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INTRODUZIONE

Scopo del presente lavoro e quello di vagliareviugpo che la tematica del tempo ha nell’opera di
Edith Stein, soprattutto nella sua ultima fasej eedificare la fecondita ontologica dell’approccio
adottato sulla base dei risultati ottenuti.

A tal fine, occorrerd, dapprima, precisarerublo che la Stein attribuisce alla temporalita
nell'ambito del suo pensiero, vale a dire la suettst connessione con la chiarificazione metafisica
del senso dell’essere; successivamente giustifiGaréegittimita del ricorso alla speculazione
metafisica, in un contesto, quale quello filosofaxdturale attuale, in cui prevale il riferimentd a
un post-ismo, designato prima come post-moderpalggcentemente, come post-metafisico

La questione di fondo, in sostanza, é sedal®a di post-ismo vada letto come un dato di fatto
un presupposto imprescindibile, da cui partire pater rileggere ed interpretare in senso nuUovo |
dati, nel senso di fenomeni, che emergono progr@sente dal “letto” del continuo fluire del reale,
dimentichi del passato e protesi totalmente vdrfaturo, privi di qualsiasi radicamento, e quindi,
del nutrimento necessario alla “crescita” e dboiluppo” vitale (per usare una tautologia, dal
momento che il processo dello sviluppo in quante &legato al dispiegamento della vita) del
maestoso albero dell’'essere, che pure, semprentmoazione si presenta nelle sue diverse forme,
ignaro del post-ismo che, di volta in volta, glveglia giustapporre; o se, invece, non sia priileri
tentare di rivitalizzare l'alveo del pensiero fildigo, ormai deprivato dei riferimenti essenzidlea
sue origini, tramite una salutare “iniezione” di tafesica, che, contrariamente ad un pensiero
diffuso, a partire da Kant, che la vuole una disegormai morta e incapace di fornire un qualsiasi
utile contributo alla discussione attuale, si cgnfa come sommamente necessaria, poiché in grado
di ridestare I'attenzione, e, quindi, I'intenzionamo filosofico per la “questione delle questioni”,
vale a dire, appunto, quella dell'essere e deliatsieologia pit 0 meno manifesta, trascurando la
guale si finisce col perdere di vista la necess#iiadozione di un criterio nella valutazione dell
realta, e della direzione da imprimere ad essaaagaihe.

Il propendere per 'una o per l'altra tesi nieriva tanto da una presa di posizione a-priori ne
confronti della contemporaneita, quanto piuttositbadvalutazione degli esiti antivitalistici prodiot
dall'affermazione e dalla diffusione di certa cu#tu'nichilista”, fin nei piu nascosti recessi della

realta, responsabili dell'indebolimento dell’'uma@niCome ricorda, infatti, Husserl a Lowith:

1 Cfr. J. HABERMAS, Nachmetaphysisches Denken. Philophische AufsSizerkamp Verlag, Frankfurt am Main
1988; tr. it., a cura di M. Callonil pensiero post-metafisich.aterza, Bari 2006.
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Forse Lei comprendera che Scheler, Heidegger e tatsigli “allievi” di una volta, non hanno
compreso il senso vero e profondo della fenomerlegdl suo senso trascendentale che e 'unico
possibile — e tutto cido che esso implica. Certay adacile impossessarsi di questo significato,iona
credo che valga la pena di tentare. Forse Leiirtugccomprendere che io, non per ostinazione, ma
seguendo un’intima necessita, ho percorso da kalicammino per cosi tanti anni — un cammino
che io sostengo in una nuova dimensione di domardieisposte — e per quale motivo abbia ritenuto
che I'oscuro misticismo della filosofia esisteneialla moda e del relativismo storicistico, corsia
pretesa superiorita sono il fiacco fallimento dawmanita divenuta priva di forze, che si é sdtrat
all'enorme compito che il crollo dell*eta modernaélla sua totalita poneva ad essa e che ancora
pone: a noi tutfi

Non si possono nascondere, inoltre, le diffecahe si celano dietro l'utilizzo di termini come
“essere”, “vita” e “tempo”, che racchiudono uno thme semantico estremamente denso e
stratificato.

Un’ultima precisazione da fare, prima di goere allo svolgimento dei nodi problematici fin
qui presentati, € quella inerente il senso in adavinteso il termine “metafisica”, ed il suo ragpo
con il filosofare dell'uomo del XXI secolo. Talepporto non va letto nel senso di una mera
giustapposizione di concetti antichi alla situae@ttuale, cosa che, tradendo il senso stessargel f
metafisica - che consiste piuttosto originariameanten allargamento di confinicome suggerito
dalla parola stessatzd ta pvoikd, “oltre le cose fisiche”, oltre cio che cade imnag¢dmente sotto
il nostro sguardo - andrebbe ad ingabbiare la trdelaeale, piu che a districarla e portarne alla
luce l'intima teleologia. Come si vedra, invece matafisica stessa risultera rivitalizzata fin eell
sue radici dal dialogo con alcune correnti filosb&é contemporanee, tra le quali un posto
privilegiato € occupato dalla fenomenologia, sediraenticare, pero, il ruolo fondamentale svolto
da Heidegger, e, quindi, dall’esistenzialismo, aailapertura del dibattito metafisico in epoca
contemporanea, a prescindere dagli esiti niclaligiel suo pensiero.

Infine, sara nostro preciso compito giustificéa scelta della tematica della temporalitd quale
nodo cruciale da sciogliere per la risoluzione,dseessa si puo parlare, della “questione delle
guestioni”, ovvero quella metafisica. La scelta @ha del tempo, infatti, € dovuta ad un’urgenza
propria dell’epoca post-metafisica che stiamo a#rsando, che gia nella sua stessa definizione
esige il riferimento ad un “post”, ovvero ad unatedminazione temporale. Cio che emerge,
d’altronde, dall'analisi fenomenologica in generade che proprio intorno alla questione della
temporalita si gioca il rivivere di una metafisicéesa in senso positivo, comeetafisica feconda
ovverometafisica per la vitaTempo e vitaono, infatti, due questioni essenziali e interdgenti
nell'ambito della faticosa ricostruzione metafisiguata dalla Stein, sulla scorta del rinnovato

interesse per la sfera di esistenza suscitato darMéeidegger.

2 lettera di E. Husserl a K. Léwith, febbraio 1937.



L’approccio steiniano alla tematica del tendjgti’essere consiste specificatamente nella messa a
fuoco dell’apertura del tempo all’eternita, tramige scoperta della fecondita del tempo, che si
manifesta, proprio nel tempo e con il tempo della, \nell’esistenza umana.

E la qualita di “fecondita” dell'essere, che $tein riesce a far emergere in virtd di una
descrizione fenomenologica pura, cioe adeguatamemechizzata e, percio, depurata da
preconcetti naturalistici, scientifici, ideologiaidell’esistenza umana, a risultare portatrice della
chiave ermeneutica, in grado di istituire quell@azesne positiva tra essere e tempo, che Heidegger
non era riuscito a cogliere, nonostante avessedaotto importanti spunti analitici, a causa del
“dissolvimento del senso nella comprensione” dadpérato, ovvero dellabbandono del rigore
fenomenologico a vantaggio di un’ermeneutica nangpitologicamente ancorata.

Tale ermeneutica del tempo dell’essere, meiafecondita, pud derivare alla Stein dalla pdesa
coscienza della specificita del pensiero al femimjruhe, piu volentieri di quello al maschile, piges
attenzione alla vita, quale fattore ontologico dbyenienza esistenziale. Di qui, potrebbe essere
scaturita anche l'originale modalita del rapportin d’'opera di Heidegger, mai escludente, ma

sempre integrante.



PARTE PRIMA

ESPOSIZIONE PRELIMINARE

1. Fenomenologia e tomismo

L’interesse della Stein per la metafisica coinada la scoperta da parte della stessa della rizehez
e della profondita di alcuni testi della tradizioswlastica, con particolare riferimento alla filia
tomista. Tale scoperta, come emerge chiaramentefoltal carteggio, che abbiamo a nostra
disposizione, per ricostruire le scelte e motivazahe guidarono il percorso filosofico esistenzial
della fenomenologa, non derivava tanto dall’inflz@rche pure poteva aver esercitato su di lei il
“rinnovato interesse” per la Scolastica proprio qiiegli anni - testimoniato anche dalla sua
partecipazione all®rima Giornata di Studdella Societa tomistdenutasi il 12 settembre 1932 a
Juvisy, in Francia — quanto piuttosto dalla sua convessial cristianesimo avvenuta nell’estate del
1921, Scrive I'8 agosto 1925 a Roman Ingarden:

Ho iniziato [...] da poco lo studio dell'opera fildsta fondamentale di Tommaso d’Aquino, le
Quaestiones disputatae

E, se all’epoca in cui la Stein si rivolgéngarden, non e ancora ben chiaro quale pesctiladet
delle opere di Tommaso e, piu in particolare, délguappena citata avrebbe avuto sul prosieguo
della sua attivita filosofi¢a I'incisivita che tale incontro di menti attravers secoli avrebbe

prodotto si rese ben presto evidente allorché &anSti cimentd dapprima con la traduzione in

3La Stein partecipo alla giornata di studi con untdbuto dal titolo:La Phénoménologigubblicato successivamente
nell’edizione completa deglitti del convegnoche vide la luce grazie alle Editions du Cer§ sella traduzione
francese, che nell’'originale tedesco, in appendgestessi. La traduzione italiana di tale contribé ora disponibile
presso Citta Nuova, E. STEIMa ricerca della verita. Dalla fenomenologia alldosofia cristiang a cura di A. Ales
Bello, Roma 1999, pp. 108-114.
* Berta Weibel, nella biografia della Stein da ledatta, riporta quanto segue: “Il parroco EugeritlBrg, che aveva
battezzato Edith, si rivolse al vicario generalé&dira, il prelato Joseph Schwind. Questi avevalfarita tanto con le
guestioni filosofiche che con quelle pratiche.dbgovo di Spira, Ludwig Sebastian, cresimo EditirSt 21 febbraio
1922. Il prelato Joseph Schwind fu il suo accompéane e consigliere. A Breslavia Edith Stein corolmche il
vicario capitolare Gunther Schulemann. | due uomaunobbero la maturita spirituale e religiosajdesta donna e la
incoraggiarono deggere e studiare Tommaso d’Aquifm n.]”, in B. WEIBEL, Edith Stein. Martire per amore
Paoline, Torino 1999, p. 36; e ancora: “Per unadeatoincidenza ella si incontro con Erich Przywarguale, da buon
conoscitore della filosofia contemporanea, seppenoscere le doti della filosofa e orientare le cajacita a servizio
della Chiesa. Il gesuita si interessava dello gpyitudella fenomenologia e le fece incontrare ped#andi spicco”, ivi,
p. 38. Fu lo stesso Przywara, interessato al testiaadalogia entisn metafisica, a suggerire alla Stein, come rigorta
sempre dalla Weibel (cfr. op. cit., p. 39) la ledtdelDe veritate
® STEIN, Briefe an Roman Ingarden 1917-1988W XIV, Freiburg-Basel-Wien, Lettera 88, pp. 159s.jt. di E. e E.
Costantini Lettere a Roman Ingardehibreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano®Q p. 213.
® Prosegue, infatti, la Stein nella medesima Letténan sono in grado di prevedere cosa ne scatwrige una
traduzione (che ancora non esiste) con note o ggisasulla dottrina della conoscenza e sulla mdugia di
Tommaso, esaminato autonomamente o confrontatdac@nomenologia o qualcosa d’altro”, STEIDNttere.., op.
cit., p. 213.
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tedesco della suddetta opera@ successivamente con un interessante confraatdet linee
fondamentali del tomismo da un lato e della fenavtmgia husserliana dall’altfo Cio &
testimoniato da quanto scrive la stessa Stein & lettera del 6 gennaio 1931 a Finke, in cui si
riferisce al dialogo tra la filosofia moderna tandendo con essa massimamente la fenomenologia,
0, meglio, I'analisi fenomenologica di questiorpitamente moderne — e quella scolastica, come
del suo “pili autentico compitd”La Stein, che, come abbiamo visto, si era gideniata con la
filosofia scolastica tramite la traduzione in temtedel tommasianDe Veritate- traduzione apparsa
solo, pero, nel 1932, dopo che ebbe assunto licwadi docente a Mdunster, in Vestfalia,
riscuotendo un certo successo di pubblico ed uorets accoglimento e apprezzamento negli
ambienti ecclesiastici in generale, e il cui eca giunto fino a Roma - , si riferisce qui ad un
progetto ben piu impegnativo e poderoso, che auewaimo da lungo tempo, fin dal suo primo
incontro con la filosofia di Tommaso, ovvero i¢ao che scaturira dall’elaborazioneRbtenza e
atto'’, che preparato inizialmente per il suo tentativahilitazione presso I'Universita di Friburgo,
dietro espressa sollecitazione di Heinrich Finkefgssore emerito di storia presso lo stesso ateneo
che le aveva suggerito di “dare via libera alle sapacita*’. Prima pero, di giungereRotenza e
atto, che non vedra la pubblicazione nella forma elatabtall’epoca dalla Stein, a causa della sua

mancata abilitazione motivata dalla crisi econonmizandiale dell’epoc4, occorre passare per un

