi com e m ai e perché solo il fatto 
dell'im magine può essere la fonte del dinam ism o di grazia che 
perm ette all’uom o di crescere e di raggiungere la m eta, fino a 
diventare Dio per partecipazione, e ancora, perché la trasform a
zione in Dio può, anzi debba essere com presa soltanto com e svi
luppo di ciò che è già presente germ inalm ente nell'im magine. ‘La 
spiegazione tentiam o di fornirla im m ediatam ente qui appresso.

a. «Il fine non differisce dall’inizio»
Oggi, come già abbiam o accennato, collocare l’uom o, per 

«grazia», nella linea di Dio e indicarlo com e Dio per partecipa
zione non desta più sorpresa, e la m otivazione sta sicuram ente 
nel recupero della centralità del dato  biblico all'interno della

1 G io va n n i d ella  C r o c e , Salita del monte Carmelo, IL  5,7; Notte oscura, 
2L 20,5; Cantico spirituale B, 22,3; 24,5; 39,4.5; Fiamma viva d'amore, 2,34; 
3,8.78.

2 I d ., Cantico Spirituale B, 39,4.
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riflessione teologica, tuttavia sentiam o il dovere di m ostrare la 
giustezza e la consequenzialità intrinseca di questa afferm azio
ne. Cioè avvertiamo il dovere di fa capire che il diventare Dio per 
partecipazione, per l'uomo, deriva d irettam ente dal suo essere 
im m agine o copia di Dio; e che quindi essere Dio per partecipa
zione ha il significato di p iena realizzazione dell'im magine 
m ediante lo sviluppo interno. E lo vogliamo fare servendoci di 
u n  principio che la tradizione teologica cristiana m ette a dispo
sizione, secondo il quale «ciò che appare m anifestam ente è ciò 
che già c’era all’inizio», che noi possiam o tradurre  anche così: 
non si può diventare ciò che già non si è; chiaro, qui si tra tta  di 
vedere quale sia il significato di «diventare», è ciò che farem o 
più  avanti.

Dicevamo che il rinnovam ento biblico ha inciso in modo 
determ inante sulla stru tturazione del discorso teologico. In  
quanto il dato biblico ha ripreso il posto che gli spetta, cioè è 
ridiventato il fondam ento e la base su cui poggiare l’edificio teo- 
logico-spirituale. Un significativo esempio lo abbiam o proprio  
nel cam po dell'antropologia, dove appunto viene assegnato un 
prim ato  particolare all'afferm azione biblica riguardante l’on to 
logia dell'uomo, che ha quasi il significato di una  definizione 
dell’uom o, cioè il fatto che l'uom o è im m agine di Dio. E ricono
scendo a  questa dichiarazione il ruolo di fondam ento, scopria
m o che dalla dignità dell'im m agine scaturisce la giustificazione, 
dell’espressione secondo cui l’uom o è Dio per partecipazione, 
oppure di altre espressioni di simile contenuto come: «l'uomo è 
un  m odo finito di essere Dio»3, e ancora l’«uomo è il dim inutivo 
della divinità e la divinità è il superlativo di uom o»4. Espressioni 
che a prim a vista sem brano ardite, m a che invece scaturiscono 
come naturale conseguenza della pregnante ricchezza di conte
nuti teologico-spirituali racchiusi nella dichiarazione biblica: 
l’uom o im m agine di Dio.

Alla luce del principio, su accennato, possiam o far capire 
che le espressioni appena ricordate non solo non sono ardite, m a 
sono del tutto  e intrinsecam ente conseguenti. E lo si può capire

3 Z u b ir i  X ., El hombre y  Dios, Madrid 1984, p. 327; cfr. ibid., a pagina 
379 leggiamo: «La persona um ana è in qualche modo Dio; è Dio um ana
mente».

4 P e p in  J., Idées grecques sur l ’homme et sur Dieu, Paris 1971, p. 2.
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proprio servendosi del concetto di progresso, così come lo tro 
viamo esposto dagli scrittori ecclesiastici5, secondo cui il p ro 
gresso, perché sia tale deve avvenire non per un  intervento ester
no, m a «mediante lo sviluppo interno», altrim enti non sarebbe 
più progresso m a cam biam ento; oppure ricorrendo alla dottrina 
di San Tommaso d’Aquino sul «fine». Incom inciam o proprio  con 
ciò che dice l'Aquinate sul senso, valore e funzione del fine o 
scopo intrinseco di ogni essere. Il nostro Autore insegna che il 
fine ultimo  è «la prim a causa dell’essere»6, è «la causa delle cause 
dell’essere»7; ancora: il fine «non può essere differente dal p rin 
cipio»8 ed «è prim o nell'intenzione e ultim o nella esecuzione»9. 
In  ultimo, e la cosa è di grande rilievo, il fine riveste il valore 
anche di forza propulsiva «nell’ordine operativo».10

Queste enunciazioni, m a soprattu tto  quella riguardante l’u 
guaglianza tra  il fine e l’inizio, e l’altra  che dichiara il fine esse
re il prim o nell’intenzione e ultim o nella esecuzione, ci autoriz
zano a considerare la dignità dell’im m agine o di essere «copia» 
di Dio quale vera radice e sorgente della capacità e abilitazione 
dell’uom o a diventare Dio per partecipazione. Infatti, applican
do il principio sopra enunciato, secondo cui il fine non può esse
re diverso dal principio e che è prim o nell'intenzione e ultim o 
nella esecuzione, per cui la sua piena conoscenza è possibile solo 
quando è stato pienam ente attuato , possiam o arguire che il 
diventare Dio per partecipazione, se rappresenta la pienezza 
della perfezione cristiana e riveste il valore di fine ultim o e defi
nitivo, deve essere anche la ragione dell’inizio o del perché l'uo
mo è stato creato a im m agine di Dio; cioè è la rivelazione che 
essere creato a im m agine o copia di Dio significa esistere per 
partecipazione di Dio. Così, il diventare Dio per partecipazione 
appare anche come piena attuazione del nostro essere im m agi
ne di Dio e quindi anche come piena conoscenza e raggiungi
m ento del fine ultim o e definitivo. A questo punto, diventa ben 
com prensibile il fatto che lo sviluppo della vita spirituale o la 
perfezione dell’uom o appare come progresso e sviluppo dell’im 

5 C fr. S a n  V in c e n z o  d e  L e r in s , Progresso del dogma, c a p .  2 3 ; i n  P L  50 , 
6 6 7 -6 6 8

6 S a n  T o m m a s o , Summ a Theologica I - I I  2 ,5 .3 .
7 Ibidem, I  5 ,2  a d  1; I  4 4 ,4 .
8 Ibidem, I  7 5 ,6 .2 .
9 Ibidem, I-II 1,1.1.
10 Ibidem, I-II 90,2.
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m agine di Dio che è lui e che è in  lui, fino a giungere alla sua 
piena m anifestazione col diventare Dio per partecipazione. 
Come appare chiaro, «diventare» non ha, qui, il significato di 
acquisire qualcosa che l’uom o non abbia ancora, bensì di porta
re a com pim ento o di far progredire fino al pieno sviluppo ciò 
che già è presente nell’uom o, benché nello stato embrionale. 
L 'uomo quindi può diventare Dio per partecipazione, perché il 
suo inizio è dovuto alla partecipazione che Dio, volendolo come 
sua im m agine o «copia», gli ha fatto di sé: cioè di partecipagli 
fin dall'inizio ciò che Egli è in sé e per sé.

Ora, con l'asserzione secondo cui l'uom o è diventato Dio per 
partecipazione si vuole intendere che l'uom o, attraverso lo svi
luppo, è arrivato a m anifestare, a rendere visibile, a dare form a 
concreta a ciò che già era in  germe in  lui, cioè che tutto  questo 
può avvenire perché già presente in lui in  quanto creato ad 
im m agine Dio. Ripetiam o ciò che abbiam o detto, poiché non si 
può diventare ciò che non si è, allora «diventare» riveste il signi
ficato di aver portato  a  pienezza, di aver fatto progredire total
mente, m ediante lo sviluppo, ciò che chiam iam o «inizio», cioè 
l'im m agine di Dio. Quindi dicendo che l'uom o è diventato Dio 
per partecipazione significa che egli ha sviluppato, ha realizzato 
in  pienezza ciò che già in germe era presente in  lui: la realtà di 
essere im m agine o copia di Dio.

Da tu tto  questo risulta evidente l’a ltra  afferm azione che 
abbiam o appreso da San Tommaso, cioè che il fine e l’inizio 
sono la stessa e unica realtà  com presa nell’am bito dinam ico 
dello sviluppo. Secondo tale principio si può dire: ciò che è stato 
attuato , o ciò che una cosa è diventata è il fine pienam ente 
m anifestato, oppure è l’inizio giunto a  com pim ento; secondo 
quanto abbiam o appena espresso, cioè che non si può diventare 
ciò che non si è, altrim enti ne andrebbe di mezzo, anzi scom pa
rirebbe l’identità del soggetto, possiam o dire che qui troviam o 
applicato il principio che già conosciamo: «il fine è il prim o nella 
intenzione m a ultim o nell’esecuzione». L’identificazione dell’ini- 
zio con il fine è feconda di una u lteriore e più profonda consa
pevolezza, ci perm ette cioè di appurare anche il concetto di per
fezione che, è sem pre San Tommaso a dirlo, consiste nel ricon
giungim ento del fine al suo principio .11 Secondo questo princi
pio, restando sem pre all’interno del fatto di essere im m agine di

11 Ibidem  I 82,1.
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Dio, la perfezione o la vera attuazione dell’uom o consiste nel 
portare a com pim ento il suo essere im m agine di Dio, cioè nel 
ricongiungim ento dell'uomo al suo principio, che è Dio. La per
fezione quindi ha il significato di piena m anifestazione di ciò 
che è contenuto germ inalm ente nella realtà  o dignità della 
im m agine, che consiste appunto apparire m anifestam ente o 
diventare Dio per partecipazione.