" STEIN, Untersuchungen iiber die Wahrheiterlag Borgmeyer Breslau, |. Band 1931, Il. Bat@B2, Lateinisch-
deutsches Worterverzeichnis 1935, rist. in ESVe IIV.
8 Tale confronto vide la luce in occasione delleebedzioni del settantesimo compleanno di Hussdrl. £TEIN,
Husserls Phanomenologie und die Philosophie ddiggbri Thomas von Aquino. Versuch einer Gegenubenstg in
Festschrift Edmund Husserl zum 70. Geburstag Engédggband zum Jahrbuch fur Philosophie und
Phanomenologisché&orschung Max Niemeyer Verlag, Tlibingen 1929, pp. 315-38&,0nda edizione 1974; tr. liia
fenomenologia di Husserl e la filosofia di san Tasmd’Aquino. Tentativo di confronta cura di A. Ales Bello, in
STEIN, La ricerca della veritacit., pp. 61-90. D’ora in poi useremo la sigla Hdn accanto il numero delle pagine
della traduzione italiana.
° Cfr. ESGAII, Lettera 130 pp. 148-149.
19 Cosi riferisce la stessa Stein del prof. Koch dedBavia, che molto si era adoperato per averlaecdotente:
“Raccontava di aver udito a Roma giudizi molto mhgsiieri su di me (cioé sul mio “Tommaso”)”.Cfr. WEHL, Edith
Stein.., cit., p. 48.
1 STEIN, Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie déssSi Edith Steins WerkeBand XVIII, Herder,
Freiburg-Basel-Wien 1998; tr. itRotenza e atto. Studi per una filosofia dellesserecura di A. Ales Bello, Citta
Nuova, Roma 2003. D’ora in poi useremo la siglad®A accanto il numero delle pagine della traduzitai@na.
12 Cfr. ESGAII, Lettera 130 pp. 148-149.
13 Da notare, inoltre, & la velocita con cui talediay prende forma tra le mani della Stein, con deastupore della
stessa: “Da Pasqua sono a casa, impegnata in wa'égpeortante, che cresce vistosamente sotto lenmaiei, dal
momento che devo elaborare tanti anni di lavorettera a Fritz Kaufmann del 14 giugno 198BGAIl, Lettera 158
pp. 172-173), e “[il mio lavoro] & gia cresciutodi a raggiungere dimensioni mostruose e non accancera ad
arrivare ad una fine. Per quanto € possibile irdededicar mici incessantemente fino all'autunnogttera del 28
giugno 1931 alla sorella Adelgundisettera 163 p. 178)
%11 29 novembre 1931, la Stein scrive, infatti,ladarden che la domanda per I'abilitazione “a caleia situazione
economica generale” avrebbe avuto “risposta negiatorvvero “le due persone competenti [verosimititeeHonecker
e Heidegger], pur avendomi ritenuta in grado diestere 'abilitazione in virtu dei miei lavori pregenti, mi hanno,
perd sconsigliato di farlo per via ufficiale poichén 'avrei spuntata né con la Facolta, né coMiilistero” (ESW
X1V, Lettera 150 p. 224; tr. it. cit., p. 317). E ancora: “HonecgKeenché non mi conoscesse affatto, si &€ dataam g
da fare. Invano si & sforzato per procurami dalistémo una borsa di studio in qualita di libero eloe, discutendo per
5



lavoro precedente che potremmo definire propedeaipreparatorio Rotenza e attoSi tratta del
saggio gia citatb.a fenomenologia di Husserl e la filosofia di sasmimaso d’Aquino. Tentativo di
confrontq risalente al 1929, e, dunque, precedente di adug @ lavoro suPotenza e attoE
interessante rilevare come, in nota al titolo, tiirBriporti 'osservazione seguente:
Il titolo dice espressamente che si tratta soltatitain primo tentativo. Cido &€ determinato dalla
limitatezza dello spazio, che € qui a disposizione.
Un’effettiva chiarificazione esigerebbe un’espmne esauriente della fenomenologia nei suoi
diversi stadi di sviluppo e in tutti gli ambiti giEmolari di ricerca e una trattazione altrettansauiente
della filosofia di san Tommasm@n ho detto intenzionalmente “tomismo”, perché eopunto di
partenza di una tale ricerca comparativa, non nfenisco ad un sistema tradizionale di tipo
scolastico, ma ad un quadro di insieme attintoa&inte originarig [c. n.].
Questo non e il luogo ed io non sarei sufficientet@mgreparata per un tale compito. Tuttavia forse
posso gia adesso indicare lo spirito della ricdilogaofica per I'uno e per l'altro pensatore in bec

linee essenziali, come esse mi si impongono sulke legli studi su san Tommaso che finora ho
compiuto (HT 61).

Tale annotazione contiene, a mio avvisajraldati fondamentali per comprendere sia il testo
in esame sia il prosieguo dellopera della Steinalmmeno, la modalita in cui ella intendeva

svilupparla in un primo momento.

1.1 Philosophia perennis
In primo luogo sappiamo che il saggio in questiocostituisce solo un primo tentativo e che dunque
l'autrice nutriva I'intimo desiderio a procedere ad confronto piu esaustivo tra fenomenologia e
scolastica.

In secondo luogo viene precisato che con tesgone “filosofia di san Tommaso” non ci Si
riferisce ad un determinato sistema filosofico sbhiwigidamente nel passato da cui ha preso vita,
come ad un monolite. Si vuole, semmai, gettareaguardo d’insieme sulla filosofia scolastica in
generale, tenendo ben presente lo spirito deltgromee la forma mediante la quale essa é venuda all
luce, senza, pero, recidere qualsiasi legame caitdazione attuale della filosofia che la Stein
riconosce, ovviamente nella fenomenologia — seblediaeconosca perfettamente, e dialoghi al
contempo, con altre correnti filosofiche a lei beote, quali il neokantismo, il positivismo,
soprattutto nella sua versione psicologista, loiggmo, ecc., con cui si confronta a piu ripresé n
corso del suo lavoro filosofico -, la cui causaw sposato, riconoscendone la validita del metodo
e limportanza delle questioni affrontate, ma famo, anzi, un arricchimento e una
compenetrazione reciproca tra le due differentiastazioni filosofiche, secondo quello “spirito

dell’autentico filosofare” (HT 62) che la Stein x@sa nel progetto di unphilosophia perennis —

ore con me e Husserl. [...] Heidegger é stato mattese anche quando mi ha presentato la cosa spammnza. Egli
pensava che un anno prima non ci sarebbero stéitolth”, lettera della Stein a Ingarden del NatdP31 (ESW XIV,
lettera 151, p. 225; tr. it. cit., p. 320).
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secondo l'espressione coniata per la prima voltaeddogo agostiniano A. Steuco, autore, appunto
del trattatoDe perenni philosophi&l540Y°, e, poi, ripresa da Leibniz - che, lungi dall'essiatesa
come “sistema dottrinario chiuso” (HT 62), cosa d@ebbe alquanto stridente con l'apertura
propria dell’approccio fenomenologico alla realt@ letta nel senso dell'interna necessita che
spinge ogni vero filosofo “a rintracciareldgos o laratio (secondo la traduzione di Tommaso) di
guesto mondo” (HT 62), ovvero flenso sulla base delle molteplici interpretazioni chesgono

essere date della parolagos, dell’essere:

il flosofo che nasce con tale vocazione porta @&ml mondo questo spirito di ricercgpiotenza per
usare un termine tomista. La potenza si realiziatie, quando egli si imbatte in un filosofo mady

un “maestro”. Cosi gli autentici filosofi si tendwife mani al di sopra di tutti i confini di spazodi
tempo. In tal modo Platone e Aristotele e sant’Aigosfurono maestri di san Tommaso — da notare
bene: non solo Aristotele — e per lui non sarelhi® possibile filosofare in altro modo che attraee

un costante riferimento ad essi (HT 62).

In tal modo la Stein, intende, in primo luogaystificare I'operazione che si accinge a congier
tramite questo primo tentativo di confronto, chgualche lettore dell’epoca sara sembrato audace,
vista, appunto, la distanza temporale interposdaldr due personalita prese in considerazione.
Scetticismo, d’altronde, da cui non puo certo dimsmune nemmeno larga parte del pubblico
attuale, visto I'effetto che spesso produce l'atmmento di tematiche tomiste a problematiche,
invece, piu espressamente fenomenologiche in asoolalternativamente di provenienza tomista o
fenomenologica, per quanto, come visto queste i@ non possano costituire delle etichette,

vista 'ampiezza di sviluppi della fenomenologiareor piu del tomismo.

1.2. Precisazioni metodologiche

Di conseguenza,dxcursusche stiamo compiendo intorno al saggio della Steado possa risultare
utile anche a noi che ci accingiamo ad analizzareplere successive (ma non solo), per porre le
solide basi di una corretta interpretazione debidawsvolto dalla Stein, che non va assolutamente
letto, come ci viene da lei suggerito, come la derapiproposizione di motivi e schemi considerati
morti e sepolti in un oscuro passato, senza il lhemsinimo aggancio con il presente, sulla base di
una motivazione estrinseca al filosofare. Leggéméatti, 'opera della Stein, come semplice
indottrinamento, o, peggio ancora, una sua eveatdahinuzione dovuta alla sua appartenenza
confessionale, o alla ripresa di temi derivati da determinata tradizione, significherebbe traviare
del tutto il senso della sua ricerca, che certo poo essere scissa troppo facilmente dal suo

percorso esistenziale, che, pero, non & scopordséipte lavoro approfondire e a cui ci riferiremo

%Qui l'autore, sulla scorta dello spirito propriolldga rinascimentale, mette in luce la continuita le prime
manifestazioni della filosofia nell’antichita ecitistianesimo.
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solo laddove si riterra necessario per la miglicamprensione di scelte e motivazioni che
soggiacciono alla riflessione della Stein.

Tale premessa deriva, certo, dalla consapexal&li poter essere noi stessi fraintesi nello
sposare certe argomentazioni e certi risultatiatelisi steiniana, e, pertanto, intendiamo nosste
sottrarci in qualche misura a tale rischio.

Il motivo di continuita tra Tommaso e Huss@ertanto, sta nella ricerca defjosintimo della
realta, che sottende ad ogni autentica ricercasdfloa, come suo comune denominatore, e,
pertanto, anche alla ricerca dell’autrice. In tabdm, potremmo leggere le righe sopra riportate
come una vera e propria dichiarazione d’intengpdee della Stein, o un ribadire le motivazioni che
spingono in avanti il procedere del suo lavoro.

Non é certo questa, pero, I'unica comunarea due pensatori messa in luce dalla Stein. Prima
di procedere ad un esame piu attento e approfodditsaggio e, quindi, del confronto, tra Husserl
e Tommaso, occorre soffermarsi, infatti, su altre ghunti importanti. Il primo sta nell’affermazione
fatta dalla Stein in merito ai maestri di Tommasa,i quali, vanno annoverati, non solo Aristotele,
cosa che risulterebbe abbastanza scontata ed ®vi@dgiche ad un conoscitore abbastanza
superficiale di Tommaso, ma anche Platone e Agmsba questa precisazione deduciamo che la
Stein non solo non conoscesse Tommaso cosi suakniénte come afferma in nota, all'inizio del
saggio, ma avesse letto in maniera abbastanza fapgita anche gli scritti di Agostino e di
Platone. D’altronde, le figure fin qui citate cagiscono le fonti essenziali della produzione
successiva della Stein, soprattuttoEdisere finito e Essere etefloCid ci permette altresi di
nutrire una certa fiducia nelle analisi che la B®mMpie rispetto alle due fonti essenziali del suo
filosofare, vale a dire la fenomenologia e il tomds

Un secondo punto da precisare € che lo stégsserl, come Tommaso, ha avuto i suoi maestri,
e tra questi troviamo Franz Brentano, di formaziecelastica, il quale non solo attrasse Husserl,
originariamente matematico, alla studio della fifis’’, ma esercitd, senzaltro, su di lui

un’influenza anche dal punto di vista speculativoetodologico. Come infatti, scrive la Stein:

il procedimento speculativo di Brentano, la maniaraui insegnava, gli fecero capire che la filéaof
poteva essere qualcosa di diverso da un discorsestddi, che essa affrontata rettamente poteva
soddisfare la piu profonda esigenza di rigorosiiargifica, che gli come matematico era abituato a
pretendere (HT 62)

6 STEIN, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines AustiemsSinn des Seins) Edith Steins WerkeBand I,
Herder, Louvain-Freiburg i. Br. 1959; tr. iEssere finito e essere eterno. Per un’elevaziorseaso dell'essera cura
di L. Vigone, Citta Nuova, Il edizione, Roma 199%ora in poi useremo la sigla EES con accantouinaro delle
pagine della traduzione italiana.
1" La Stein, a tal proposito, rammenta che Hussessst scrisse “nei suoi ricordi su Brentano comeiamo si fosse
convertito alla filosofia, grazie al modo propriel dnaestro di affrontare le questioni filosofich€fr. HT 61-62.
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Occorre, pero, chiedersi a cosa fosse dotaléorigore nel procedimento filosofico messo in
atto da Brentano e capace di carpire uno spiritiematico e scientifico come quello del suo allievo
Edmund Husserl. La Stein riconduce tale rigore slessa formazione tomista di Brentano,
delineando, cosi, un ulteriore tratto comune dahtpudi vista metodologico tra l'analisi

fenomenologica e quella tomista:

Brentano si era formato alla scuola rigorosa détiaofia cattolica tradizionale, il suo modo dinsare
aveva plasmato il suo spirito; qualche cosa diagmtroviamo nel procedimento speculativo rigoroso
di Husserl, nella pregnanza del suo modo di espsinieT 62).

L’operazione, pertanto, svolta dalla Steirghe stiamo esaminando, di porre a confronto due
pensatori cosi distanti temporalmente, non consd®@que, in una semplice giustapposizione
compiuta sulla base di una sensibilita tutta peata soggettiva della fenomenologa ed estrinseca
rispetto agli intenti della stessa fenomenologian$tiamo, certo, qui asserendo che l'intenzione
originaria di Husserl nella delineazione del metéglmomenologico fosse quella di riallacciarsi in
gualche modo alla filosofica scolastica, il cherebbe dire falsare del tutto la sostanza della sua
opera. Semmai quello che possiamo dire, evitandocdrrere nel pericolo di tradire télos della
fenomenologia, € che Husserl non vuole tattdbuire alla filosofia un rigore che non le era mai
appartenuto, quanto piuttogtestituirle qualcosa che un tempo era stato suo patrimonichaara
andato perduto assieme all'interesse per una sfenta dell’essere, e che egli aveva potuto attenger
dalla lezione di Brentano. Il legame con il tomisnpertanto, come dicevamo, lungi dall’'essere
frutto di una interpretazione deviante, va a recaigeil rapporto che la fenomenologia intrattiene
con le proprie origini, a cui deve costantementhiamarsi per ricominciare sempre da capo a
filosofare. Un’ulteriore chiarificazione in meri@ tipo di legame sussistente tra fenomenologia e
tomismo viene offerta dalla Stein in un articolordolto antecedente al saggio su cui abbiamo

disquisito finora, in cui si dice chiaramente:

E merito storico delldRicerche logichali Husserl — merito che & stato riconosciuto ardde&oloro
che non hanno familiarita con il suo metodo — déraglaboratd’idea della verita assoluta e della
conoscenza oggettivad essa corrispondente, in tutta la sua purezdeaver regolato fino in fondo i
conti con tutti i relativismi della filosofia modea, con il naturalismo, con lo psicologismo e con |
storicismo. Lo spirito trova la verita, non la puog. Ed essa € eterna. Se la natura umana, se
I'organismo psichico, se lo spirito del tempo sisformano, allora anche le opinioni degli uomini si
trasformano si trasformano, ma la verita non cambia

Cio significava un ritorno alla grande tradizé della filosofia; ma subito si € levata una vdae
parte degli avversari:Questo €& platonismolQuesto € aristotelismo! Questa € una nuova
scolasticalc.n.]*®

18STEIN, Was ist Phanomenologieth “Wissenschaft/Volksbilduhgsupplemento scientifico alNeuen Pfalzischen
Landes Zeitung n. 5, 15 maggio 1924, ripubblicato nella rivisteeologie und PhilosopHhig66 (1991), pp. 570-573;
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Furono, quindi, gli stessi contemporanei disskrl a riconoscere nel suo tentativo una
possibilita di ridare vita alla forma piu originarilel filosofare, quella, cioé, che pone le suérad
nella fiducia nell’esistenza di una verita, di wwnoscenza oggettiva, e della sua manifestazione,
per cui 'essere umano, in special modo nella Agdel filosofo, celata in ogni uomo, si limita a
scoprirne le tracce non solo nella realta che toocida, ma fin dentro le profondita del proprio
essere, come di una verita che lo tocca nelle g @iu intime, e da cui non puo svincolarsi, pena
il vivere un’esistenza inautentica. Nell’affermari@ ci siamo spinti, pero, troppo oltre rispetto al

punto della nostra trattazione.

1.3. Logose telosdellattivita filosofica
Quali punti di contatto € possibile trovare, quitrdi tomismo e fenomenologia? La risposta a tale
domanda € gia in parte emersa. Sia Husserl che Bsmitsono profondamente convinti che un
logos agisce in tutto ci0 che esiste, e che la nostraosmenza e in grado di scoprire
progressivamente una parte a ancora una parteedtalogos se essa procede secondo la regola di

una rigorosa onesta intellettuale” (HT 63).

1.3.1. Ragione e fede, come vie per la verita
Se, dunque, secondo entrambi € lecito perseguaequalche forma di conoscenza di contro agli
assertori di qualsiasi tipo di scetticismo e rglatho, detrattori della possibilita di ottenere una
gualche conoscenza intorno al mondo, e, nellasfetie, una conoscenza vera e attendibile,
occorre precisare quale ampiezza riconoscano ciasacli essi alle capacitd gnoseologiche
dell'intelletto umano.

Entrambi ripongono fiducia nella ragione, guatrumento della conoscenza, ma che cosa
dobbiamo intendere con il termine “ragione” nei diasi? La nozione che Tommaso aveva di
ragione € la stessa, che é possibile ascriverecaliaezione fenomenologica? Ovviamente no. In
che consiste, allora, la differenza basilare tdme? Diciamo immediatamente che tale differenza
dipende, in ultima istanza, dalla separazioneilivadfia e teologia, che connota il sapere moderno,
in cui e radicata fondamentalmente la riflessionelusserl, non tanto per il rigore metodologico,
che lo stesso Husserl intende seriamente riprigtjirguanto piuttosto per I'affinita delle tematiche
e che, invece, é totalmente sconosciuta ad un@mstudi epoca medievale come Tommaso, per cui

esiste una sola verita, al cui raggiungimento coooo vari strumenti e capacita, tra i quali laded

trad. it.,, STEIN,Che cos’é la fenomenologiin STEIN, La ricerca della verita cit., pp. 55-60, p. 58. D’ora in poi
useremo la sigla WP con accanto il numero delléngadella traduzione italiana.
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che, anziché essere esclusa dal novero delledelté conoscenza, occupa un posto privilegiato tra
esse, in quanto tramite della rivelazione divirt@ coincide con la stessa sorgente della verita, e
della verita tutta intera. In definitiva Tommasearre alla teologia, e, quindi, alla fede, per
risolvere questioni filosofiche. Per Husserl, inegit valore della fede e della teologia € circaser

al solo ambito dell’esperienza religiosa, che seppanuta valida da Husserl, non ha autorita in
campo filosofico. Con cio non abbiamo ancora ri$pa@lla domanda iniziale circa il significato da
attribuire al termine “ragione”.

Per Tommaso la ragione si distingue in ra¢ue soprannaturale. Non ha senso, invece, tirare
in ballo una siffatta distinzione in riferimentdaalfilosofia di Husserl, che si pone come critica
trascendentale, ovvero, al di la di qualsivoglstidzione empirica, quale €, appunto, quella operat
da Tommaso. Quella a cui si riferisce implicitangehtusserl, € la ragione in quanto tale, ma &
chiaro che con tale espressione egli ha presergeldaragione naturale, per usare il linguaggio di
Tommaso. L'estensione che egli attribuisce al gotilla ragione in quanto tale, & praticamente

indefinibile e per questo sconfinata. Precisa tinfia Stein:

La fenomenologia procede come se in linea di guincnon ci fossero confini per la nostra ragione.
Certamente si concede che il compito della rickecamenologica sia senza fine, che la conoscenza
sia un processo ininterrotto, ma essa si mettétainente in cammino verso la sua meta, cioé laapien
verita, che, come idea regolativa, prescrive l&ziime da seguire. Dal punto di vista di questa
filosofia non & presa in considerazione alcun’atrada per raggiungere tale scopo (HT 64).

D’altronde, lo scopo primigenio del matematldusserl nell’approcciarsi alla filosofia, come
abbiamo gia ricordato, era stato quello della faimmige di unafilosofia come scienza rigorosa
come recita il titolo del suo primo lavdfo Tale espressione, che, come ricorda la Steiayette
subito ampia diffusione negli ambienti filosofipifi come una moda e un veZ%Zahe con la reale
consapevolezza del significato che tale espressimastiva, non sta ad indicare un qualche
accostamento della filosofia alla forma tradizienalel sapere scientifico. In questo caso per
“scienza rigorosa” si deve intendere un tipo diesapche non ha niente a che fare né con il
sentimento, né con la fantasia, “non si trattardsagno ambizioso oppure di una veduta personale,
di un fatto di gusto, per cosi dire; al contrargsa € un fatto della ragione che cerca seriamente e

spassionatamente” (HT 63). E I'idea della conosaaggettiva.

19 E. HUSSERL Philosophie als strenge wissenschiit«Logos», vol. I, 1910-11; tr. it. a cura di Gerfierari,La
filosofia come scienza rigoroshaterza, Bari 1994.
% |n tal modo la Stein intende sottolineare I'usapipropriato che di tale espressione veniva e tgitaigne fatto da
parte di detrattori e sostenitori della correnteofaenologica: “Si dovrebbe certo avere quasi tindirpronunziare
guesta parola [vale a dire “filosofia come sciengarosa”], perché essa, come parecchi termini femmwlogici, ha
avuto la sfortuna di diventare un’espressione dilaahe sia nemici che difensori hanno interpre¢atoneamente a
loro modo”. Cfr. HT 63.
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Per Tommaso, invece, la ragione naturalediaahfini ben precisi, per cui le e preclusa per
definizione la pienezza della verita che appartgsle alla conoscenza divina, la quale a sua volta
puo mettersi in relazione con gli altri spiriti ate comunicandosi ad essi, nella misura della loro
capacita di comprensione. La pienezza della verifxeclusa alla ragione naturale, ma non allo
spirito, il quale potra giungere alla sua conterniplae, nellavisio beatifica sul cui significato e
sulla cui relazione allgisione d’essenzdi derivazione husserliana torneremo piu avanti.

Un’anticipazione di quella pienezza di kuspirito godra alla fine del pellegrinaggio teroe
e concessa all’essere umanoigidinere, in viacome dice Tommaso:
Molto di quello che lo spirito allora vedra, nefl@isura in cui € necessario per non perdere laastrad

che lo conduce alla meta, gli sara comunicato gieartte la sua esistenza terrena attraverso la
rivelazione. (HT 65)

La rivelazione, cioe la fede, & appunto guedigione soprannaturale, che, lungi dall'ostaeolar
o deviare il processo conoscitivo, lo sostiene ggaentisce gli esiti, indicandogli la giusta via,
ovvero quella della verita. La fede, pertanto, @hie la sua [dell’essere umarpgregrinationel
mondo rappresenta una seconda via, accanto al@soemnza naturale, per ottenere il sapere” (HT
65). Questa € la visione di Tommaso e dei suoiecopbranei. Si deve per questo pensare che la
sua speculazione sia meno rigoroso o debba godenendr credibilita filosofica? Certamente no,
per il semplice fatto che tale concezione va callastoricamente nel quadro culturale generale in
cui essa si innestava, tenendo presenti le preazoup e le diverse priorita degli intellettuali
dell’epoca, molto lontane da quelle dei moderniti forotesi all’attuazione di un processo critico
della conoscenza, estraneo alla mentalita medieyae cui la questione €& gia risolta fin da
principio. La fede é necessaria al retto filosofar@prio per soddisfare la sua esigenza di veh& ¢
rimarrebbe inevitabilmente inappagata se lasciathalia della sola ragione naturale. Come ben
ricorda la Stein, tracciando una breve storia ddb@ofia della conoscenza, anche Kant (e Locke
prima di lui) aveva ritenuto necessario tracciammfini della ragione e delle capacita prima di
apprestarsi a porre in atto il processo conoscifiudtavia, la differenza sostanziale tra Kant e i
medievali sta nel fatto che, per il primo, taleica della ragione deve essere svolta dalla ragione
stessa, mediante un procedimento che, rivendichadtonomiadella ragione (indicando con tale
termine la sola ragione naturale) non puo non saraliautologico.

Ci si potrebbe chiedere se, per poter risolveltdaroversia, la ragione non debba avere il suzrdul
fuori di se stessa e come sarebbe possibile acyessgere fin li. (HT 67)

La fede, quindi, lo ribadiamo, per Tommasmeeessaria alla filosofia, sulla base dell'istanza

della verita che il filosofare porta con sé, masgaeon va da inficiarne lo statuto razionale, pérc
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appunto, non va intesa come estranea alla razianetie connota il processo filosofico, bensi
costituisce una forma della razionalita stessa:
Anche per lui, infatti, |a filosofia era una quesie riguardante la ragione (in senso ampio, corapres
guella naturale e soprannaturale). D’altra paréecid che e stato detto prima consegue che egli non

riteneva assolutamente la fede come qualche coseagiionale, cioé qualche cosa che non avrebbe
nulla a che fare con la verita e la falsita. (H) 67

Al contrario, la fede € una via verso la t&errendendo accessibili allo spirito umano vectia
gli sarebbero precluse e conferendo, cosi, all@smenza umana un grado di certezza e sicurezza
altrimenti irraggiungibile, “senza correre il risahche si insinui anche la falsita nell'insieme di
conoscenze che le rimane, perché nella connessigamica di tutta la verita puo capitare che
ciascuna singola parte sia vista sotto una falsgpettiva, se sono recisi i legami con il tuttoT(H
67).