Un’ulteriore conferm a e chiarezza la troviam o nel concetto 
di progresso secondo Vincenzo di Lerins. Il quale m ette a  fon
dam ento il seguente principio: «il vero progresso avviene 
m ediante lo sviluppo interno» e si distingue dal cam biam ento 
che «si ha quando una dottrina si trasform a in  un'altra». Da qui 
tira  la conclusione che la scienza, la sapienza dei singoli e di 
tu tta  la chiesa perché crescano e progrediscano veram ente 
«devono rim anere sem pre uguali il genere della dottrina, la dot
trina stessa, il suo significato e il suo contenuto». Illustra questo 
suo pensiero ricorrendo «alla legge che regola la vita dei corpi». 
Ecco come form ula il suo ragionam ento: «i corpi, p u r crescendo 
e sviluppandosi con l'andare degli anni, rim angono i medesim i 
di prim a. Vi è certam ente m olta differenza fra il fiore della gio
vinezza e la messe della vecchiaia, m a sono gli stessi adolescen
ti di una  volta quelli che diventano vecchi. Si cam bia quindi l'età 
e la condizione, m a resta sem pre il solo m edesim o individuo».

«Le m em bra del lattante sono piccole, p iù grandi invece 
quelle del giovane. Però sono le stesse. Le m em bra dell’uom o 
adulto non hanno più le proporzioni di quelle del bam bino. 
Tuttavia quelle che esistono in età più m atura  esistevano già, 
come tu tti sanno, nell’em brione, sicché quanto  a parti del corpo 
niente di nuovo si riscontra negli adulti che non sia stato già p re
sente nei fanciulli, sia pure nello stato  em brionale... Questa è la 
vera legge del progresso organico. Questo è l’ordine meraviglio
so disposto dalla natu ra  per ogni crescita. Nell'età m atura  si 
dispiega e si sviluppa in form e sem pre più am pie tu tto  quello 
che la sapienza del creatore aveva form ato in antecedenza nel 
corpicciuolo del piccolo». Conclude che «anche il dogm a della 
religione cristiana deve seguire queste leggi. Progredisce, conso
lidandosi con gli anni, sviluppandosi col tem po, approfonden
dosi con l'età. E’ necessario però che resti sem pre assolutam en
te intatto  e inalterato»12. Se non avvenisse così non si potrebbe

12 S a n  V in c e n z o  d e  L e r i n s ,  op. c., p . 6 6 8 .
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parlare di progresso m a di cam biam ento, poiché dove c’è questo 
la realtà di dopo non è p iù  la stessa di prim a: «Se con l’andar del 
tem po la specie um ana si cam biasse talm ente da avere una 
stru ttu ra  diversa oppure si arricchisse di qualche m em bro oltre 
a quelli ordinari di prim a, oppure ne perdesse qualcuno, ne ver
rebbe di conseguenza che tu tto  l'organism o ne risulterebbe 
profondam ente alterato o m enom ato. In  ogni caso non sarebbe 
p iù  lo stesso»13.

b. Il dono di avere Dio come proprio riferimento
Se la dignità dell’im m agine ha perm esso di giustificare la 

definizione dell’uom o com e Dio per partecipazione, questa 
afferm azione, a  sua volta, insiem e all’aspetto dinam ico del rap 
porto  dell'uomo con Dio ne rivela la vitalità intrinseca. E tra  i 
dinam ism i di grazia che vivificano il rapporto  tra  Dio e l'uomo, 
prim o tra  tutti, balza il dono del riferim ento a  Dio, che oltre a 
essere un elemento costitutivo essenziale dell’essere um ano ap
pare anche come la fonte da cui scaturisce all’uom o una  peren
ne ricchezza di vita. Per cui, l’essere im m agine o copia dell'ori- 
ginale, e quindi Dio per partecipazione, oltre a apparire quale 
causa e ragione della obbligatorietà ontologica del riferim ento a 
Dio, rivela anche che a caratterizzare in  modo essenziale l'esi
stenza dell’uom o è la dim ensione religiosa; è in essa che l'uom o 
appunto  trova la piena com prensibilità di se stesso e scopre la 
ricchezza di vita che ha avuto in  dono. L’essere im m agine di Dio 
e conseguentem ente essere Dio p er partecipazione, quindi, rive
la che l’uom o è anzitu tto  e soprattu tto  un  essere religioso, cioè 
un  essere costitutivam ente relazionale, il cui fondam ento è Dio 
e nessun altro, e la cui destinazione ultim a è Dio e nessun altro: 
Dio è l’unico referente e destinazione dell'uomo, poiché da lui 
soltanto egli ha ricevuto e riceve l’esistenza e soltanto rivolgen
dosi a lui può scoprire la sua vera identità, e orientandosi deter
m inatam ente soltanto a lui può raggiungere la p iena realizza
zione di sé.

La dim ensione religiosa perm ette di com prendere anche che 
il riferim ento a Dio è il p iù  grande e sublim e dono che l’uom o 
avrebbe potuto mai avere. Infatti gli è stato donato com e refe-

13 Ivi.
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rente per definirsi e com prendersi non un essere creato m a 
«Colui» che è l’essere stesso e la fonte di ogni altro essere. In  
definitiva, essere relativo a Dio costituisce per l’uom o la sua 
unica e altissim a dignità, poiché significa avere avuto in dono di 
essere ciò che Dio è per se stesso. Abbiamo appreso infatti che 
per l'israelita la dim ensione religiosa infatti è stata, nella fede, 
fonte della vicinanza di Dio e della certezza che Dio non era per 
lui «l'assolutamente altro», l'alieno, m a il suo tu. Tutto questo fa 
capire che il riferim ento a Dio, per il fatto che è di carattere 
intrinseco, personale e vitale, costituisce la vera e unica garan
zia della irripetibile singolarità dell’uom o e della realizzazione 
della sua natu ra  dialogale. Per concludere aggiungiam o che il 
riferim ento a Dio risulta un  costitutivo essenziale non solo sul 
p iano  ontologico, m a anche su quello dinam ico-di-grazia. 
Poiché Dio non è soltanto colui che dona all’uom o di com pren
dersi e di definirsi, m a è anche la fonte da cui gli derivano con
tinuam ente tu tti i doni che costituiscono il suo patrim onio  e i 
mezzi per la com pleta autorealizzazione di sé.

2. Aspetti costitutivi del valore dell'uom o
Dopo questa illustrazione tendente a fare chiarezza sull’af- 

fermazione: «l'uomo è Dio per partecipazione», indirizziam o 
nuovam ente il nostro interesse verso il ricco dinam ism o di vita 
divina racchiuso nella m enzionata dichiarazione biblica sull’uo
mo per giungere poi a giustificare la centralità dell'uom o nella 
spiritualità cristiana. Così, la dignità dell’im m agine evidenzia 
non solo il carattere ontologico e costitutivo del rapporto  in trin 
seco con Dio m a anche ciò che costituisce la dim ensione e il 
valore teologico dell’uom o, che consiste appunto  nell’avere Dio 
quale suo proprio riferim ento, fonte e spazio unico del suo 
senso. Ora, il fatto di essere im m agine di Dio, non solo sta  alla 
base e fondam ento della definizione dell'uomo com e Dio per 
partecipazione e del carattere ontologico della sua relazione con 
Dio, m a figura anche come causa e ragione della destinazione 
dell’uom o all’intim a com unione con Dio, cioè a quella realtà che 
costituisce la vera e unica realizzazione di sé. Ciò fa em ergere un 
altro contenuto che m ette in risalto il valore dell’uomo; esso con
tiene l'aspetto personale del rapporto  tra  Dio dell’uom o, l’appar
tenenza reciproca tra  Dio e l'uom o, e l'aspetto dialogale.
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a. Voluto per diventare persona.
Il fatto dell'immagine, se per un  verso rivela e m anifesta in 

m odo chiaro il carattere intrinseco e com unionale del rapporto  
tra  Dio e l'uomo, per l'atro  si configura anche come radice del 
valore più profondo e inalienabile dell’uomo: quello di diventare 
persona. Alla realizzazione di questa realtà è ord inata la «gra
zia» di avere come elem ento specificativo del proprio  essere la 
partecipazione alla divinità di Dio, cioè la partecipazione a tu tto  
ciò che costituisce il m istero della vita in tim a di Dio, ed è questo 
anche ciò che costituisce l’altissim a dignità dell'uomo. Di ciò 
possiam o trovare conferm a dalla nozione e pensiero biblico che 
si m anifesta nel modo di pensare e vivere del giudeo credente, 
che è un  vivere e un pensare totalm ente im pregnato dell’afflato 
religioso e della fede. Ora il m odo del credente ebraico di consi
derare la relazione con Dio fa capire che la categoria dell'uomo 
im m agine di Dio, esprim e la convinzione di fede che Dio «non è 
per l'essere um ano “l'assolutam ente altro”, l’estraneo o l’alie
no»14.

La consapevolezza e l'esperienza, derivante dalla fede, di 
essere per grazia ciò che Dio è, e di essere per elezione partner 
o tu  di Dio, proietta una luce più chiara sulla profondità e ric
chezza di contenuti teologico-spirituali e anche sul dinam ism o 
di grazia, racchiusi nella d ich iarazione biblica sull'uom o. 
Anzitutto ci illum ina sul fatto che tra  Dio e l'uom o non può esi
stere alternatività: o l'uom o o Dio, tan to  m eno la contrapposi
zione: Dio e l’uom o come nem ici da com battersi e da sottom et
tere. La consapevolezza di fede che il rapporto  tra  Dio e l’uom o 
è non da alieni né da estranei, m a da intim i amici, tan to  da esse
re l’uno il tu  dell’altro, fa capire che il dinam ism o di «grazia», 
che rende partecipi di ciò che è Dio, im prim e al rapporto  tra  i 
due una tensione costante verso l’intim a com unione e unione 
personale; unione personale che è com presa, nella fede, come 
esperienza di una profonda e reciproca appartenenza. E non 
potrebbe essere diversamente. Infatti se si desse il caso di avere 
come radice e fondam ento del proprio essere un rapporto  con 
chi non ti appartiene e che ti è totalm ente estraneo o add irittu 
ra  tuo nemico, allora non solo non perm etterebbe di vivere m a

14 Ruiz d e  la  P e ñ a  J. L., Immagine di Dio, Boria, Città di Castello 1992, 
p. 176.
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si verrebbe a creare u n  dislivello ontologico; quindi non  ci sareb
be più l’incontro tra  soggetti, form anti l'uno il «tu» dell’altro, m a 
si verificherebbe il fatto che l’uno diventerebbe «oggetto» del
l’altro, l'uno possesso dell'altro. Applicato questo alla relazione 
tra  l'uom o e Dio, dobbiam o am m ettere che Dio si configurereb
be come datore della relazione, m a per avere il dom inio e per 
poter disporre dell'uomo. Infatti «se Dio fosse realm ente altro 
per l’uomo, un  altro prepotente ed opprim ente, allora sì che 
bisognerebbe ribellarsi contro di lui per tutelare il proprio  io: "o 
lui o io". L'affermazione dell’io dovrebbe condurre alla negazio
ne di quest’altro minaccioso». Invece, il messaggio che ci p ro 
viene dalla dignità deU’im m agine rivela che «alla relazione Dio- 
uom o si deve applicare la dialettica tu-io, il tu  non è l’io, m a non 
è nem m eno l’altro; è una parte  reale dell'io nella com unione del 
noi. L’io non si afferm a negando il tu, bensì abbracciandolo 
nella simbiosi di un’esistenza dialogalm ente decisiva»15. Queste 
riflessioni sono, a loro volta, fonte di ulteriori conclusioni che 
perm ettono di scendere sem pre più in  profondità nel mistero 
dell'uomo e meglio illum inano l’aspetto intrinseco e dinam ico 
del rapporto  personale tra  lui e Dio.