La fede, pertanto, nella sua funzione dioagisoprannaturale, garantisce non solo un elevato

livello di sicurezza, ma anche l'universalita dapere.

1.3.2. Per undilosofia della vita
Tuttavia, come dicevamo, va considerato il conteatturale in cui si situa il pensiero di Tommaso,
un’epoca segnata dalla riscoperta di opere co®mgénonaristotelico, che andavano lette, studiate
ed approfondite, per vagliarne I'utilita, rielabodmle ordinatamente in maniera organica. Cio non
deve far pensare, pero, che quanto si € dimositééoin passato, non possa esserlo altrettanto per
noi oggi. Come, infatti, fa notare la Stein,Jfganonche Tommaso portava in sé¢” (HT 62), e che
non ha mai messo per iscritto, per il fatto cha agh ha realizzato un vero e proprio sistema
filosofico, “gli permetteva di rispondere ad unsagtande quantita di domande con un fermo e
tranquillo ¢espondeo dicendush (HT 62), e permette altresi a chi si sia cim@ntaon le sue opere
di rispondere a domande che I'Aquinate non si € posito, perché a quell’epoca non potevano
essere poste. In tal modo, egli puo servire laaaligjuanti, anche ai nostri giorni, “non hanno un
sostegno e ne cercano uno™:

Il nostro € un tempo in cui non ci si accontentadiiconsiderazioni metodiche. [...] Essi [gli uonjini
vogliono una verita che sia affermabile e che nigud contenuto, che possa dare buoni risultalliane
vita; essi vogliono una “filosofia della vita"L{ebensphilosophi§. (HT 72)

1.4. Senso e possibilita di una metafisica
Al termine di questa breve disamina del concettoadione e del significato che esso assume in
Husserl e Tommaso, veniamo ora al nocciolo fondaaterdella questione, oggetto diretto della
nostra ricerca, ovvero la concezione ed il ruole dilontologia e la metafisica svolgono

rispettivamente nella riflessione di entrambi.
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In fenomenologia i due termini “ontologia™metafisica” sono distinti. Husserl, infatti, ritie
di aver fondato le cosiddette ontologie formali atemiali, ovvero delle scienze di essenze, prive di
determinazioni empiriche, vale a dire: la logicagyua matematica pura e la pura scienza della
natura, che sembrano contrastare decisamente sigidae metafisica di Tommaso, interessata ad
ottenere un’immagine il piu possibile comprensivguksto mondo, nel senso di mondo terreno in
contrasto con quello celeste, per consentire aghini un orientamento sicuro nella propria vita.

Come abbiamo ricordato in precedenza, infitfilosofia per Tommaso, pur essendo intesa in
modo rigoroso, non era qualcosa di avulso dalldhargaatica, ma strettamente connessa ad essa, e
quindi irriducibile alla sua mera funzione teoratitNella filosofia, intesa in senso metafisico come
scienza essenziale di questo mondo, potevano a@npféllora, sia un sapere empirico che eidetico.
Alla prima forma di sapere va ricondotta ancheetdefcome forma di sapere fattuale, ovviamente in
modo diverso rispetto alla conoscenza derivantesdasi. Il fatto di ricorre a tutte le forme di
sapere a disposizione non comporta, come abbiasto, vin’assenza di consapevolezza della loro
differenza e consistenza. Percio anche Tommasiogligt tra essenzdeseh e fatto Faktunj, tra
cosa in sé, e accidente, per cui la struttura deldo € costituita dalle essenze, mentre I'accidente
dato solo come possibilita nella essenza delle desenondo. E per tale ragione che molti hanno
visto nel metodo di analisi d’essenza escogitatdddaserl un rinnovamento della Scolastica. Se
vogliamo, pertanto, venire a capo dell'impostazionetafisica dei due, urge chiarire un punto
fondamentale: lavisione d’essenz@Wesensschausecondo il metodo fenomenologico, e la sua

differenza con laisio beatificadi carattere mistico.

1.4.1. Visione d’essenza ¥sio beatifica
L’intuizione di cui parla Husserl, infatti, non ha nulla a dlage con un’illuminazione di tipo
religioso, come lascerebbe intendere la paroladwes’ ad un lettore digiuno di fenomenologia,
bensi essa consiste in una faticosa “indagine lettighle” delle evidenze: “ll metodo
fenomenologico € un processo della piu acuta etgarie analisi di un materiale dato” (HT 80).

Essa viene descritta e analizzata dalla $tepiu luoghi della sua ricerca, costituendo uno de
punti essenziali, se non il centro stesso, dellgitdioportate dalla fenomenologia in campo
filosofico. Essa ci viene presentata (cfr. DBP 93-@ome un atto intellettuale di un genere
particolare, che Husserl denomina, appunisione dell’essenza delle co8&esen der Dingein
quanto attraverso esso le cose ci vengono a datitiprio nelle loroverita essenzialiche
prescindono l'esperienza empirica, e possono, dejngtenersi oggetto di una conoscenza “a-
priori”. La visione dell’essenza costituisce, agrardella Stein, la base del metodo fenomenologico,

attraverso cui esso si differenza dai metodi elatb@ proposti, ad esempio dal criticismo e dal
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neokantismo, che, anziché cercare di elaborare etodn autonomo per I'indagine filosofica, si
richiamarono ai metodi delle scienze particolagr Plusserl e i fenomenologi, infatti, la filosofia
non € una scienza deduttiva, in quanto, al contidei teoremi matematici, il “numero delle verita
filosofiche € infinito e se ne potrebbero trovarelinea di principio, sempre di nuove, senza che
siano dedotte da percorsi logici gia noti” (WP 58)contempo, essa non € nemmeno una scienza
induttiva, in quanto essa non giunge a verita gdnattraverso i fatti dell’esperienza sensibile,
sebbene lintuizione fenomenologica per aver luodeye, comunque, “avere sottomano [...]
gualche chiara intuizione di una cosa materiale cgunto di partenza” (HT 80), ma, appunto,
“solo” qualche chiara intuizione. Per il fenomergmonon €, cioe, necessaria |I'esperienza attuale
della cosa materiale. Cido non significa, pero, eqé possa fare del tutto a meno del materiale
sensibile. La Stein sintetizza cosi lo statuto’idélizione fenomenologica:

essa [...] € un metodo sui generis, una conoscemazitivia delle verita filosofiche [...] in se stesse
certe, evidenti, e non [hanno] bisogno di nessueduzione da altro. Questa intuizione, questo
sguardo spirituale, non va confuso con lintuizionistica. Non € una illuminazione soprannaturale,
piuttosto € un mezzo di conoscenza naturale comerizezione sensibile; essa € un mezzo specifico
per la conoscenza delle verita ideali, cosi compela@ezione sensibile € il mezzo specifico per la
conoscenza dei fatti del mondo sensibile. (WP 59)

La validita del metodo fenomenologico €, irmliverificabile a partire dalla chiarificazionelde
cose stesse, nella loro essenza, a cui esso conduta senso, si € potuto parlare rdbrno
alloggetto, in riferimento alla riduzione fenomenologica, ei d&cienza dell’'essenza
(Wesenswissenschifin riferimento alla stessa fenomenologia.

Tuttavia, lintuizione fenomenologica, non wencosi recepita da parte delle altre correnti
filosofiche dell’epoca, tra cui la neoscolasticajediendo, quindi, oggetto di errate interpretazioni
Il corretto intendimento, infatti, del metodo fenemologico, e della visione d’essenza, che ne
costituisce il fulcro, dipende fondamentalmente dalnificato che si attribuisce al termine
“intuizione”. L'intuizione husserliana, infatti, psenta un carattere assolutamente vitale, cheenient
ha a che vedere con un’illuminazione attesa, rimdoeeduti dietro una scrivania (cfr. HT 79).

Se rettamente intesa, pero, a parere delia,Stemetodo fenomenologico presenta molti piu
punti in comune con il procedimento filosofico @8colastica di quanto si possa immaginare.

Innanzitutto, occorre considerare il ruolo Isyalal materiale sensibile. In entrambi i casgégi
sia per Tommaso che per Husserl, ogni nuova congaceon pud prescindere del tutto da un
seppur minimo riferimento ad esso. Per quanto coegénvece, I'elaborazione intellettuale di tale
materiale secondo “la concezione fenomenologica pah € compito del filosofo [...] esaminare e

paragonare un certo numero di cose materiali eepiorrevidenza le qualita comuni, se vuole
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determinare I'«essenza» della cosa materiale. \idtsa tale «astrazione» non si giunge all’essenza;
d’'altra parte non € necessaria una pluralita; écsrite eventualmente una singola intuizione
esemplare per compieréastrazione»,la quale e di tipo completamente diverso da quella
precedentemente descritta e permette veramentagdiungere I'essenza” (HT 81). Questa e
l'astrazione in grado di “«prescindere» da cio spetta alla cosa in modo puramente «casuale»,
cioé da cio che puod essere anche diverso, senza chea cessi di essere una cosa materiale; e, in
senso positivo, & una focalizzazione dello sguatdoio spetta alla cosa materiale in quanto tale, s
cio che appartiene alla stetio (come si esprime volentieri Tommaso) o alla sea’iqHT 81).

Anche Tommaso ammette un tale procedimentoritieme compito specifico deititellectus
dividens et componen&dividere € analizzare e I'analisi consiste nekgarazione astrattiva del
momento essenziale e di quello casuale” (HT 81).

In terzo luogo, se per Tommaso 'azione deklllectus agensel raggiungimento dellessenza a
partire da un materiale dato, € integrata dalleziame operata nella visione dell’'intelletto, mexia
I'«intus legere, Husserl accentua I'elemento passivo, per so#ale il carattere oggettivo della
sua ricerca, che non vuole essere frutto di urazaee soggettiva dell’intelletto.

C’e un altro punto da considerare per citedda questione, ovvero il carattere di immediatezz
dell'intuizione. Sia per Husserl che per Tommasss®ie la possibilita di una visione immediata,
nel primo delle verita essenziali, nel secondo mteicipi. Per la fenomenologia, anzi, le verita
essenziali “debbono essere viste direttamente eesgere derivate da altre; e ad esse viene ascritta
un’impossibilita di annullamento, in ogni caso uran eliminazione attraverso I'esperienza e per
guesta ragione vengono dette a priori” (HT 84).eTmhmediatezza, come detto, € attribuita da
Tommaso alle verita fondamentali, la cui visiongservata allintellectus principiorumin quanto i
“principi non sono derivati da nient'altro, ma socid da cui tutto il resto € derivato e con il qual
tutte le verita dedotte debbono essere commisurgi@” 83). Per I'Aquinate, pero, anche la
conoscenza universale del bgmad essere considerata un a priori, in riferimait@ conoscenza
pratica, in quanto “dotazione naturale dello spirtmano”, e per questo, in qualche modo,
immediata.

Diversa €& limmediatezza dellaisio beatifica in cui si ha la totalita del riempimento
dell'intuizione dellessenza. Nel caso dell’intwme fenomenologica tale riempimento €, invece,
solo parziale.

Abbiamo, cosi, tracciato, a grandi linee, iiéedenze e le consonanze essenziali tra questi due
grandi pensatori, e messo in luce il significate elssi rivestono nella costruzione metafisica della
Stein.
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2. La metafisica di Edith Stein
All'interno del saggicSignificato della fenomenologia come visione dehda®' la Stein parla della
possibilita di riferirsi alla fenomenologia comeesfica visione del mondo. Ella precisa, infatil: *
particolare indirizzo filosofico che ognuno soséemon e senza valore per la propria visione del
mondo” (DBP 93). Cio e ancor piu importante seesiga che lo sguardo sul mondo della filosofia
non coinvolge esclusivamente gli esperti del “negsti ma anche il resto dell’umanita,
determinando, in tal modo quello che la Stein claidonspirito-del-tempoZeitgeis).

La metafisica in quanto visione del mondotqreo, si presenta come uno dei campi d’'indagine
fondamentali per Edith Stein, che inizia il suoqmeso di ricerca dapprima con la psicologia a
Breslavia e successivamente alla sequela di Hu$sedatore della corrente fenomenologica.

Una serie di circostanze favorevoli la portadcaddentrarsi negli intricati meandri dell'indaei
metafisica: I'apertura propria del metodo fenomegalo, particolarmente duttile e applicabile ai
vari settori della realta; la vicinanza di alcumileghi fenomenologi — tra cui spicca il nome di
Hedwig Conrad-Martius, particolarmente interessatéambito ontologico-metafisico (scrive,
infatti, i Dialoghi metafisici?, L’anima delle piant&, I'Ontologia realé®; la conversione al
cattolicesimo da parte della Stein e il suo nuaneresse per gli studi di filosofia medievale.