Alla luce delle riflessioni esposte, possiam o anzitu tto  affer
m are che l’uom o può cogliere la propria  singolarità e la  propria  
irripetibilità, cioè può percepire ciò per cui è se stesso e distinto 
dagli altri esseri creati soltanto attraverso l’incontro personale 
con colui di cui è im magine, con colui che è suo riferim ento 
obbligatorio in quanto è sua origine e destinazione; un  essere, 
infatti, che è fondato ontologicam ente sul rapporto  personale, 
non può avere che questo come radice della sua inseità e non 
può avere altro mezzo per sviluppare e realizzare se stesso che il 
dialogo con colui che costituisce il suo tu  che, nel caso dell’uo
mo, è Dio. In  caso contrario, cioè nel caso in cui l'uom o, deci
desse vivere e costruire la propria esistenza orientandola ad un 
altro riferim ento che non sia Dio, oltre a rim anere nell’angoscia 
e nell’insoddisfazione, non riuscirebbe sicuram ente a  vivere una 
vita con senso e piena di significato, poiché risulterebbe incapa
ce di realizzare quell’aspirazione fondam entale innata, cioè che 
gli nasce dalla profondità del suo essere; è il desidero di piena 
realizzazione di sé e che consiste nel diventare «persona».

15 Ivi.
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b. Appartenenza reciproca
La costitutività del riferim ento a Dio se da una  parte  rivela 

l'obbligatorietà dell'ordinam ento dell'uomo a Dio dall’a ltra  si 
configura come la fonte di vita e di certezza della salvezza del
l'uomo. L’obbligatorietà non è sancita da un  intervento operato 
dall'esterno m a scaturisce dalla stessa stru ttu ra  dell’essere 
um ano e si configura com e suo elemento stru tturale, e quindi 
essenziale a ché l’essere um ano possa esprim e senso e riem pire 
di significato la sua esistenza. L 'obbligatorietà del riferim ento a 
Dio infatti deriva all'uom o dal fatto di essere im m agine di Dio e 
dall'essere quindi Dio per partecipazione; ciò fa capire che l'uo
mo esiste come «parte» di Dio: per cui la fedeltà e l’obbedienza 
al riferim ento a Dio rappresenta per lui la reale e unica possibi
lità della piena realizzazione di sé.

Dicevamo che questa determ inazione intrinseca, configuran
dosi come elemento costitutivo dell’essere um ano, invece di con
dizionare e ridurre lo spazio di autonom ia dell’uomo, gli garan
tisce, e in m odo assoluto, di arrivare al suo com pim ento e quin
di alla sua salvezza. Anzi spingendo lo sguardo più in  profondità 
sul fatto dell'uomo esistente come im m agine o copia, e quindi 
Dio per partecipazione, scopriam o che il suo esistere, in  virtù 
della grazia della partecipazione che Dio gli ha fatto e gli fa di sé, 
ha il significato di esistere come parte di Dio; cioè come essere 
che di per sé ha la consistenza nell'essere parte, e che può avere 
la propria identità soltanto riferendosi a colui di cui partecipa; 
quindi esistere come «partecipante» di Dio si risolve nell'essere 
form a um ana o m anifestazione visibile di Dio stesso. Allora, que
sta form a di totale appartenenza m ette in  risalto, sì, l’essenzialità 
della dipendenza da Dio, m a è un  tipo di dipendenza che non 
aliena, anzi è fonte di vita e di vera autonom ia dell'uomo. 
Appartenere a Dio, quindi, significa esistere non come realtà di 
cui Dio è proprietario e padrone, m a come realtà che è autom a
nifestazione di Dio; significa esistere come oggetto di una sua 
costante e speciale attenzione e cura. Possiamo concludere, se 
l'uom o esiste quale reale manifestazione di Dio, cioè come form a 
visibile di Dio, il suo orientam ento e riferim ento obbligatorio a 
Dio anziché esprim ere schiavitù e alienazione si rivela fecondo di 
grazia di vita e di benevolenza da parte di Dio, ed è per lui la più 
certa garanzia di essere oggetto della costante e attenzione am o
rosa di Dio: in  quanto l'attenzione e l’am ore di Dio all’uom o si 
risolvono nell’attenzione e am ore di Dio a se stesso.
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Che l’obbligatorietà del riferim ento a Dio sia fonte di asso
luta garanzia di autonom ia e di realizzazione dell’uom o, lo pos
siamo meglio com prendere presentando l’altro aspetto  dell’esi- 
stere dell'uomo come Dio per partecipazione. Il fatto  di essere 
Dio per partecipazione non soltanto com porta l’appartenenza 
dell’uom o a Dio, m a è fonte e garanzia anche della irrevocabile 
appartenenza di Dio all'uomo, proprio perché Dio col volere 
l'uomo come sua im m agine e som iglianza e come partecipazio
ne di sé ha messo in qualche modo se stesso fuori di sé, facen
dosi altro da sé in cui si riflette e scorge se stesso. Infatti, per 
Dio, volere e chiam are l'uom o all’esistenza m ediante la parteci
pazione di se stesso, è un diventare uomo. Ciò ci fa pensare che, 
se da una parte Dio risulta essere l’unico am bito dove l’uom o ha 
vita, esistenza e com prensione, dall’altra  l’uom o esiste come 
form a che Dio ha voluto per m anifestarsi visibilm ente e per esse
re presente nell’universo. La conseguenza d iretta di tu tto  questo 
è non solo la rivelazione del carattere intrinseco e indissolubile 
del rapporto  tra  Dio e l'uomo, m a è anche la dichiarazione che 
la chiam ata dell'uomo rappresenta la consegna irrevocabile di 
Dio all’uomo.

La grazia della partecipazione di Dio oltre che causa del
l'appartenenza e della consegna di sé è anche fonte del dono 
all’uom o e della conoscenza di Dio e della conoscenza di se stes
so: Dio facendosi conoscere all’uom o fa anche conoscere l'uom o 
a se stesso. La grazia della partecipazione, come abbiam o già 
accennato, avendoci autorizzato  a definire l'uom o «un m odo 
finito di essere Dio» o di essere form a um ana di Dio, ci perm et
te anche di dire che la com unicazione che Dio fa di sé all'uom o 
è anche com unicazione dell’uom o all’uomo; anzi ci dà l’ard ire di 
sostenere che la com unicazione e l’am ore di Dio all'uom o è 
com unicazione e am ore di Dio a se stesso. L’atto  com unicativo 
di Dio cioè è non solo un  donare se stesso all'uom o, m a rappre
senta anche un  donare l’uom o all'uomo, cioè un  donare all’uo
mo di poter essere veram ente uom o. Infatti la grazia della p ar
tecipazione, ci rivela la valenza del gesto di Dio della grazia della 
chiam ata, ci fa capire cioè che chiam are è donare se stesso; per 
cui Dio chiam ando l’uom o all’esistenza, lo ha fatto esistere e 
vivere m ediante il dono di sé; perciò l’uom o, esistendo come 
dono che Dio ha fatto e fa di sé, a pieno diritto  può essere con
siderato e definito come form a um ana di Dio, come im m agine e 
somiglianza di Dio. Perciò, il donare se stesso da parte  di Dio 
all’uom o ha giustam ente anche il significato di un donare di Dio
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l’uom o all'uomo, in quanto l’uom o diventa se stesso soltanto 
m ediante il dono che Dio gli fa di sé. Concludendo: l'uom o se è 
Dio per partecipazione, ha come garanzia per una vera e au ten
tica attuazione e autocostruzione di sé la certezza che Dio, sem 
pre e unicam ente per grazia, gli appartiene in senso ontologico.

c. Aspetto dialogale
L’essere immagine, che si estrinseca nel diventare Dio per 

partecipazione, oltre a evidenziare il carattere ontologico del rife
rim ento dell’uom o a Dio, perm ette di cogliere un'altra dim ensio
ne del m istero dell'uomo, che è, per la sua struttura, di valenza 
costitutiva essenziale, tanto  da costituire la ragione della sua 
specificità e trascendenza nei confronti di tu tti gli esseri creati 
infraum ani. Cioè, evidenzia quell’aspetto che specifica ontologi
cam ente il rapporto esistente tra  Dio e l'uom o da quella esisten
te tra  Dio e tutte le altre realtà create. La specificità propria del
l’uom o consiste nel carattere personale della sua relazione con 
Dio, che nessun altro essere creato, del m ondo naturale, può van
tare. Da ciò ricaviamo u n ’ulteriore conferm a e giustificazione del 
fatto che il carattere obbligatorio del riferim ento dell'uomo a Dio 
nasce dall’essere Dio per partecipazione. Conclusione: il riferi
m ento a Dio si rivela così vitale ed essenziale per l'uomo, che se 
questi si determ inasse verso un’altra realtà, anche se nobilissima, 
m a che non è Dio, svuoterebbe l’esistenza del suo vero senso e la 
lascerebbe inattuata e priva di vero significato.

Ciò dim ostra che il riferim ento o la dipendenza ontologica 
da Dio non è affatto causa di alienazione e riduzione dell'uomo, 
m a esiste com e vera fonte salvifica e di vita. Ora, possiam o ripe
tere e afferm are con maggiore consapevolezza che la vera o reale 
com prensione dell'uomo è possibile soltanto nella linea della 
partecipazione di Dio: egli, cioè, per decisione e benevolenza 
divina, è per partecipazione ciò che Dio è in  sé e per sé. 
Conseguentemente, anche il fatto di essere persona diventa pos
sibile e com prensibile nella dim ensione della categoria della 
partecipazione. Per cui, anche lo stato di persona all'uom o gli 
deriva dal fatto che gli è stato fatto «grazia» di partecipare allo 
essere personale che è proprio ed esclusivo di Dio. Ancora una 
volta, è facile costatare che il carattere obbligatorio del riferi
m ento a Dio non è un  fatto esteriore m a una realtà intrinseca
m ente dinam ica e fonte di progresso dell’uom o, in quanto il rife
rim ento è a colui che non gli sta di fronte com e suo antagonista,
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m a gli si è donato come suo tu. La grandezza o l'altissim a 
dignità dell'uomo quindi spicca non soltanto per il fatto di esse
re persona per partecipazione all’essere personale di Dio, tou t 
court, m a anche per il fatto che gli è donato di progredire, di 
«diventare persona» m ediante l'incontro e il dialogo con lui che 
è la sorgente del suo essere personale. Infatti nessun altro «con
tatto  o incontro avrebbe la capacità di sostenere «l’inseità» del
l’uom o, perché rim arrebbe al disotto di ciò che questi aspira  ad 
essere: persona... Solo l'essere personale per eccellenza può con
ferire personalità alla sua creatura, e di fatto la  conferisce quan
do è percepito come il tu  di quella creatura»16.

Trovandoci di fronte a  ciò che più eccelle nell’uomo: essere 
persona, allora il suo rapporto  con Dio non può che essere in te
so nella linea della relazione «io-tu» che induce e si basa su una 
reciproca «respettività». Così, assistiam o al fatto che non solo 
«Dio è il tu  dell'uomo, m a l’uom o è il tu  di Dio. Quando Dio 
guarda questa sua creatura, si vede riflesso in  essa fino al punto  
in  cui in u n  certo m om ento della storia ci sarà un  essere um ano 
(Gesù Cristo) che irrad ierà la gloria di Dio»17. Considerando il 
rapporto tra  Dio e l’uom o nella linea della relazione io-tu, pos
siamo pensare all’uom o come u n  essere voluto e chiam ato da 
Dio all'esistenza per il dialogo con lui, per stargli davanti come 
l'altro di lui, per essere rispettivam ente l’uno il tu  dell’altro. Dio 
non ha creato l'uom o com e una creatu ra  in più fra le altre, m a 
«chiam andolo con il suo nom e, m ettendolo davanti a  sé come 
essere responsabile (capace di risposta), soggetto e partner del 
dialogo personale. Crea, insom m a, non u n  m ero oggetto della 
sua volontà, m a un essere co-rispondente, capace di rispondere 
al tu  divino perché capace di rispondere del proprio io. Lo ha 
creato persona»18.

III. CONFERMA DALL’ESPERIENZA

Che il fatto di essere creato a im m agine di Dio sia la causa 
dell’orientam ento intrinseco dell'uom o a Dio e la ragione del

16 Ibidem, p. 177.
17 Ivi.
18 Ivi.
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perché la sua perfezione u ltim a consista l'unione con Dio così 
profonda da farlo diventare Dio per partecipazione viene con
ferm ato dalla esperienza spirituale di alcune persone, partico
larm ente favorite dalla iniziativa gratu ita  am orosa di Dio, e che 
noi possiam o conoscere m ediante i loro scritti. La loro espe
rienza diventa anche testim onianza anzi prova del fatto che sol
tan to  il rapporto  e il riferim ento a  Dio può condurre l’uom o a 
scoprire e a costruire la propria  identità. Dalla descrizione della 
loro esperienza evinciamo inoltre che il rapporto  personale con 
Dio figura anche com e unica fonte da cui scaturisce il d inam i
smo di grazia che sostiene e anim a tu tto  il processo del progres
so della vita spirituale. Tutto questo m ondo dinam ico di grazia è 
racchiuso in  germ e già nella decisione di Dio di aver voluto l’uo
m o a  sua im m agine e somiglianza. E a  conferm a di ciò possia
m o servirci dell’esperienza e dell’insegnam ento di Giovanni della 
Croce e di Teresa di Gesù.

1. La parola sapienziale di Giovanni della  Croce
Incom inciam o cono Giovanni della Croce. Benché i testi in 

cui il nostro Autore accenna alla realtà  deU'immagine non siano 
molti e la sua intenzione non sia quella di fare un'esposizione 
teologica, tuttavia quelli che conosciam o sono sufficienti per 
illustrare il nostro tem a. Diciamo subito che dal suo insegna
m ento è possibile cogliere un  duplice aspetto o due m om enti 
riguardanti la realtà dell’immagine; il prim o aspetto evidenzia il 
fatto deU'immagine com e fondam ento dello sviluppo della vita 
spirituale o perfezione cristiana, il secondo ci perm ette d ’indivi
duare la ragione o la causa della volizione dell'uomo a  im m agi
ne di Dio. Se da una  parte  quindi possiam o ricavare elementi 
che perm ettono di ritenere l'im m agine essa stessa com e un ele
m ento costitutivo essenziale della stru ttu ra  dell'essere um ano, di 
individuare in  essa la ragione del carattere ontologico del rife
rim ento dell'uomo a Dio e di considerarla come fonte del d ina
m ismo di grazia del suo progresso spirituale, dall'altra scopria
m o che la m otivazione della dignità deU’imm agine, cioè del per
ché l’uom o è creato a  im m agine di Dio, consiste nella decisione 
eterna di Dio di destinare l’uom o all’intim a e «amorosa» unio
ne con Lui.
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a. Valenza costitutiva
Per ciò che concerne l’im m agine considerata nella linea 

della valenza ontologica e costitutiva all’interno della stru ttu ra  
dell’essere um ano, incom inciam o da una dichiarazione del 
Santo che può essere considerata anche una definizione dell'a
nima; egli infatti parla  dell’anim a come di una  realtà bellissim a 
e perfetta perché è im m agine di Dio: «l’anim a in  sé è bellissim a 
e perfetta im m agine di Dio»19. Riconoscendo alla dichiarazione 
il valore di definizione, siam o spinti a considerare l'im m agine 
come elemento ontologico e costitutivo, sem pre per grazia, della 
natu ra  um ana. La configurazione dell’im m agine com e realtà 
ontologico-costitutiva della stru ttu ra  dell’essere um ano dà origi
ne a una serie di deduzioni che risultano essenziali per la com 
prensione dell'uomo. Anzitutto spicca la sua inalienabilità o 
indistruttibilità; per cui, secondo l’afferm azione del Santo, l'ani
ma, non im porta lo stato abissale di disordine m orale in cui si 
trova, «rimane perfetta così come Dio la creò»20.

Il carattere indistruttib ile dell’im magine, a sua volta, m ette 
in evidenza due aspetti intrinsecam ente collegati: cioè dal 
m om ento che m anifesta il carattere indissolubile del rapporto  e 
quindi dell’appartenenza reciproca tra  Dio l’uom o, evidenzia 
anche, e senza esitazione, il carattere ontologico-costitutivo del 
riferim ento dell’uom o a Dio. La natu ra  indissolubile del rappor
to fa sì che l’appartenenza reciproca, sul piano sostanziale come 
nota lo stesso Giovanni della Croce rim anga in ta tta  e attiva. 
Quindi, l’essere im m agine ha il valore di causa e di ragione del 
fatto che l'anim a esiste come dim ora abituale e perm anente di 
Dio, e che Egli non abbandonerà mai, qualunque sia il suo stato 
m orale21.

Ancora: per il carattere costitutivo che riveste nell'am bito 
della stru ttu ra  dell’essere um ano, l'im m agine rivela chiaram en
te anche che l’origine dell’uom o non è dal basso né tan to  meno 
da se stesso, m a è dall’alto: è Dio la fonte della sua vita.

19 G io va n n i d e l l a  C r o c e , Salita del monte Carmelo, IL 9,1.
20 «L’anima, per quanto disordinata, per natura è perfetta come Dio la 

creò» (Cfr. ibidem, IL 9,3).
21 «È necessario ricordare che il Signore sostanzialmente dimora ed è 

presente in qualsiasi anima, anche in quella del più grande peccatore della 
terra». Ibidem 2L 5,3.
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L’afferm azione di Giovanni della Croce riguarda la persona 
sotto un duplice aspetto, quello dell’attività dell’am ore e quello 
naturale; secondo il prim o essa vive per am ore in  ciò che ama, 
invece secondo l'aspetto naturale la fonte della sua vita è in 
Dio22.

b. Fonte del dinamismo di trasformazione in Dio
Il nostro Autore ci fornisce anche la ragione della volizione 

dell’uom o a im m agine e som iglianza di Dio, cioè ci aiu ta  a  capi
re il perché Dio abbia voluto l’uom o a sua im m agine som iglian
za. La ragione fondam entale egli la vede nella decisione pretem 
porale con la quale Dio ha stabilito la volizione dell’uom o per la 
in tim a e am orosa unione con sé. Quindi il carattere costitutivo 
dell'uom o è quello di esistere come chiam ato a «ricevere la som i
glianza di Dio e trasform arsi in  Lui»23. Tale caratteristica costi
tutiva fa pensare che all’uom o occorre una  stru ttu ra  interiore 
adatta  che lo abiliti e lo renda capace di tendere a  tale m eta che 
per lui risulta essenziale. La dotazione di tu tto  questo pensiam o 
che sia racchiusa proprio  nel fatto della sua volizione a  im m agi
ne di Dio. E' con essa che sono stati forniti quei dinam ism i 
necessari che gli perm ettono concretam ente di diventare simile 
a Dio e di trasform arsi in Lui.

Il pensiero del mistico Carm elitano, al riguardo, risulta 
chiaro ed esplicito e che noi possiam o afferrare attraverso le 
descrizioni che egli fa delle altissim e vette della perfezione spi
rituale, a cui l’uom o è destinato fin dall’eternità, e del cam m ino 
che porta  ad esse. Lo stato definitivo della pienezza dell'uomo, 
è, secondo Giovanni, «l'unione am orosa» con Dio, la p iena tra 
sform azione in  Lui; dichiara esplicitam ente: «siamo stati creati 
proprio  per questo»24.