Tale indagine & da lei sviluppata in tre oferelamentalil_a struttura della persona umafia
Potenza e att® Essere finito e Essere eternche costituiscono una sorta di trittico metabsic
Tenteremo, pertanto, di seguire il percorso traocia queste opere, senza perdere di vista |l
confronto con Heidegger, presente soprattutto ia delle Appendicia Essere finito e Essere

eterno,intitolataFilosofia esistenziale di Martin Heidegder

2.1. La questione dell'idealismo-realismo
Occorre mostrare, in primo luogo, come per la Staimuestione metafisica fosse strettamente

connessa al confronto con I'idealismo trascenderitakserliano. Essa, dunque, potra essere meglio

2L STEIN, Die weltanschauliche Bedeutung der Phanomenol@d82); trad. itSignificato della fenomenologia come
visione del mondan STEIN,La ricerca della veritacit., pp. 91-107. D’ora in poi al posto del taaiseremo la sigla
DBP accanto al numero delle pagine della traduziatiana.
%2 4. CONRAD-MARTIUS, Metaphysische Gespraché. Niemeyer, Halle 1921 tr. it. a cura di Cap#éto Dialoghi
metafisicj Besa, Lecce 2006.
% CONRAD-MARTIUS, Die “Seele” der Pflanze. Biologisch-ontologischetaehtungen Breslau 1934.
24 CONRAD-MARTIUS, Realontologiein “Jahrbuch fiir Philosophie und Phanomenologische ¢tursg, 6 (1923),
pp. 159-333.
% STEIN, Der Aufbau der menschlichen PersamEdith Steins WerkéandXVI, Herder, Freiburg i. Br.-Basel-Wien
1994; trad. it., STEINLa struttura della persona umana cura di M. D’AMBRA, Citta Nuova, Roma 2000, d®1-
122. D’ora in poi al posto del titolo useremo IglaiDAP accanto al numero delle pagine della tramhezitaliana.
STEIN, Martin Heideggers Existentialphilosoph(#936), inEdith Steins Werkéand VI, Herder, Louvain-Freiburg
i. Br. 1962; trad. it., STEINFilosofia esistenziale di Martin Heideggex cura di A. M. Pezzella, in STEINa ricerca
della veritg cit., pp. 153-226. D’ora in poi al posto del kitauseremo la sigla MHE accanto al numero delleinzag
della traduzione italiana.
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compresa, come mostrato anche da Marco Paofihellia luce del tentativo steiniano di risolvere
la problematica inerente ai rapporti tra idealissnealismo.

Paolinelli mostra come la Stein abbia affromtttle tematica in gran parte delle sue opere, a
partire dallintroduzione alla filosofi&. In questo testo si parla del contrasto tra ideadi e
realismo in riferimento alla percezione, affermaruthe@ la problematica gnoseologica attinente le
condizioni di validita e verita della conoscenzaama, da cui prende le mosse la fenomenologia, si
traduce immediatamente nel problema metafisicded&dtenza del mondo in modo assolutamente
indipendente dalla coscienza costituente. Proceaigero, per gradi.

A ben vedere, infatti, cenni alla disputa Id#ao-realismo nelllambito della corrente
fenomenologica — fin dai suoi primordi — compai@amhe nell’autobiografia della Nosti@&toria
di una famiglia ebre®, in cui si afferma esplicitamente che “tutti i gémi fenomenologi erano
realisti convinti” (LJF 228). La Stein precisa aaclcome tale tendenza fosse dovuta
fondamentalmente alla comparsa defécerche logich€ del maestro (il primo volume fu
pubblicato nel 1900), le quali “apparivano comeradicale allontanamento dall’idealismo critico
di impronta kantiana e neokantiana”. “Si vide in"ciprosegue la Stein, “una «nuova Scolastica»,
perché si distoglieva lo sguardo dal soggetto & livolgeva alle cose: la conoscenza apparve di
nuovo un «ricevere» che assume dalle cose la syge le non, come nel criticismo, un
«determinare» che impone alle cose la sua legg#F @28). Tale posizione espressa da Husserl
andava letta, inoltre, come una “critica radicdle psicologismo” imperante all’epoca e “a tutti i
relativismi di altro tipo” (LJF 227). La Stein ribsce tale posizione anche nell'articol@
fenomenologia trascendentale di HusSerove afferma che nelRicerche Logichési regolavano
i conti con lo scetticismo nelle sue diverse forpsicologismo, storicismo) e si delineava l'idea di
un'ontologia formale®. Nel Significato della fenomenologia come visione dehdwola Stein
mette in rilievo come Scheler concordasse con Husgeriguardo al ritorno all'oggetto, sia alla

ricerca dell'essenza. La questione si fara problemeaa causa degli “sviluppi ulteriori del [...]

27’ M. PAOLINELLI, Natura, spirito, individualita in Edith Stejrin AA. VV., Edith Stein. Lo Spirito e la santjta
Edizioni OCD, Roma 2007, pp. 51-112.
2 STEIN, Einfihrung in die Philosophjen Edith Steins WerkdandXIl, a cura di L. Gelber e M. Linssen, Herder,
Freiburg i. Br. 1991; trad. it., STEINhtroduzione alla filosofiaa cura di PEZZELLA, Citta Nuova, Roma 2001.
29 STEIN, Aus dem Leben einer judischen Familie. Das Lebeith Efteins: Kindheit und Jugenéh Edith Steins
Werke Band VII, Herder, Freiburg i. Br. 1985; trad. it., STEINStoria di una famiglia ebrea. Lineamenti
autobiografici: I'infanzia e gli anni giovanilia cura di B.Venturi, Citta Nuova, Roma 1992. @'am poi al posto del
titolo useremo la sigla LJF accanto al numero dedigine della traduzione italiana.
30 HUSSERI, Logische UntersuchungeNiemeyer, Halle 1928; trad. it., HUSSERRicerche logiche: prolegomeni a
una logica purall Saggiatore, Milano 1968.
3STEIN, Husserls transzendentale Phanomenolodi@32); trad. it., STEINLa fenomenologia trascendentale di
Husser] in STEIN,La ricerca della veritacit., pp. 115-117.
% vi, p. 115.
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pensiero [di Husserlf®. Nel 1913, infatti, fa la sua comparsa sullatirbuch il primo libro delle
Idee” che determina l'allontanamento dei vecchi alliglii Gottinga dalle nuove posizioni
husserliane. “Dalléde€’, spiega la Stein,

sembrava che il maestro volesse per certi aspettate all'idealismo. [...] Era l'inizio di quella
evoluzione che condusse sempre di piu Husserl argdad cio che egli stesso chiamava “idealismo
trascendentale” (che non corrisponde all'idealignascendentale delle scuole kantiane) I'autentico
nocciolo della sua filosofia e ad impiegare tuétslie energie per la sua fondazfone

Per la Stein, tuttavia, la questione norssilveva banalmente in un rifiuto netto dell'idesatio
e una piena accettazione del realismo, soprattlitian realismo ingenuo. Il problema infatti, a
parere della Nostra, risulta essere molto piu cessa, in quanto, come affermera successivamente
nell'articolo Che cos’eé la fenomenologia‘lidealismo [...] € una convinzione di base
[Grunduberzeugurjgfondamentalmente personale e metafisica, nasultato di ricerche logiche
inconfutabili”®. Pertanto, come scrivera a Roman Ingarden in efiteré risalente all'ottobre 1927,
tale questione (quella dell’idealismo-realismo) rernpuo “risolvere sul piano filosofico”, ma e
“sempre gia risolta, quando uno comincia a filossfH.

Se, inoltre, la critica all'idealismo hussarlo e alquanto pregnante nil il cui motivo
centrale € la problematica della percezione e dellesazione, essa si acuisc®aienza e attoin
cui la Stein ha presente anché/leditazioni cartesiari& del “maestro”.

In PA, nella sezione dedicata ad Ercursus sull'idealismo trascendentale Stein sostituisce al
concetto gnoseologico di “trascendenza” (cfr. P&)34utilizzato da Husserl, il suo significato
tradizionale usato da san Tommaso e dalla Scaastostando la problematica dal puro piano
della coscienza a quello della metafisica e anobiéa deologia naturale. Il punto cruciale e
costituito dal passaggio dalhantasmaalle species sensibilisell’*apprensione animante”, nel quale
si giocherebbe la differenziazione tra idealisnmeadismo (PA 344).

La Stein, a tal proposito, afferma che “l'iiemo trascendentale lascia come residuo non
spiegato e non passibile di spiegazione, comeuediotalmente irrazionale, il materiale sensibile
che é presupposto per ogni costituzione, e il f&taitunj del lavoro di costituzione” (PA 345).

Non solo, ma occorre anche considerare cheshpuno attribuire assolutezza, come appare dalle

affermazioni di Husserl, ad un essere, il soggetitano, che “non ha il carattere dell’essere

33 STEIN, Significato della fenomenologia come visione dehdwpocit., p. 99.
* HUSSERL, Ideen zu einer reinen Phanomenologie und phanorogisohen PhilosophjeM. Nijhoff, Den Haag,
3}5952; trad. it., HUSSERLUdee per una fenomenologia pura e per una filost#reomenologicaEinaudi, Torino 1976.

57.
% |vi, p. 60.
37 STEIN, Briefe an Roman Ingarden 1917-1938Edith Steins WerkéandXIV, Herder, Freiburg, i. Br. 1991; trad.
it. Edith Stein: lettere a Roman Ingardén ,Studium“ (1998), pp. 745-780.
% HUSSERL, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortradé. Nijhoff, Haag, 1963; trad. it.Meditazioni
cartesiane con I'aggiunta dei Discorsi parigitabbri, Milano 1996.
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incondizionato, o dell’essere primo”. Egli, infattsi trova posto nell’esistenza, non come esistent

per [durch se stesso, ed €&, nella sua attivita, vincolataluplice modo: da cio che gli & dato

[vorgegebel) e dalle sue leggi che regolano la sua attivika'tal senso 'uomo rinvia a qualcosa

che é assoluto in un senso diverso da quello itoagilui: “ad un principio nel senso dell’originar

e dell’incondizionato” (PA 355), vale a dire Dio. tAl proposito Marco Paolinelli afferma che e

aperta la strada verso una “metafisica costruttivaDuesta interpretazione non sembra, pero,
tenere presente quanto afferma la Stein in un’déteera ad Ingarden, in merito &ialoghi

metafisicidella Conrad-Martius e alla metafisica in generdé/e si legge:

Non si tratta di costruzion&Kpnstruktiod. Potremmo chiamarlgpeculazionglasciando da parte le
risonanze negative e pensando al senso originatidedmine. Credo che questo sia I'accesso alle
guestioni metafisiche, e tanto e certo che ogmsé@fo in fondo al suo cuore € un metafisico,
altrettanto lo € che ognuno specula, implicitamemtesplicitamente. In uno, la metafisica & ben
visibile, nell’'altro sta tra le righe. Oggrandefilosofo ha la sua propria, e non € detto che debba
essere accessibile a tutti. Essa € strettissimangennessa, e giustamente, cofets’.

E sempre nella stessa lettera:

Una metafisica fatta solo di analisi rigorosa éaraente impossibile. D’altro canto se uno é preso d
problemi metafisici — uno che non scrive mai se sato I'impulso di una irresistibile spinta intere

— forse che gli si deve proibire di seguirlo? Miora, che cosa puo venirne fuori? Non sono “favole
poetiche”; questo lo avverte lei stesso, altrimanti la metterebbero tanto in agitazione. Lei sehte

c’e dentro una pretesa di verita. Di che veritirattera? Con quale metodo viene raggiunta? Che in
parte si tratti di nessi evidengifisichtige Zusammenhénge senso fenomenologico rigoroso non
riuscira a negarlo, e, dopo un esame accuratosiveitmente ancor meno di quanto potrebbe farlo
adesso. Ma appunto solo in parte e quanto al nest@ cosi facile trovargli una collocaziéhe

2. 2. Fondazione metafisica dell’azione pedagogica

L’ excursusche abbiamo svolto e stato utile per approcciamguisstione metafisica nei termini in
cui si dipana, almeno inizialmente, nell’ambitoldetorrente fenomenologica in generale, e della
riflessione steiniana in particolare. L'imposta@ofenomenologica, che connota tutto il percorso
filosofico della Stein, riceve tuttavia, come alvh@visto, una nuova impronta in senso integrativo,
piu che oppositivo, dallincontro dell’Autrice, stessivo alla conversione al cattolicesimo, con
'opera di Tommaso d’Aquino e dei Padri della Chiebra questi ultimi spicca, senz’altro, il nome

di Agostino, che costituisce uno dei principali puth riferimento per chiunque voglia accostarsi

39 PAOLINELLI, Natura, spirita.., cit., p. 80.
“0 STEIN, Edith Stein: lettere a Roman Ingardait., Lettera del 13 dicembre 1921.
*! Ibidem.Qui la Stein si riferisce nello specificoBialoghi metafisicidella Conrad-Martius, di cui aveva proposto la
lettura ad Ingarden, provocandone una “reazionenia”.
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alla metafisica. Il risultato fecondo di tale intanemerge con evidenza nelle opere successive, a
partire daLa sruttura della persona umana

Quila Stein raccoglie l&ezionitenute presso ['Istituto di Pedagogia scientificéddinster nel
semestre invernale 1932-1933. Ci si aspettereble ithtema principale del testo fosse
I'elaborazione di una filosofia dell’educazioneectunga da supporto all'azione educativa. Ed e
cosi, ma c’eé dell'altro. L'operazione che la Stsuwnlge fin dal primo capitolo, infatti, € acutaerp
certi aspetti singolare. La fenomenologa vuole emgal a fondo, scandagliando — come suggerisce
anche il titolo del testo — la costituzione debese umano e la sua precisa collocazione nell’ambit
del reale e del vivente. L’Autrice tenta di traceiacioe, le linee di un’antropologia filosofical ne
piu vasto ambito di una visione cosmologica, o meeghetafisica. Solo in tal modo una vera
filosofia dell'’educazione potra trovare il suo dalifondamento. La Stein giustifica tale operazione
nel primo capitolo dell’'opera, dove sottolineaigrsficato profondo delle teorie antropologiche per
la progettazione di una corretta azione educativa.