Vogliamo prendere in considerazione alcuni riferim enti che 
troviam o nel Cantico spirituale B, dai quali possiamo dedurre in

22 «L’anim a non ha la sua vita (origine) nel corpo, al quale anzi la comu
nica, ma vive per amore in ciò che ama. Però, oltre, a questa vita di amore, 
in forza della quale ella vive in Dio che ama, l’anim a naturalm ente e radi
calmente, come tutti gli esseri creati, ha la sua vita in Dio» (Cantico 
Spirituale B, 8,3).

23 I d La salita del monte Carmelo, 2L 5,3.
24 I d . ,  Cantico Spirituale B, 29,3.
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m odo chiaro che la volizione dell’uom o a im m agine e som iglian
za di Dio, costituisce la radice e la fonte della sua abilitazione 
intrinseca a diventare Dio per partecipazione. Il prim o riferi
m ento lo troviamo lì dove il Santo descrive la grazia del m atri
m onio spirituale tra  l’anim a e il Figlio di Dio. Dal testo appare 
chiaro che la potenza e l'efficacia del dinam ism o di grazia dell’u 
nione, proveniente dal fatto di essere immagine, è di una tale 
intensità che trasform a l’anim a nell’Amato, fino a farla diventare 
una sola cosa con Lui. Per introdurci in  questo m ondo straordi
nario di grazia, l’Autore ricorre alla im m agine del m atrim onio 
naturale, con la quale riesce a rendere quasi palpabile la forza del 
dono del dinam ism o di grazia concesso attraverso la volizione e 
la creazione dell’anim a a sua im m agine e somiglianza; con la 
grazia della sua immagine le ha conferito il potere di diventare 
«divina» e «Dio per partecipazione», ascoltiamolo direttam ente:

«Nel matrimonio spirituale tra l’anima e il Figlio di Dio, suo 
Sposo., l’una parte si dà all’altra in possesso totale con una certa 
consumazione dell'unione amorosa in cui, per quanto è possibi
le in questa vita, l’anima viene resa divina e Dio per partecipa
zione.. Infatti come nella consumazione del matrimonio natura
le, come dice la Scrittura (Gn 2,24), sono due in una carne sola, 
così anche nella consumazione di questo matrimonio spirituale 
fra Dio e l’anima, sono due nature nell’unico spirito e amore»25.
E la consum azione «dello stato  felicissimo del m atrim onio 

con il Figlio di Dio» produce l'unione delle due nature a tal 
punto  che ognuna, dice il Santo, «sem bra Dio»:

«l’anima viene fatta entrare dal Signore nel giardino per 
consumare con Lui lo stato felicissimo del matrimonio, nel 
quale si opera un’unione delle due nature e una comunicazione 
tale di quella divina e quella umana che, pur conservando cia
scuno il proprio essere, ognuna sembra Dio»26.
Proseguendo la descrizione, quasi in  modo plastico, della 

relazione d ’am ore trasform ante dell'anim a in  Dio, giunge a dire 
che:

25 Ibidem, 22,3.
26 Ibidem, 22,5.
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«l’immagine dell’Amato viene riprodotta in maniera così 
viva e perfetta da poter dire con verità che l’Amato vive nell’a
mante e questi in quello... e che l’uno è l'altro e ambedue sono 
una cosa sola»27 e che «l’anima viene resa divina e Dio per par
tecipazione».
Dal secondo testo conosciam o alcuni degli effetti del m atri

m onio spirituale, riguardanti le operazioni intellettive dell’ani
ma; l’anim a, una volta arrivata al m atrim onio spirituale e tra 
sform ata nell’Amato, diventa luogo dove Dio spira lo Spirito 
Santo, e com pie le sue azioni intellettive addirittu ra  nella Trinità 
e insieme ad essa:

«Nella trasformazione a cui l’anima giunge in terra, questo 
spirar passa da Dio a lei e da lei a Dio con molta frequenza... Non 
c’è da meravigliarsi che l’anima sia capace di una cosa tanto 
sublime, cioè che ella per partecipazione spiri in Dio come Dio 
spiri in lei. Infatti, dato che Dio le faccia la grazia di essere unita 
con la Santissima Trinità, grazia per cui ella diventa deiforme e 
Dio per partecipazione, non è più incredibile che anch’ella com
pia il suo atto d’intelletto, di notizia e di amore nella Trinità con
giuntamente con essa e come la stessa Trinità, ma per parteci
pazione.. Ecco che cosa vuol dire, continua il Santo, essere tra
sformati nelle tre Persone in potenza, in sapienza e in amore, in 
cui l’anima è simile a Dio»28.
La creatura um ana, accecata da tan ta  luce e schiacciata dal 

peso di tan ta  altezza, potrebbe provare sm arrim ento e rim anere 
interdetta, sconcertata e incredula. Tale stupore e sm arrim ento 
potrebbe aum entare apprendendo che l'an im a acquista valenza 
teologica di luogo delle operazioni di Dio e che, addirittura, 
come abbiam o ascoltato, arriva a com piere la sua attività intel
lettiva in seno alla Trinità e insiem e ad essa. Il Santo sem bra per
cepire questo senso di sm arrim ento  che potrebbe im padronirsi 
dell'anima; e vuole rassicurarla  sulla veridicità di quanto le può 
accadere, se essa risponde con fedeltà alla chiam ata all’am ore a 
cui è stata predestinata fin dall'eternità. E la garanzia, che costi
tuisce la certezza di tu tto  ciò, è fornita proprio  dal fatto di esse

27 Ibidem, 12,7.
28 Ibidem, 39,4.
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re stata creata a im m agine e som iglianza di Dio. Infatti dice 
esplicitam ente che «Dio la creò a sua im m agine e som iglianza 
perché potesse giungere a tale m eta»29. La forza di questa affer
mazione la possiam o afferrare ricordando il principio, di cui ci 
siamo serviti sopra. Tale principio recita che il fine è la causa di 
tu tte  le cause. Applicandolo alla dottrina spirituale e in  modo 
particolare a quest'ultim a dichiarazione del m istico carm elita
no, possiam o afferm are che, se il fine per cui siam o stati creati 
è la decisione gratu ita e am orosa di Dio di volerci per diventare 
simili a Lui e Dio per partecipazione, come ha espressam ente 
detto Giovanni della Croce, allora questa decisione e terna di Dio 
deve essere anche la ragione unica della volizione dell'uomo a 
sua im m agine e somiglianza. Per cui, senza questa decisione di 
destinarci all'unione e trasform azione am orosa in  Lui, non 
avrem mo potuto com prendere il motivo della nostra  volizione a 
im m agine e som iglianza di Dio.

2. L’esperienza d i Teresa
Se Giovanni della Croce ci ha fatto en trare  nella ricchezza 

di vita divina nascosta nella dignità dell’im m agine attraverso la 
sua esperienza, e m essa a nostra  disposizione m ediante la paro
la sapienziale, Tersa d ’Avila invece ci introduce nel m istero del
l’anim a fatta  a im m agine di Dio m ettendoci a contatto  diretto 
con la sua esperienza spirituale, che m ette a nostra  disposizio
ne così come zam pilla dalla fonte cristallina della com unicazio
ne divina. Ma anche p er quanto  riguarda la do ttrina  della m isti
ca spagnola, non è tan to  l'abbondanza di testi quanto  il forte 
spessore d inam ico  della  su a  percezione esperenziale . E' 
m ediante tale dono che Dio le fa com prende il perché Egli ci 
abbia voluti e fatti a sua im m agine e quan ta  ricchezza e bellez
za derivi all’anim a da questo fatto. E penso di non essere lon ta
no dalla verità, se diciam o che la visione teresiana della vita spi
rituale e del suo sviluppo appare com e un  continuo progresso e 
attuazione di quanto è già germ inalm ente presente nel dono di 
essere fatta a im m agine di Dio.

L’aspetto più caratterizzate e più tipico della do ttrina tere-

29 Ibidem, 39,4.
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siana, riguardo a questo tem a, è certam ente il grande risalto che 
ella dà con forza alla densità dinam ica di grazia racchiusa nel 
fatto di essere creata a im m agine di Dio. In  tu tti i testi, infatti, 
in  cui la Santa parla dell’anim a com e im m agine di Dio, notiam o 
che questa espressione le serve per giustificare e celebrare la bel
lezza, ricchezza, grandezza e l’eccellenza deH’anim a, e per esal
tarne il ruolo-valore di d im ora stabile di Dio, dove cioè Egli 
risiede come amico, partner e m aestro. Ma il racconto della sua 
esperienza spirituale, nonostante lo straripam ento  del dinam i
sm o spirituale di grazia, ci offre anche la possibilità di scoprire 
e di evidenziare il carattere costitutivo e ontologico che l’im m a
gine riveste nella stru ttu ra  dell’essere um ano. Perciò, dalla cono
scenza del suo insegnam ento-esperienza possiam o ricavare uno 
schem a ideale che ci perm ette di presentare il fatto dell’immagi- 
ne nella duplice dimensione: nella funzione di elem ento costitu
tivo nella stru ttu ra  dell’essere um ano, e di fonte da cui sgorga il 
dinam ism o di grazia che, avanzando, diventa un  fiume in  piena 
e investe, travolge e spinge Teresa fino alle più alte vette della 
vita spirituale.

a. Aspetto costitutivo
Incom inciam o col presentare il prim o m om ento sofferm an

doci sul racconto della sua esperienza spirituale che Teresa ci 
n arra  nella Relazione spirituale 54. Attraverso di esso veniam o a 
conoscere che il fatto deH’im m agine, così come è esperito dalla 
Santa, si configura come valore costitutivo nella stru ttu ra  on to 
logia dell’essere um ano; il carattere costitutivo nasce dal fatto 
che l’im m agine evidenzia la necessità del rapporto  personale e 
intrinseco tra  Colui che è l’originale e chi ne è «copia» o, meglio, 
«partecipazione». Il testo, assiem e alla meraviglia per la strao r
d inaria grazia della presenza e com pagnia costante di Dio che 
Teresa scorge in se stessa, dà forte spicco allo stupore prodotto  
in  lei dalla rivelazione o com unicazione d iretta  dello stesso 
Signore sul valore inestim abile di avere un 'anim a fatta a im m a
gine di Dio. E ciò che Teresa dirà, risu lta  di una valenza e di una  
porta ta  particolare se tenuto conto del re tro terra  culturale in  cui 
ella si muove. Che sappiam o essere dom inato da una visione 
antropologica negativa dell'uomo; prova ne è la concezione di 
«creatura vile» che ha della sua anim a. Per cui, la sorpresa e lo 
stupore che ella prova, se riflettiam o u n  m om ento, nasce p ro 
prio  dalla scoperta del valore incom m ensurabile della sua
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anim a, cioè di avere u n ’anim a fatta a im m agine di Dio, poiché il 
fatto dell'im magine è la fonte o sorgente della strao rdinaria  gra
zia della presenza e com pagnia di Dio in  sé30. Dal testo che 
abbiam o citato in  nota emerge un  fatto che è bene prendere in  
considerazione, da esso cioè risulta che la dignità dell’im m agine 
ha il valore di elemento costitutivo nella s tru ttu ra  dell’essere 
um ano che com prende la dim ensione estetica e la sfera d inam i
ca, da cui derivano all’anim a bellezza e ricchezza.

Ma l’aspetto costitutivo della dignità dell'im m agine assume, 
anzi esprim e una valenza eccezionale scoprendola com e radice 
della presenza di Dio nell’uomo; per cui la presenza di Dio non 
ha il significato di un  venire nell’anim a dall’esterno m a di un  
m anifestarsi, di uno svelarsi di Dio nascosto nel bozzolo del
l’immagine. Per Teresa, entrare nel m istero della p ropria  anim a, 
significa assistere a uno spettacolo meraviglioso, è un  «vedere» 
il Dio vivo e vero nascosto in  lei dischiudersi e svelarsi alla sua 
anim a, per stare a  tu  per tu  con lei e com unicarle «cose che non 
le è possibile ridire»31. Un ulteriore approfondim ento e confer
m a li possiam o ricavare dal libro, Le m ansioni o Castello 
Interiore. Qui, l’esperienza spirituale della Santa ci perm ette di 
am pliare il quadro già ricco degli elementi costitutivi racchiusi 
nell’immagine. Cioè possiam o conoscere il valore incom parabi
le dell’anim a, la sua bellezza, ricchezza, eccellenza e im m ensa 
capacità, e il dinam ism o inesauribile di grazia. Anzitutto Teresa, 
con la  narrazione della sua esperienza, ci fa partecipare alla tra 
boccante gioia spirituale che le deriva dalla com unicazione divi
na sulla profondità insondabile del m istero della sua anim a, e

30 Ascoltiamola:«Una volta ero raccolta con la compagnia che porto 
sempre nell’anima, e Dio mi sembrò che stesse così presente in essa, da 
richiamarmi alla mente ciò che disse S. Pietro: 'Tu sei il Cristo, figlio di Dio 
vivo’; perché così era Dio vivo nell’anima... Questa presenza non è come le 
altre visioni, in quanto rende forte la fede, di modo che non si può dubitare 
che la Trinità è nella nostra anima per presenza, per essenza e per potenza».

«Siccome ero spaventata nel vedere sì eccelsa e straordinaria grandez
za in una cosa tanto vile come l'anima mia, intesi dirmi: "Non è vile, figlia, 
perché è fatta a mia immagine». E questa è la ragione, aggiunge Teresa, «per 
cui Dio si compiace di più delle nostre anime che non delle altre creature» 
( T e r e s a  d i  G e s ù , Relazioni spirituali, 5 4 ).

31 «Una volta, mentre ero con la presenza delle tre divine Persone che 
porto nell’anima, Esse mi fecero vedere in una luce così viva da non avere 
dubbio che Dio vivo e vero fosse in me» (Relazione 56).
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che prim a non conosceva. E scopre che la ragione di tan ta  
profondità e im penetrabilità del m istero dell'anim a, non pene
trabile da nessun intelletto um ano, «per quanto  acuto sia», sta 
proprio  nel fatto di «avere u n ’anim a fatta a  im m agine di Dio». 
L'alone di mistero s’illum ina di u na  luce splendente consideran
do che il fatto dell’im m agine è la vera e unica ragione, come già 
abbiam o rilevato, della elezione e della destinazione dell'anim a 
a d im ora abituale del Signore: sorgente di tu tta  la sua eccelsa 
bellezza e grandezza:

«che cosa è l’anima del giusto se non un paradiso, dove il 
Signore dice di trovare le sue delizie? E allora come sarà la stan
za in cui si diletta un Re così potente, così saggio, così puro, così 
pieno di ricchezze? No, non vi è nulla che possa paragonarsi alla 
grande bellezza di un’anima e alla sua immensa capacità! Il 
nostro intelletto, per acuto che sia, non arriverà mai a compren
derla, come non potrà mai comprendere Iddio, alla cui immagi
ne e somiglianza noi siamo stati creati»32.
Perciò, conclude la Santa:

«è inutile stancarci nel cercare di volere comprendere la bel
lezza del Castello (della anima); perché.., basta pensare che Sua 
Maestà l’ha fatta sua immagine per potere appena comprendere 
la sua dignità e bellezza»33.
Ripetiamo che la valenza e il potere delle sue afferm azioni 

dipendono dal fatto che non nascono da un'intuizione intellet
tuale m a dal suo incontro  con Dio nella preghiera34.

Che la conoscenza di avere un 'an im a fa tta  a  im m agine di 
Dio e di essere questo fatto la  vera causa e fonte della grandez
za e bellezza dell’anim a, sia sta ta  una vera sorpresa per Teresa, 
è lei stessa a dircelo. La sorpresa riguarda la conoscenza non

32 Id., Castello Interiore M 1,1,1
33 Ivi.
34 «Mentre oggi stavo supplicando il Signore che parlasse al posto mio, 

poiché non sapevo cosa dire né come incominciare.., m i si presentò ciò che 
dirò, per iniziare con un fondamento: considerare l'anima nostra come un 
Castello fatto di un solo diam ante o di un tersissimo cristallo» e che Dio ha 
fatto a sua immagine (Ivi).
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tanto  di avere u n ’anim a quanto che essa è fatta  im m agine di Dio, 
poiché è da questo fatto che derivano aH’anim a tan ta  grandezza 
e bellezza. E non sapere ciò, cioè non sapere che essa è fatta  a 
immagine di Dio, per lei, equivale a non sapere niente di noi 
stessi, a ignorare colpevolmente l’im m enso valore che siamo: 
«Sapevo benissim o di avere u n ’anim a, m a non ne capivo il valo
re, né chi l'abitava»35.

Conoscere quindi essere fatti a im m agine di Dio, per Teresa, 
significa conoscere il profondo mistero che siam o noi; e trascu
rare questa conoscenza, dichiara, significa com m ettere una 
«bestialità» peggiore di chi ignora le proprie generalità:

«non è po co  d isp iacere  e con fusione che, p e r  p ro p ria  colpa, 
n o n  co m p ren d iam o  no i stessi e n é  sap p iam o  ch i siam o. N on 
sa reb b e  g ran d e  ig no ran za , figliole m ie, se  ch iedesse ro  a  u n o  chi 
fosse e questi n o n  conoscesse  né  sapesse  chi fosse suo  p ad re  né 
sua  m adre , n é  di quale  p arte?  E  se q u esto  è u n a  g ran d e  b estia 
lità, è senza  p a rag o n e  p iù  g ran d e  qu ella  che c’è in  n o i di n o n  p ro 
c u ra re  di sapere  chi siam o, m a  di fe rm arc i so lo  a  qu esti corp i»36.

Nel libro Cammino di perfezione, per descrivere la bellezza e 
l’eccellenza dell'anima, in quanto im m agine di Dio, ricorre 
all’im m agine dell'edificio costruito con sontuosità e adornato  di 
ori e di pietre preziose37.

Il fatto di essere fatta a im m agine di Dio non solo è la ragio
ne del valore e della grandezza dell'anim a m a è anche il titolo di 
«nobiltà della natura» dell'uomo e soprattu tto  la realtà  che lo 
rende capace e lo abilita «a tra ttare  nientem eno che con Dio»38. 
Ma per la Santa il fatto deH'immagine, configurandosi com e ele
m ento costitutivo dell’essere um ano, è anche la ragione dell'in- 
distruttibilità del vincolo e del rapporto  personale tra  l’uom o e

35 Id., Cammino di Perfezione, cap. 28,11.
36 Id., Castello Interiore, M 1,1,2.
37 «Immaginiamo che dentro di noi c’è un palazzo di grandissima ric

chezza, fatto di oro e di pietre preziose, come conviene per un tal Signore.., 
e non vi è un edifìcio di tanta bellezza come un'anim a limpida e piena di 
virtù... Pensiamo che in questo palazzo abita il gran Re, che si è degnato di 
essere vostro Padre, ed è assiso su un trono di grandissimo pregio, che è il 
vostro cuore» (Cammino di Perfezione, 28,9).

38 Id., Castello Interiore, M 1,1,6.



SPIRITUALITÀ DELL'UOMO IMMAGINE DI DIO 147

Dio. Realtà questa che neanche la tenebra più profonda del pec
cato può m inim am ente scalfire; e quindi benché:

«non vi s iano  ten eb re  così dense, né  ta n to  te tre  e b u ie  da  
su p e ra re  quelle p ro d o tte  da l peccato» , tu ttav ia  l’a n im a  «conser
va sem p re  la capac ità  di goderlo», e «il Sole (il g ran d e  Re) sp len 
d en te  che s ta  al cen tro  deH’a n im a  n o n  perde, p e r  questo , il suo  
sp len d o re  né  la su a  bellezza»39.