Cio, tuttavia, non basta. La Stein affermdatin che €& proprio di ogni pedagogo avere una
specifica visione antropologica, quand’anche nedasconsapevole, ovvero non lI'avesse elaborata
in maniera sistematica. In tal modo sembra ricalleg a quanto affermato — e da noi
precedentemente richiamato — nel sadggjgnificato della fenomenologia come visione dehdap
cioé che ogni filosofia sottende una specificaorisi del mondo. E cosa la Stein intendesse con
I'espressione “visione del mondo” risulta piu clian relazione con quanto asseritoL@estruttura
della persona umanaiLa teoria della formazione della persona umana rcidichiamo con il
termine pedagogia, € legata organicamente ad urdgima generale del mondo, cioe ad una
metafisica, e lidea di essere umano €& quella pdelfimmagine generale alla quale essa é
immediatamente connessa” (DAP 38).

Se da un lato I'azione pedagogica sottendgsemma certa antropologia, quest’ultima non puo
essere pensata come svincolata da una piu genesadee del mondo, proprio nel senso della
metafisica, in cui 'umano é inserito. Cio, in qt@af“agire umano”, come afferma la Stein, “e
guidato da utogos', termine che racchiude una molteplicita di sigrfi — al termine di una lunga
riflessione il Faust goethiano decise di tradumoriferimento al significato con cui compare nel
Prologo di Giovanni, appunto con “azione” “In principio &l'azione!?. La Stein sceglie di
tradurlo comeordine oggettivadella realta, compreso in maniera vivente dall’essenano, che, in
tal modo, tenta di adeguare ad esso il suo agirsostanza, cio che guida la riflessione dellanStei
seppur in senso metafisico, é la preoccupazionemeeicorretta comprensione e visione dell’essere

umano, che aveva costituito il centro delle suelisinfin dalla tesi di laurea suProblema

42J. W. GOETHEFaust in Opere vol. VI, Sansoni, Firenze 1963, p. 59.
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del’empatid®. Non & un caso che lo stesso Ingarden testimamitqusegue sulla figura della Stein:
“Il problema che la tormentava di piu era chiatagossibilita di una comprensione tra gli uomini,
il problema di creare una comunitd che non soloretetamente, ma anche vitalmente,
esistenzialmente le era molto necessétia”

La Stein, pero, si pone l'ulteriore domandagsale fosse la visione metafisica piu adeguata ad
una retta azione educativa tra quelle a lei conteanee — ovvero, facendo riferimento a quanto
appena detto, quale sia la corretta comprensiorentg del reale che, a sua volta, possa motivare,
proprio nel senso di muovere, l'azione educativa. $tein considera le concezioni dell’'uomo
emergenti da alcune delle principali visioni metmfie del suo tempo, vale a dire quelle
dell'idealismo tedesco, della psicologia del prafone quella dell’Esserci secondo la filosofia
esistenziale di Martin Heidegger, vagliandone liidita in relazione alle conseguenze educative. In
particolare, il riferimento alla filosofia esisteale di Heidegger costituisce una costante della
riflessione steiniana del periodo che potremmorohr@ “metafisico”, proprio per la rilevanza che
Essere e tem{3d— ma anche altre opere del filosofo tedesco, diiai cos’e metafisi¢§ Kant e il
problema della metafisiéd — avevano assunto nel panorama culturale dell®psegnato
dall'ascesa al potere del nazismo e dal secondlittmmondiale. Non a caso, con Heidegger la
Stein si confrontera anche Hotenza e atte in una delléppendicia Essere finito e Essere eterno
— intitolata, appuntdrilosofia esistenziale di Martin Heideggerin cui mettera in evidenza meriti
e limiti del pensiero heideggeriano. Occorre andlevare come tale confronto, soprattutto in
Potenza e attosia probabilmente veicolato dal continuo confooobn la collega Hedwig Conrad-
Martius, ai cuiDialoghi metafisicila Stein dedica itapitolo VIdi Potenza e attoma che saranno
presenti anche — insieme ad altre opere della fenolaga — in alcune pagine Hssere finito e
Essere eterno.

2.2.1. La metafisica cristiana
Dopo aver confrontato le differenti visioni, la Bteonclude che solo la metafisica cristiana € in

grado di guidare una retta azione educativa forglatana antropologia filosofica completa:

3 STEIN, Zum problem der EinfiihlundBuchdruckerei des Waisenhauses, Halle 1917; tradSTEIN, Il problema
dell’empatig a cura di E. Costantini, Edizioni Studium, Rong88.
“‘R. INGARDEN Il problema della persona umana. Profilo filosofidbEdith Steinin “Il Nuovo Areopago”, 1987, n.
21, pp. 17-40.
5 M. HEIDEGGER,Sein und Zeif1927), Niemeyer, Tiibingen, 1927; trad. it., HEIDEER, Essere e tempa cura di
P. Chiodi, Longanesi, Milano 1971.
“*HEIDEGGER, Was ist Metaphysik?1929), inWegmarken(1919-1961), Hg. F.-W. V. Herrmann, 1976; trad, it.
HEIDEGGER,Che cos’é metafisicaa cura di F. Volpi, Adelphi, Milano 2001.
*" HEIDEGGER, Kant und das problem der Metaphy$ik929), GA Bd. 3, Hg. F.-W. v. Hermann, Klostermann
Frankfurt a. M 1973; trad. it. a cura di M. E. Reinriv. da V. VerraKant e il problema della metafisichaterza,
Roma-Bari 2006.
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Sottrarsi al nichilismo pedagogico, conseguenzudllo metafisico, & possibile solo se quest’ultimo
viene superato attraverso umetafisica positivalc. n.] che riempia di sé il nulla e gli abiss3®
dell’Esserci umano. Vorrei delineare I'idea di uoetee corrisponde ad umaetafisica cristianae
svolgerne le conseguenze pedagogiche (DAP 44).

Solo essa, infatti, puo offrire una visiontegrale dell’essere umano mediante la considerazio
teologica, introducendo le verita rivelate sul @ocoriginale e sulla Redenzione operata
dall'Incarnazione, morte e Resurrezione di Crisitaun lettera del 13 novembre 1932 alla Conrad-

Martius, la Stein scrive:

Nella delimitazione dell'ontologia sono totalmentéaccordo con lei. Credo di poter ancora
partecipare al progetto di superamento dell’'espeaé 13. Ma ho anche un’altra idea della metafisic
la intendo della comprensione della intera reaitdudente anche la verita rivelata, dunque fondata
sulla filosofia e sulla teologia. Quando si ha a fare con san Tommaso ci si occupa anche i cio

Anche se tre anni dopo scrivera:

In generale mi sembra che io sia piu platonicagedstiniana di lei. Forse proprio perché ho iniziato
con Aristotele e Tommaso. Cio che io sostengo pgito della sostanza € emerso da una lotta tenace
per la comprensione deltaisiaaristotelic’.

Tali verita ci mostrano come la natura umana sanatura corrotta, dunque, errabile e impossibile
da prendere come riferimento assoluto, ma saleatanque aperta all’eternita. La teologia, inoltre,
ha il merito di prendere in considerazione anchagporto tra creatura e Creatore, tra essere umano
e Essere increato, cioe Dio. Ancora una volta €esse considerato nella sua interezza.
Antropologia filosofica e antropologia teologicastituiscono, pertanto, i pilastri della metafisica
cristiana come la conosciamo in Tommaso d’Aquinp,quanto I'essere umano appare come
microcosmo che riassume in sé “tutti i regni delnohm creato. Per questo nell’antropologia
convergono tutte le questioni metafisiche, filosé e teologiche, e da essa partono strade verso
ogni direzione” (DBP 63). La Verita rivelata apneoltre, uno squarcio teleologico sull’eternita al
processo di sviluppo dinamico dell’'uomo in quangseze finito. Tale apertura, invece, e preclusa
alla filosofia esistenziale di Heidegger, cosi codae altri approcci metafisici che prendono in

considerazione soltanto I'essere finito.

2.2.2. L'analogia Trinitatis in sant’Agostino
Nel tracciare le differenze tra la metafisica ¢aish e altre immagini delluomo e del mondo
emergenti in seno alla cultura contemporanea, ¢a $torta 'esempio di sant’/Agostino, il quale,

pur rispondendo all’appello del vero essere — @ratterizza, almeno negli intenti, anche la ricerca

“8 STEIN, Briefe an Hedwig Conrad-Martius, mit einem Essagrifedith Steina cura di H. Conrad-Martius, Kosel-
Verlag, Minchen 1960; tr. it. a cura di A. M. Pdizd_ettere a H. Conrad-Martiysn STEIN La ricerca della verita
cit., pp. 118-131, p. 119.
9 STEIN, La ricerca della veritacit., p. 127.
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filosofica di Heidegger — lo fa nei termini del sftanesimo originario, come “eco di quel
Metanoéitecon cui il Battista invitava a preparare le vie S8gnore”:

L'uomo & buono perché é stato creato da Dio, cragwa immagine e questo in un senso che lo
distingue da tutte le creature terrene. Nel suntsp@ impressa I'immagine della Trinita. Agostino,
con grandissima acutezza, ha messo in evidenzasdiymssibilita di cogliere 'immagine di Dio
nello spirito umand. (DAP 45§*

La verita e cio che si trova nelle profondigll’anima dell’essere umano, secondo una visione
propria anche della mistica carmelitana, che lanSka ben presente tramite I'immagine del
Castello interioredi Santa Teresa d’Avila (opera che non manca dreia piu riprese, sia Essere
finito e Essere etern@llinterno del VIl capitolo, I'Immagine della Trinita nella creazioneella
sezione dedicata all'intimo dell’anima umana, mahannel piccolo trattato s@astello interiorg.
Tale profondita dell'anima e colta dalla Stein coihaucleo piu intimo di essa, sede della sua
individualita, che e possibile accostare alla shamzziale del castello interiore in cui si realizade
nozze, 'unione mistica dell’anima con Dio. E iblyp dove Agostino invita a tornare per trovare la
Verita, ben diverso dalla “semplice realta del pimesserci nella finitezza” (DAP 48) propinata da
Heidegger. La Stein sembra, dunque, opporre il fima@gostiniano a quello heiggeriano e lo fa,
forse, in maniera ancora piu pregnante in quelambssiamo considerare la ssammaappunto
Essere finito e Essere eterr@ui la Stein individua I'ordine oggettivo del nam-— il logosdi cui si
parlava in precedenza — nelle tracce della Trimtay solo nelluomo, ma nella realta creata in
generale, e utilizza il procedimento debenalogia entis caro sia a sant’/Agostino che alla
Scolastica, soprattutto nella versione offertaciTdenmaso nell&Summa Theologiadramite la
formulazione delimago Trinitatis Anche in Agostino Bnalogia entise espressa conmanalogia
Trinitatis, tema a cui sono dedicate gran parte delle riflessiontenute nel trattatSulla Trinita
Taleanalogia Trinitatisacquista un significato tutto particolare se rteeall’essere dell'uomo nella
sua interezza come unita di corpo, anima e spmi@ anche nella sola anima umana nella duplice
triade di spirito-conoscenza-amore e intellettoanth-memoria. La riflessione swhalogia
Trinitatis, pur occupando un’intera sezione Mssere finito e Essere eternquella dedicata
all'immagine di Dio nell’'uomo, € in parte accennateche ne.a struttura della persona umanen
cui la Stein si sofferma soprattutto sulla triaghrig-conoscenza-amore — 'uomo, amando se
stesso, si conosce, e conoscendosi, si ama nealitoSm quanto conoscenza e amore sono nello

Spirito.