Possiam o term inare l’illustrazione del carattere costitutivo 
dell’im m agine nell’am bito della s tru ttu ra  dell’essere um ano, 
considerando quanto la nostra  Autrice dice sulla capacità dell’a
nim a. Il carattere costitutivo dell’im m agine raggiunge la pienez
za includendo assieme al fatto di essere l'anim a voluta ed eletta 
com e dim ora stabile del Re, anche il fatto di possedere «im m en
sa capacità», come intrinseca conseguenza dell’intim a e am oro
sa unione con il Re suo Signore e Sposo:

«P orta te  il vo stro  sg u ard o  al cen tro  dell’an im a , dove è s itu a 
to  l 'ap p a rtam en to  o il pa lazzo  del Re», il quale  la  illu m in a  da  
ogni p arte , p e r  cui «le cose d e ll'an im a  si devono co n s id e ra re  
sem p re  con  am piezza, es ten sio n e  e m agn ificenza, senza  p a u ra  di 
esagerare , po iché la  c a p a c ità  dell’an im a  so rp assa  ogni u m a n a  
im m aginazio ne»40.

b. Aspetto dinamico
Dopo il tentativo di raccogliere dalle afferm azioni teresiane 

i vari elementi che ci hanno perm esso di abbozzare un  quadro 
dell'aspetto costitutivo dell’imm agine, ora vogliamo evidenziare 
più d irettam ente l'altro aspetto  derivante ugualm ente dal fatto 
di avere u n ’anim a fatta a  im m agine di Dio, quello dinamico. 
Come abbiam o accennato, il carattere dinam ico deH'immagine è 
quello che p iù  spicca e dom ina nella dottrina e narrazione del

39 Cfr. ibidem, M 1,2,1. Il carattere indistruttibile del vincolo a motivo 
dell’immagine risalta anche attraverso la testimonianza della Santa sul signi
ficato dell’unione: «Non credere, figlia, che l’unione consista nell'essere vici
nissima a me, perché tali sono anche quelli che mi offendono, benché non lo 
vogliano» (Relazione 29).

40 Ibidem, M 1,2,8.
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l'esperienza spirituale di Teresa. L’aspetto dinam ico risu lta  tan to  
forte e m arcato, da potere essere assunto come ottica p er legge
re e com prendere, per esempio, la sua grande opera del Castello 
Interiore, che ha inizio e term ina accennando al fatto deU'anima 
creata a  im m agine di Dio; nella stessa ottica si potrebbero con
siderare anche le Relazioni spirituali. La narrazione teresiana 
perm ette di stabilire nell'iniziativa di Dio la decisione sia di vole
re l’uom o fatto a sua im m agine che di conferire alla dignità del
l’im m agine il carattere di sorgente del dinam ism o di grazia che 
ha abilitato l’anim a e l'ha resa capace di essere abitazione e sta
bile dim ora del gran Re del cielo; dalla cui presenza scaturisce 
tu tto  quel m ondo di grazia e di am icizia che inonda, circonda 
Teresa e che la trasform a a tal punto da condurla alle nozze spi
rituali col suo am ato Signore.

Una prim a idea di tu tto  questo la possiam o ricavare dall’im 
m agine che lei usa p er descrivere il riem pim ento dei bacini di 
due fontane. Il prim o viene riem pito prendendo da lontano 
m ediante «acquedotti e artifici», m entre l’altro, essendo costrui
to nella sorgente che è Dio stesso abitante nel centro deU’anim a, 
riceve direttam ente l'acqua e si riem pie senza rum ore e fatica41. 
L 'acqua che sgorga da Dio e fluisce in ogni parte dell'anim a, ha 
anche il potere di rendere «le opere deU’anim a gradite a  Dio e 
agli uom ini, perché procedente da quella fonte di vita nella quale 
essa è p ian tata  come un  albero»42. E uno degli effetti che l'acqua 
sorgiva di vita produce è il dilatam ento dell’anim a per riem pirla 
di beni «eccellenti ed ineffabili»43.

Tersa ci ha detto che il fatto dell’im m agine è la sorgente 
della sua abilitazione ad essere d im ora e abitazione di Dio, il 
quale è in  lei come sorgente da cui le derivano «la incom parabi
le bellezza» e tu tto  il dinam ism o di grazia, che la fanno essere lo 
specchio in  cui «Dio si vede riflesso»44 e dove lei scorge e rim ira  
l'im m agine del suo Signore, dirà: «mi basterà  di riporre lo sguar

41 «L’acqua deriva dalla stessa sorgente che è Dio... e si riversa in ogni 
mansione e in tutte le potenze, sino a raggiungere il corpo: come ho già 
detto, comincia in Dio e finisce in noi» (Ibidem , M IV,2,4).

42 Ibidem, M 1,2,2.
43 «Appena l’acqua celeste comincia a sgorgare dalla sua sorgente...sem

bra che il nostro interno si vada dilatando ed ampliando, empiendosi di beni 
eccellenti e ineffabili, tanto che la stessa anim a non sa comprendere ciò che 
riceve» (Ibidem, M IV,2,6).

44 R u iz  d e  la P e ñ a  J.L., op. c., p. 177.
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do nell'im magine che porto  nell’anim a»45. Ancora, il dono di 
essere im m agine di Dio è, per Teresa, certezza dell’abituale com 
pagnia di Dio e garanzia di trovarlo in  sé e di trovarsi in  Lui: 
«Intesi queste parole: "non affannarti per chiudere Me in  te, m a 
cerca di chiudere te in  Me"»46. Nelle quarte m ansioni racconta 
anche della potenza che la voce soave di Dio esercita l'an im a per 
a ttirarla  a  sé47.

Il dono di essere fatta a im m agine è la ragione del legame 
am oroso e indissolubile tra  Dio e l’anim a, la quale lo sperim en
ta  com e «impresso nel suo interno» senza avere «alcun dubbio 
che Dio sia in lei ed ella in  Dio»48. E Dio volge a tu tto  vantaggio 
dell'anim a il fatto della sua presenza in essa; è lui infatti che 
prende l’iniziativa am orosa di «introdurla» nel suo centro, dove 
Egli dim ora; dove si fa incontrare da essa per mezzo dell'orazio
ne di unione. Per spiegare questa iniziativa gratu ita  e am orosa 
di Dio, la Santa ricorre all’im m agine della «cella vinaria» del 
Cantico dei cantici:

«mi ricordo di ciò che dice la Sposa dei Cantici: “il Re mi h a  
condotta nella cella vinaria”, o piuttosto, come credo che dica, 
"mi ha introdotta”. E, la orazione di unione è appunto la cella 
vinaria nella quale il Signore intende introdurci»49.
Da questa unione l’anim a «esce m utata  in  piccola farfalla 

bianca., che non si riconosce più». La trasform azione accende in 
lei un  «desiderio vivissimo di lodare Dio, sino a  b ram are di 
struggersi per lui»50. Più viene trasform ata dall'am ore divino e 
p iù  l’unione tra  Dio e lei diventa profonda e vincolante, tanto  
che la presenza di Dio diventa abituale «compagnia»: «tanto più 
un 'an im a progredisce e più continua si fa la sua com pagnia col 
buon Gesù.., e sente vicino nostro Signore Gesù Cristo». Tanto 
che la sua vita può essere definita con un ’espressione tip ica

45 Cfr. T eresa d i  Gesù, Autobiografia, 37,4.
46 I d . ,  Relazione spirituale 18.
47 «Il gran Re che risiede nel castello... a guisa di buon pastore, emette 

un fischio tanto soave da non essere quasi percepito, m a con il quale fa cono
scere la sua voce, acciocché l’anim a entri nel castello» (Castello Interiore, M 
IV, 3,2).

48 Ibidem, MV,1,8.
49 Ibidem, M V,l,12.
50 Ibidem, M V,2,7.
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m ente paolina: una vita con Dio in Cristo, e il suo vivere, un  vive
re in e di Cristo51. E tanto  era intim a la com pagnia, che poteva 
tra ttare  con Lui sia nell'orazione che fuori; e tan ta  era la vici
nanza che non poteva non ascoltarlo52.

Ma la Santa ci introduce nel più intim o del san tuario  dell'a
nim a fatta a im m agine di Dio, nelle settim e m ansioni del 
Castello Interiore, vertice ultim o del cam m ino spirituale. Qui l’e
sperienza spirituale riveste il valore di anticipazione, in  questa 
vita, di ciò che sarà il nucleo centrale della gloria e delle delizie 
proprie della vocazione cristiana nello stato definitivo. Quello 
che più sorprende è la chiarezza con cui Teresa vede nel fatto di 
essere creata a im m agine di Dio la sorgente o il perché della 
capacità dell’anim a di ricevere com unicazioni divine da parte 
del Signore, di essere luogo storico di anticipazione, in  questa 
vita, delle realtà che sono proprie dello stato escatologico e di 
essere oggetto della delizia di Dio. Ella, infatti, considera «una 
grande m isericordia di Dio», verso di noi, il fatto che Egli abbia 
com unicato a una persona favori tanto  sublimi, perché per 
mezzo di essa li possiam o conoscere anche noi. Quindi, dice 
Teresa, più saprem o che il Signore si com unica con le creature, 
p iù lo loderemo, più avremo stim a delle persone con le quali 
Egli tanto  si delizia e più lo ringraziam o per quanto ci fa cono
scere per mezzo di loro. Che ci siano anim e alle quali il Signore 
com unica i suoi favori e che sia una grande grazia per noi, si 
evince dal fatto che ogni anim a, essendo fatta a  im m agine di 
Dio, esiste per questo ed è destinata a questo; m a se non stim ia
mo quelle persone favorite dal Signore, è perché, p u r sapendo di 
avere u n ’anim a fatta a  im m agine di Dio,

«ma che non apprezziamo come merita, quale creatura fatta 
a immagine e somiglianza Dio, così non comprendiamo i grandi 
segreti che sono in essa»53.

51 La Santa racconta questa sua esperienza in tersa persona: «Una per
sona che ebbe questa grazia unitamente a molte altre..., da principio andava 
molto impressionata perché non capiva cosa fosse, non vedeva nulla e ciò 
nonostante intendeva così chiaramente essere Cristo quegli che le appariva, 
da non dubitare» (Cf. Ibidem, MVI, 8,1,2).

52 «ogni volta che voleva trattare con Sua Maestà., le pareva che le fosse 
così vicino da non poter tralasciare d’ascoltarlo» (Ibidem, MVI,8,3).53 Ibidem, MVII, 1,1.
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A Teresa invece, per pura  benevolenza di Dio, è stato con
cesso di fare esperienza del m istero della sua anim a fatta  a sua 
imm agine. Una volta in trodotta  nella «cella vinaria» della sua 
anim a, ne ha am m irato i grandi tesori e segreti racchiusi in  essa. 
E lì, ha  com preso che l'anim a, per il fatto che è creata a im m a
gine di Dio, se da una parte  è lo specchio dove Dio si vede rifles
so54, dall'altra può contem plarsi scolpita nello specchio della sua 
origine: nella SS.ma Trinità55. Il dono dell'esperienza del m iste
ro  della propria anim a è la fonte del suo m agistero e credibilità. 
Seguendola nella narrazione delle meraviglie che il Signore le ha 
fatto conoscere attraverso il dono di essere voluta come im m a
gine di Dio, scoprirem o e com prenderem o a quale altezza ci ha 
ch iam ati Dio facendoci a sua im m agine e som iglianza. 
Scoprirem o cioè che, g iunta alle settim e mansioni, le si è 
dischiusa la inesauribile ricchezza del dinam ism o di grazia del
l’im m agine e che lei poi ha dischiuso anche a noi.