% AGOSTINO,De Trinitate 1X, 10.
*L Alla nota 6 della stessa pagina la Stein pre¢iBammaso d’Aquino, che nella dottrina défiffago Trinitatisé stato
influenzato in maniera incisiva da Agostino, seengero allontanato su alcuni punti essenzialitdlipretazione della
verita divina nello spirito umandg veritate, quaestio ) la dottrina della libertdDe Veritate, quaestio 24
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3. Il tempo come questione metafisica

L’evidenza del rapporto esistente tra metafisicaopologia, e di queste con la tematica della
temporalita & ulteriormente testimoniato dall'opdradenri BergsonMateria e memori¥, in cui
emerge I'esigenza di integrare I'approccio psicaoal problema della relazione tra lo spirito e |l
corpo, che costituisce il filo conduttore dell’opedi un’integrazione da parte della speculazione
metafisica:
Come potrebbe essere diversamente, se la psicdlageer oggetto lo studio dello spirito umano in
guanto utiimente funzionante per la pratica [I'a&ph e se la metafisica non é altro che questastes
spirito umano che compie lo sforzo per emancipdalie condizioni dell’azione utile, e per torname i
possesso di sé come pura energia creatrice? Moltirdblemi che sembrano estranei gli uni agli,altr

se si sta alla lettera dei termini con cui quesie stienze li pongono, appaiono molto vicini eradgy
di risolversi reciprocamente qualora se ne appuifwma cosi il loro significato interfib

Qui il punto di partenza della riflessioneaettattazione del fenomeno dell'immagine, quale
appare nel terzo capitolo dell’opera, in cui il temell'immagine, come richiamato dallo stesso
titolo del capitolo, € connesso, non a caso, callgulella memoria, e, quindi, della temporalita.
Per Bergson, infatti, la questione della memondeda come sopravvivenza delle immagini, e
cruciale per la risoluzione delle problematicheafisiche scaturite dalla trattazione della relagion
tra mentale e cerebrale, tra spirito e corpo:

perché il ricordo — cosi come tentiamo di mostragtia presente opera — rappresenta precisamente il
punto di intersezione tra lo spirito e la matefid.nessuno contestera, io credo, che, nell'insiatei

fatti capaci di fare un po’ di luce sulla relazigmgcofisiologica, quelli che riguardano la mempsia
allo stato normale, sia allo stato patologico, @aca un posto privilegiafd.

E ancora:

A colui che affronta, senza alcuna idea preconcstiiaterreno dei fatti, I'antico problema dei rapp
tra I'anima e il corpo, questo problema apparira pessto restringersi attorno alla questione della
memoria e, pill precisamente ancora, della memetia garolé>.

Di qui la trattazione del problema delle agash particolare I'analisi del ricordo per Bergsen
funzionale all’'eterno dibattito tra idealisti e lisl sull'esistenza e l'essenza della materia.
“Passando”, infatti, “dalla pura percezione allanmeia, lasciamo definitivamente la materia per lo
spirito”, in quanto “prolungando e conservandpaksato in un presente che se ne arricchisce, si
sottrae cosi alla legge stessa della necessitdble che il passato si succeda senza posa a se

stesso, in un presente che lo ripete semplicensente un’altra forma, e che tutto scorra sempre”

2 H. BERGSON Matiére et mémoirePresses Universitaires de France, 1959; tr.dura di A. Pessina, BERGSON,
Materia e memoria. Saggio sulla relazione tra itpo e lo spiritq Laterza, Bari 2009.
53 1v,i

Ivi, p. 10-11.
*vi, p. 8.
% |bidem.
0 |vi, p. 197.
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In sostanza, la conclusione a cui giunge Bergsche la memoria, al contrario di alcune teorie
prevalenti allepoca, non €& una funzione del cdoyed tra il ricordo e la percezione c’é una
differenza di natura, non semplicemente di grado.6Jrovato dal fatto che nel caso delle afasie e
delle malattie del riconoscimento visivo o uditiaml esempio, in cui “la localizzazione cerebrale é
netta e certa [...] non sono questi o quei determrrdi che sono come divelti dal luogo in cui
risiedevano, € la facolta del ricordo che e piu enmmdiminuitanella sua vitalita come se il
soggetto facesse pitl 0 meno fatica a condurrei irioodi a contatto con la situazione preserfte”

E a partire da tale conclusione che Bergsotapiia luce la “tensione crescente e concomitante

[rispetto al movimento nello spazio] della coscenel tempo”:

grazie alla sua memoria delle esperienze gia trascguesta coscienza conserva sempre meglio il
passato per organizzarlo con il presente in unisidee piu ricca e pit nuova, ma vivendo di una vit
piu intensa, contraendo nella sua durata presgraeie alla sua memoria dell'esperienza immediata,
un numero crescente di momenti esterni [...]. Loigpprende dalla materia le percezioni da cui trae
il suo nutrimento, e gliele rende sotto forma divimtento, in cui ha impresso la sua libetta.

L’analisi condotta da Bergson presenta, ieplttumerosi punti di contatto con le riflessioni
fenomenologiche compiute dalla Stein, soprattuo Gontributi per una fondazione filosofica
delle scienze dello spiritd in cui confrontandosi anch’ella con la psicologiéimpianto
prevalentemente riduttivista a lei contemporanéarraa I'impossibilita sia della fondazione della
psicologia come scienza esatta, al pari delladjss@a della costituzione di upaicologia concreta
deterministica, in grado, muovendo dalla pretesati&aa di giustificare lo spazio e il tempo a
partire dalla geometria e dall’aritmetica, di raxtciare la causalita psichica in tutti i vissuti, e
ricostruire I'interezza della vita psichica. See¥o; infatti, che anche nella vita psichica def&®
umano € possibile rintracciare un livello di caitaalnon si tratta, pero, della stessa causalita
riconducibile a leggi ben precise riscontrabileniatura. E cosi che I'Autrice si trova a dover
affrontare il tema del rapporto tra natura e spintartendo dal ruolo che la corporeita svolgeanell
vita psichica dell’essere umano. Per la Stein, cdeleesto gia per Husserl, occorre distinguere tra

> vi, p.198.

8 vi, p. 208.

%9 STEIN, Beitrage zur philosophischen Begriindung der Psymielund der Geisteswisswenschaften: 1) Psychische
Kausalitat; 2) Individuum und Gemeinschait,«Jahrbuch fur Philosophie und phdnomenologisairschung», Band

V, Halle 1922. E stato ripubblicato insieme al saggine Untersuchung iiber den Stadall’editore M. Niemeyer,
Tlbingen 1970; tr. it., STEIN?sicologia e scienze dello spirito. Contributi pera fondazione filosofi¢ca cura di A.

M. Pezzella, Citta Nuova, Roma 1996. D’ora in pogp@sto del titolo useremo la sigla BP con accdnbomero delle
pagine della traduzione italiana.
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psiche e io puro, e i vissuti di quest’ultimo. Lauealita é riferita alla psiche e non ai vissuguali

si sottraggono alla successione causale. La ctaushdila psiche, definita prescientifica, €, pero,
distinta da quella naturale materiale, causaligdtasin quanto costituente un mondo a sé. Trattand
della psiche, la Stein richiama esplicitamente faliai di Bergson, avendo presente, pero,
soprattutto ilSaggio sui dati immediati della coscief%adi cui, pur appoggiando la polemica
antipositivista e antideterministica, critica Isitsecondo la quale non si potrebbero individuare |
parti del continuo dei momenti qualitativi, coséitui la psiche. Per la Stein, infatti, la psichdaéa
dal fluire di stati qualitativi riconoscibili nelldoro struttura essenziale. Inoltre, per la Stéin,
spirito non puo essere ricondotto alla sola psiame,costituisce un livello ulteriore della strugtur
antropologica, come mostrato dai fenomeni dellaivaaione, centrale nella trattazione della vita

spirituale, e del riconoscimento, testimoni daletta umana.

3.1. Temporalita e sfera di esistenza
Tempo e vitssono due questioni cruciali e interdipendenti aetibito della faticosa ricostruzione
metafisica attuata dalla Stein, sulla scorta delaovato interesse per la sfera di esistenza stescita
da Martin Heidegger. La Stein riconosce, infattl, eidegger il merito di aver colto una lacuna

fondamentale nel percorso husserliano

Per capire dove Heidegger si separa da Husseshrmscompletare I'esposizione della fenomenologia
husserliana ancora in un punto. Con il dubbio &dioon é stato messo tra parentesi il mondo @stern
in quanto dubitabile, ma anche cio che io so distesso non resiste all'esame, cid che I'altro ed io
stesso pensiamo delle mie qualitd e capacita pséresrroneo, cio che /12 credo di ricordare
illusorio. Percio Husserl conserva come indubitabihte certo solo il residuo che egli chiama lo puro
il soggetto puro dell’'atto senza alcuna caratiedstimana. La singola persona con le sue qudlita, i
proprio destino, e cosi via, appartiene come e @iérsone al mondo che I'lo puro costituisce ini ce
Suoi atti.

Cio che caratterizza la filosofia di Heideggcome quella di Scheler, € comprendere in modo
chiaro la vita e la posizione che 'uomo occupassa. Egli si distingue da Scheler ed e d’accoodo c
Husserl, sul fatto che non cerca di esaminarediess della vita nell’abbandono totale all’'oggetto e
nella dimenticanza di sé, ma considera caliseiplina filosofica fondamentakanalisi del’Esserci
[...]

Cio che é chiamathssercj non e llo puro di Husserl. Si potrebbe dire che & 'uomo come si
incontra nellEsserci Solo che con uomo non si deve intendere la speloée € stata studiata
dall’antropologia empirica, né gli uomini come &rmo trattati la storia e le altre scienze deliotsp
ma precisamente il gettato n&ssercj cid che si trova gettato ndlisserci esso si scopre come
gualcosa che si estende nel tempo, che proviemnm gassato oscuro e vive in direzione di un futuro
che puo e deve progettarsi entro determinati confia che in ultima analisi &€ qualcosa di oscuro
(DBP 102)

E ancora:

% BERGSONEssai sur les données immédiates de la conscidiédix Alcan, Parigi 1908; tr. it, a cura di F.s3g
BERGSON,Saggio sui dati immediati della coscienzortina Raffaello, Milano 2002.
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La fenomenologia di Husserl & una filosofia deBesza, quella di Heidegger una filosofia
dell'esistenza. L'io filosofante, che costituist@unto di partenza per schiudere il senso defesse

per Husserl I'io puro, per Heidegger la concretaspea umana. Forse questa svolta verso una
filosofia dell'esistenza & proprio una reazion@ afiessa fra parentesi dell’esistenza e di tuttciti®

concreto-personale (DBP 112)

Nellambito della ricostruzione dellaoncezione steiniana del temponergono anche le
influenze e le posizioni che sul tema hanno asswgnemdi pensatori, termini di confronto
fondamentali della Stein.

Tra questi, i principali sono Husserl e Agostill primo per la sua ovvia vicinanza teoretica e
cronologica alla Stein, che proprio alla sua scsokra formata e che, in qualita di assistenteyav
curato la trascrizione dagli appunti stenografiel thaestro delle celebtiezioni sulla coscienza
interna del tempd, successivamente sottoposte a revisione stiligtizala loro pubblicazione da
Martin Heidegger. Proprio all'interno della suddetaccolta di lezioni troviamo scritto:

L'analisi della coscienza del tempo € una vecchixe della psicologia descrittiva e della teoria
della conoscenza. Il primo che ha affrontato a foledgrandi difficolta che si incontrano in questo
ambito e si e affaticato intorno a questo tema fjnasi a disperarsi € stato Agostino. | capitoi284
delle Confessioneslebbono essere letti accuratamente da chi siesgardel problema del tempo.
Infatti 'eta moderna cosi orgogliosa del suo sapeon ha dato alcun contributo migliore e piu
importante di quello fornito da questo grande ptarsaseriamente impegnato nella ricerca. Ancora
0ggi si puo dire con Agostingi nemo a me quaerat, scio, si quaerenti explivatan, nescidf.

Il contributo di Agostino nell’ambito dellawala fenomenologica, inoltre, non si limita alldaso
guestione del tempo, ma permea di sé tutti i prablegati alla soggettivita, che giungono fino ad
Husserl per il tramite di Cartesio e Kant. Non ecaso che I'lpponate venga citato a conclusione

delleMeditazioni cartesiana proposito dell'interiorita:

[...] la via che deve condurre necessariamente alt@scenza provvista di un fondamento ultimo,
preso nel senso piu alto, oppure, il che e lo etesdla conoscenza filosofica, € quella
dell’autocoscienza universale, che é prima monagioa intermonadica. Possiamo dire che
proseguendo in modo universale e radicale le nmaditacartesiane, ossia guadagnando l'universale
conoscenza di sé, si ha la filosofia stessa: etguegocoscienza che impregna ogni scienza vera e
propria che risponda di sé. Il delfico «conosa@tesso» ha ottenuto un significato nuovo. La geien
positiva vale nella dispersione mondana. Si dewmgperdere il mondo medianteeioché per
riottenerlo poi con la presa universale del serissédNoli foras irg dice Agostinojn te redi, in
interiore homine habitat verit§&°®*

®1HUSSERL,Zur Phéanomenologie des inneren Zeitbewussteins3(18a7),Husserliana Bd. X, M. Nijhoff, Den Haag

1966; tr. it. a cura di A. Marini, HUSSERIBer la fenomenologia della coscienza interna detge (1893-191)/

FrancoAngeli, Milano 2009.

®2vi, p. 43.

%3 HUSSERL Meditazioni cartesiane e i discorsi parigimit., pp. 210-211.

%1 significato e la portata del contributo agokitito sia al pensiero filosofico in generale, sia #lattazione della

temporalita nello specifico sono stati ampiamengssnin luce da P. RICOEUR iremps et RéciGeuil, Paris 1988.
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E da notare che dall’attenzione della Steifivaisuti non originariamente offerent?’ come
lempatia, e specificamente a quelli temporalmerdss-locati, quali il nacherleben il
ricordo/memoria, lattesa, potrebbe essere rialtdiintuizione steiniana ad intendere
I'affermazione agostiniana a proposito del tengpamemo a me quaerat scio, si quaerenti explicare
velim, nescip non solo nel senso husserliano dell’affaticamsiza progresso, ma anche quale
positiva indicazione tanto della intrinsecita dempo all'essere dell'ontologiasi( nemo a me
guaerat scip quanto alla estrinsecita del tempo all'esserdagblogia (si quaerenti esplicare
velim, nescih Di qui il compito che la Stein sembra volerss@sere di riannodare i fili che

connettono essere ed esistenza, essere finitceeeEt®rno.