E incom incia col dirci che il punto  di partenza o la fonte da 
cui possiam o attingere per giungere a queste vette è il fatto della 
dignità dell’essere im m agine di Dio. Esso infatti appare com e la 
ragione e la radice della elezione, fin dall'eternità, della persona 
um ana ad essere abitazione o, com e dice Teresa, secondo cielo 
di Dio: «in quella guisa che l'ha nel cielo, così Dio deve avere nel
l'an im a una stanza, dove d im ora solo, come in un  secondo 
cielo»56 e anche di essere il luogo dove Dio incontra l'uomo. 
Dove a lei il Signore le si è m ostrato  «nella sua sacratissim a 
Umanità» chiedendole «di occuparsi delle cose di Lui com e fos
sero proprie», assicurandola al contem po che «Egli si sarebbe 
interessato  delle sue»57.

Lo sviluppo del dinam ism o dell'im m agine segue un anda
m ento nuziale, muove l’anim a a rien trare  in se stessa fino a rag
giungere il suo centro dove abita  lo stesso Dio e dove si realizza 
la «m isteriosa unione»58; il centro dell'anim a viene trasform ato 
in  stanza nuziale, adom ata  con tesori p iù  preziosi e rari». È 
tu tto  pronto  per il grande evento che all’anim a è concesso di spe-

54 C fr. T e r e s a  d i  G e s ù , Autobiografia, 2 7 ,4 .
55 I d . ,  cfr. Castello Interiore, MVII,2,8.
56 Ibidem, M VII,1,3.
57 Ibidem, MVII,2,1.
58 «Questa misteriosa unione si fa nel centro più intimo dell'anima, ove 

deve abitare lo stesso Dio» (ibidem, M VII,2,3).
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rim eritare in questa vita, la celebrazione del m atrim onio spiri
tuale tra  lei e il Signore, che unisce i due con un vincolo ind is
solubile:

«Il Signore appare nel centro dell’anima... come apparve agli 
apostoli senza entrare per la porta, quando disse loro pax vobis. 
È un segreto così grande, un dono così eccellente che Dio comu
nica lì all’anima in un istante, e il grandissimo diletto che l’ani
ma sente non so a che cosa compararlo, se non che il Signore 
vuole mostrarle in quel momento la gloria che c’è nel cielo, ma 
in modo più elevato che con ogni altra visione o gusto spiritua
le. Non si può dire di più che l'anima, o meglio il suo spirito, 
diviene una cosa sola con Dio; il quale, esséndo puro spirito, ha 
voluto mostrare l’amore che ci porta, dando a comprendere ad 
alcune persone fino dove il suo amore giunge, così possiamo 
lodare la sua grandezza, perché ha voluto unirsi alla creatura in 
tal maniera da non volersi più separare da essa, come quelli che 
per il matrimonio non si possono più separare»59.
Qui, tutte le potenzialità di grazia del dono della dignità del

l'im m agine raggiungono il m assim o dispiegam ento e m anifesta
zione. L’anim a viene in trodotta  nella parte  p iù  profonda di se 
stessa60, dove contem pla, non p iù  nella fede m a in  visione, il 
m istero centrale e più alto della vita cristiana, il m istero della 
SS.ma Trinità.:

«Qui le si comunicano tutte e tre le divine Persone, le parla
no, e le fanno intendere le parole che disse il Signore nel vange
lo: verrà Egli, il Padre e lo Spirito Santo ad abitare nell’anima 
che ama e osserva i suoi comandamenti... Lo stupore dell'anima 
va ogni giorno aumentando, perché le sembra che le tre divine 
Persone non l’abbandonino più. Le vede risiedere nel suo inter
no, e sente la loro divina compagnia nel più intimo di se stessa 
come in un abisso molto profondo»61.

59 Ibidem, MVII,2,3.
60 Cfr. ibidem, MVII,2,9.
61 Ibidem, MVII, 1,6.7.
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G iunta a questi punto, l’anim a im m agine di Dio è to rnata  
alla sua origine, a specchiarsi nella fonte prim igenia, a vedersi 
cioè scolpita nella stessa Trinità62.

3. Il valore pedagogico dell'esperienza spirituale
A form a di conclusione ci chiediam o quale apporto possia

mo ricavare dalla conoscenza dell’esperienza spirituale fatta dai 
due m istici carm elitani, che possa corroborare la presentazione 
della dignità dell'im magine come fonte e ragione della sp iritua
lità dell’uom o in  quanto im m agine di Dio. Certo, se privilegiamo 
l'aspetto fenom enico dell’esperienza spirituale, penso che non 
possiam o trarne nessun vantaggio, m a se consideriam o tutto  
alla luce dell’iniziativa divina, allora possiam o scorgervi la p re
m ura di Dio verso coloro che sono chiam ati a percorrere un iti
nerario  spirituale com une a tutti. Per cui, l'ottica «dell’utilità 
comune» appare la dim ensione giusta p er leggere e com prende
re l’im portanza anche della grazia straordinaria del m atrim onio 
spirituale, che essi hanno sperim entato.

Anzitutto è bene ricordare che le espressioni più saporose e 
più audaci, che abbiam o ascoltato sia da San Giovanni della 
Croce che da Santa Teresa di Gesù, non sono frutto  di una  rifles
sione teologico-spirituale m a di una esperienza spirituale perso
nale dell’unione trasform ante con Dio nel modo più alto, che 
possa essere concesso a una  persona um ana ancora vivente su 
questa terra. E il contenuto di tale singolare esperienza, è ciò 
che i m istici chiam ano la grazia del m atrim onio spirituale, che 
rappresen ta il vertice più alto a cui una  creatu ra  um ana può 
essere elevata in questa vita. Nello stato del m atrim onio spiri
tuale, come ci hanno dichiarato i due grandi m istici del 
Carmelo, si verifica l'esperienza di un  rapporto  personale e am o
roso con Dio, così profondo e così intim o, da far sì che i due 
diventino «una cosa sola» ci ha detto Teresa, o, com e dice 
Giovanni, si verifichi tra  i due «una certa consum azione di unio
ne amorosa». L’uno e l'altra per esprim ere l'indissolubilità del
l’appartenenza reciproca ricorrono all’im m agine del m atrim o

62 Cfr. ibidem, MVII,2,8.
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nio naturale, dove la consum azione dell’unione fa dei due «una 
sola carne»63.

Dicevamo che tale grazia, benché sia concessa in  questa vita 
solo a pochissim i, è ordinata intrisecam ente, come dice Paolo, 
«all’utilità comune» (ICor 12,7); quindi il vero privilegiato è 
destinatario reale di questa grazia non è tanto  la persona cui è 
concessa quanto la com unità cristiana che è il coipo terrestre 
del Signore risorto; e non pensiam o affatto di esagerare dicendo 
che essa è concessa a benefìcio principalm ente della com une dei 
cristiani. Ciò com porta che tale grazia non vada letta, p rim aria
mente, nella linea del privilegio m a nella linea della m anifesta
zione della pedagogia di Dio, che vuole condurre ed educare i 
suoi figli in Cristo Gesù per portarli all’unione con sé, che è il 
fine per cui li ha voluti e creati. E questa sua sollecitudine la pos
siamo cogliere proprio  attraverso l’esperienza della grazia più 
alta che può essere concessa in  questa vita. Lo scopo pedagogi
co dell'iniziativa di Dio consiste non tanto  nel volere privilegia
re i due mistici quanto nel volere anticipare, tram ite  loro, ciò 
che costituisce la vera ed im m utabile definitività dello stato bea
tifico dell’uomo, cioè di quello stato a cui l’uom o è stato  prede
stinato fin dall'eternità64 e per cui è stato fatto a  im m agine e 
somiglianza di Dio65.

Il vero carattere di grazia del m atrim onio spirituale consiste 
nella sua valenza teologica di anticipazione: con essa cioè, a ttra 
verso simboli e immagini, viene anticipato, reso m anifesto già in 
questa vita ciò che appartiene soltanto allo stato definitivo e che 
l'uom o raggiungerà se costruirà la sua esistenza e cam m inerà in 
fedeltà alla vocazione all'am ore di e con Dio. L 'anticipazione in 
questa vita di ciò che è proprio dello stato definitivo m anifesta

63 Ricordiamo la descrizione del m atrim onio spirituale fatta da 
Giovanni della Croce: «In esso lu n a  parte si dà all’altra in possesso totale con 
una certa consumazione di unione amorosa in cui, per quanto è possibile in 
questa vita, l’anima viene resa divina e Dio per partecipazione... Infatti come 
nella consumazione del matrimonio naturale sono due in una sola carne, 
così anche nella consumazione di questo matrim onio spirituale fra Dio e l’a
nima, sono due nature nell’unico spirito e amore» (Cantico spirituale B, 
22,3).

64 «Nell’eternità Dio predestinò l’anima alla gloria, determinò quale le 
avrebbe dovuto dare e gliela dette liberamente a principio, prim a che la 
creasse» (ibidem, 38,6).

65 Cfr. ibidem, 39,4.
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in modo visibile l'iniziativa am orosa e prem urosa che Dio ha 
verso la universale m oltitudine dei suoi figli. Perciò, l'iniziativa 
di Dio di concedere e far sperim entare ad alcune persone, già da 
questa vita, ciò che è proprio e solo dello stato definitivo, ha in 
prim o luogo una valenza pedagogica e form ativa. In  quanto con 
tale anticipazione, Egli vuole a ttra rre  a sé, sostenere, incorag
giare e stim olare tu tti gli altri suoi figli, chiam ati a percorrere il 
faticoso cam m ino della vita spirituale nella pura  fede, nella 
nuda speranza e nell’ardente carità.