3.2. Le Lezioni sulla coscienza interna del tempastoria di una pubblicazione

Di conseguenza, lkeezioni sulla coscienza interna del temgioconfigurano come il comune
denominatore delle riflessioni steiniana e heidegga intorno alla temporalita, 0 comunque come
un ideale punto di convergenza dei due, a paréitgulale si dischiudono due strade completamente
opposte nei loro esiti, come abbiamo avuto modeedficare fino a questo momento. Certo é che
l'iniziativa per la risistemazione degli appuntil deaestro inerenti le lezioni sul tempo e la loro
elaborazione in vista di una possibile pubblicagimenne originariamente dalla Stein piu che da
Husserl, che si limitd ad autorizzarla in questmpiio, come testimoniato dal carteggio intercorso
in quegli stessi anni con Roman Ingafferin una lettera del 18 gennaio 1917 parla di un
“proseguimento della elaborazione alla quale mios@utorizzata da me, senza incontrare
opposizione alcun&®. Ella, infatti, aveva colto I'importanza che I'amento del tempo rivestiva
nella riflessione del maestro “per la dottrina delbstituzione e per una discussione con Bergson e
altri [...] per esempio, con Nator]y” a tal punto da essere disposta a proseguire melola
autonomamente. Il 3 febbraio 1917 scrive che laogpsa intende essere solo “la base per il lavoro
del maestro”; “soltanto nel caso peggiore, e cio& guesti non arrivi affatto al rifacimento”, laasu
intenzione sarebbe di “occuparsene lei stessa’tuifdimente questo lavoro mi impegnerebbe
allora per ann®. Nonostante, pero, 'impegno profuso dalla Steiello svolgimento di questo

oneroso lavoro di risistemazione di un materialelpgiu allo stato grezzo, quale era quello a lei

it. a cura di Giuseppe GrampBempo e raccontalaca book, Milano 1986-1988; e da J.-L. MARION'ukimo Au
lieu de soi: 'approche de Saint Augustifresses Universitaires de France, Paris 2008.
8 Cfr. STEIN, Il problema dell’empatiacit., p. 73 e ss.
% INGARDEN, Edith Stein on her Activity as an Assistant of EdénHusserl (Extracts from the Letters of Edith iStei
with a Commentary and Introductory Remarks «Philosophy and Phenomenological Research»|lIX962),
pp.155-175
" lvi, p. 163.
% vi, p. 171 e ss.
\vi, p. 164.
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consegnato da Husserl, il maestro sembra dedicsgarsa attenzione, o quantomeno non

rispondente alle attese della Stein. Il 1918 séghiae dell'assistentato della Stein preso Husserl

quando il Maestro recentemente, mi ha gratificato gna sfilza di istruzioni per il trattamento dei
suoi manoscritti... gli ho detto chiaro e tondo cheidgrdinamento 1) & impossibile in linea di
principio, 2) se lo fosse sarebbe realizzabile slaldui stesso e per proprio uso, 3) io, in paldie
non sono adatta all’'uopo e potrei resistere adarrnene solo a patto di lavorare anche un po’ per
conto mio. Sono curiosa di vedere che cosa risgpan@di ho offerto di restare ancora a Friburgo e
aiutarlo nella redazione dello «Jarbuch», ecc.npracome sua assistente in attivita di cui non mi
chiaro il senso. In sostanza € l'idea di starespatiizione di qualcuno che non posso sopportare.
Posso mettermi al servizio di una CAUSA e posse far amore qualungue piacere a una persona,
ma stare al servizio di una persona, in breve:dit#hiquesto non posso farlo. E se Husserl non si
riabitua a trattarmi come una che collabora allessassecondo quello che & sempre stato il mio modo
di concepire il nostro rapporto ia teoria anche il suo — ebbene allora dovremo dividerci. Mi
spiacerebbe, perché credo che allora restereblberpdrhe speranze di un qualche contatto tra lui e
la gioventd’.

Il materiale prodotto dalla Stein sulla bas® manoscritti originali del maestro vide la
pubblicazione solo nel 1928, ma a cura e con lsime di Heidegger, a cui Husserl aveva voluto
affidare il compito. Rudolf Boehm, ndititroduzioneriportata nell’edizione italiana delleezioni
husserliane sul tempo, riferisce che Heideggertaictae proposta avanzata da Husserl “di occuparsi
delle sue ricerche sulla «Fenomenologia della eoga interna del tempo» risalenti agli anni di
Gottinga ed elaborate in vista della pubblicazidaeE. Stein [...] con l'intesa che se ne sarebbe
occupato dopo la pubblicazione Essere e tempe che non si sarebbe assunto il peso di una
revisione del manoscritto di Husserl”. “Del restagdderl non gli consegno i suoi manoscritti
stenografici (ossia «il manoscritto messo a digpose della sig. na Stein») ma I'elaborazione
manoscritta fattane da E. Stein nel 1917; e Heidlegy limitd ad un’accurata rilettura del

manoscritto di quest’ultima e a piccolissimi intemti nel testo™.

3.3. Il confronto con Heidegger
Non a caso Heidegger costituisce il termine di wmntb privilegiato della Stein, sulla tematica
della temporalita, e della concezione della mdtafisn generale, come si evince dal testo di una
delle dueAppendicia Essere finito e Essere eterniatitolata, appuntoFilosofia esistenziale di
Martin Heidegger,in cui la Stein prende in considerazione l'opera famosa,Sein und Zejt
insieme ad altri testi qualkant e il problema della metafisicag alcune opere successive,

Dell’essenza del fondamengdhe cos’'eé metafisica?

70 i
Ivi, p. 174.
I R. BOEHM, Introduzione in HUSSERL Per la fenomenologia della coscienza interna delge,cit., pp. 21-22.
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3.3.1. Per una riapertura della questione metafisic

Cio che e giunto ad essere posto in questione eitelger € il rapporto tra essere e tempo. Anche
grazie alla filosofia esistenziale di Heideggeteihpo si € rivelato, infatti, come problema cdetra
nella comprensione dell’'essere. Se, dunque, da parge la Stein sembra concordare con
lindividuazione effettuata da Heidegger del nodorttico che la filosofia contemporanea si trova
davanti, dall'altro, ella non concorda né con laadelogia della trattazione heideggeriana, né con
le sue conclusioni. Piu in particolare: mentre ldgger con la critica portata alla metafisica
classica, ha chiuso le porte a tale disciplinagf@scor piu fortemente di quanto avesse fatto Kant,
la Stein considera, invece, tuttora aperta la wafisica, che, anzi, a suo parere, € indispergabil
percorrere, se si vuole venire a capo dell'intreatii essere e tempo. Uno spostamento dal piano
fenomenologico a quello metafisico, che, tuttagiaziché eliminare il precedente lo ricomprende
integrandolo, tramite anche i contributi della me&t soprattutto in relazione alla migliore
chiarificazione delle problematiche legate all’mbeita, e, in ultima analisi, alla soggettivita.

Nel Il capitolo diEssere finito e Essere eterniofatti, intitolato Atto e potenza come modi
dell’essere dopo aver esposto sinteticamente il contenut®detnte et essenffadi Tommaso, al
Il paragrafo,ll dato di fatto del proprio essere punto di partendellindagine sulla questione
dell'essere(EES 72), mentre sta parlando ancora dell’anggilaltommasiana, passa ad affrontare
guestioni filosofiche di maggiore attinenza connt@dernita, ilcogito ergo sundi cartesiana
memoria. Lo fa, pero, richiamando le riflessionbsiiniane del trattatulla Trinita

Per chi non conosce il pensiero medievale possemb&re irraggiungibilmente remoti gli argomenti
cui san Tommaso si riferisce nella sua indaginerimt all'essere: Dio e gli angeli — che cosa
conosciamo di essi e da dove ci viene tale conasen

«...Cherubini e i Serafini...essi sono assentr@er noi oggetto di fede, la quale ci insegra ch
sono delle potesta celesfdYi & perd qualcosa che in un modo interamente sive & vicino,
inevitabilmente vicino. Tutte le volte che lo sfwrumano nella sua ricerca della verita ha ceraato
punto di partenza infallibilmente certo, si & inib#d in questo qualche cosa inevitabilmente viciho:
dato di fattodel proprio esserex...c’e, fra quelle che ci restano, una conoscenzalugente certa di
quella che abbiamo di vivere? (...) perché questosiorede con 'occhio della carne. E come una
scienza interna che noi sappiamo di vivere, cosiaah filosofo dell Accademia non pud neppure
obiettare: “Forse tu dormi senza saperlo, e quibotu vedi lo vedi in sogno”. (...) Ma colui chenco
scienza certa, sa di vivere non dice: “So di essegglio”, ma “so di vivere”, dunque che dorma e ch
sia sveglio, vive¥.

2 testo usato dalla Stein & I'edizione criticaRIDLAND-GOSSELIN,Die Werke des hl. Thomas von Aquino. Eine
literarische Untersuchung und Einfuhrungtnchen 1931.
AGOSTINO, De Trinitate X, 9, p. 413; tr. it. di G. Beschin, i@pere di santAgostinoNuova Biblioteca
Agostiniana, Citta Nuova, Roma 1973.
AGOSTINO, De Trinitate XV, 12, cit., p.657. L'Autrice cita con piccol@siazioni dalla traduzione tedesca di P. E.
PrzywaraAugustinusLeipzig 1934, p.120.
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E, infatti, Agostino, neDe Trinitate precisamente nel passo che viene riportato &, ad
attribuire lo statuto di conoscenza ineguagliabiiteecerta alla consapevolezza che noi abbiamo di
vivere. E tale consapevolezza a confluireaugito ergo suncartesiano. Prosegue la Stein:

Quando Cartesio nelle sieditationes de prima philosophigentd di costruire di nuovo la filosofia
come scienza sulla quale ci si pud basare comenamento indubitabilmente sicuro, ricorse al
famosodubbio universaleElimino tutto cio di cui si puo dubitare, in quarsoggetto ad inganno. Gli
rimase, residuo incancellabil¢,dato di fatto del dubitaree, inteso in modo generale, densare
stesso, e nel pensiero, defisere cogito, sum In modo analogo ha cercato di procedere Edmund
Husserl, il quale, nel suo sforzo di fondare il odet fenomenologico, esige Eospensione del
giudizio (émoyn) di fronte a tutto cid che noi, nell’«atteggianmematurale», come uomini che vivono
nel mondo della propri@sperienza, accettiamo semplicemente fiduciosiasémtagare quindi di
fronte all'esistenza dell'interanondo naturalee di fronte alla validita dellacienza costituitd.
Rimane come campo di ricercadascienzaintesa comevita dell’lo: posso lasciare indeciso se la
cosa che io percepisco con i sensi esista 0 n@taemalmente, ma non posso cancellarla dalla
perceziondn quanto tale; posso dubitare che le consegueimzéo traggo siano esatte, ma il pensiero
argomentante o deducente e un dato di fatto inalilet e cosi & per ogni mio desiderio, per ogr mi
atto di volonta, per i miei sogni, per le mie spee per le mie gioie e i miei dolori, in breve pgto

Ci0 in cuiio vivo e sonpcio che si dona come I'essere dell’'lo cosciemntedtesso (EES 72-73).

E, dunque, possibile, ed & proprio quantoafésiein, stabilire un parallelo tra Iio vivo” di

Agostino, I"“io penso cartesiano”, e la coscienBawWusstseinhusserliana, caratterizzate dal ruolo
fondativo, rispetto alla conoscenza umana, chesadéestato assegnato. Cio non significa, tuttavia,
riconoscervi una priorita in senso cronologico, enav temporale - in quanto, in tal senso,
I'atteggiamento conoscitivo dell’'uomo e naturalngeatpiu originariamente rivolto verso il mondo
esterno, piuttosto che verso se stesso e il praptErno, cosicché Agostino puo affermare,
similmente all’antico oracolo delficorédi te ispumrientra in te stesso” - , e nemmeno logico,
quasi che si trattasse di un principio, ma piuttosél senso della vicinanza, come “punto di
partenza al di la del quale non si puo andare”,ectoartezza non riflessa” (cfr. EES 73).

Una volta assunto, insieme ad Agostino, agSarte a Husserl dopo di lui, che la conoscenza
piu originaria € la consapevolezza che noi abbideinostro proprio essere, la Stein si pone una
triplice domanda: che cos’é tadsseredi cui siamo consapevoli? Che cos’é queltonsapevole
del proprio essere? E in cosa consiste propriamaldatto di presa di coscien2a

Non appena rivolgo lo sguardo al mio propessere, esso appare duplicemente connotato
dall’essere e dal non-essere, nel senso che ikessere sfugge al mio sguardo, essendo diverso ad
ogni istante. E un essere che fluisce dal passaforesente verso il futuro, cosicché cid che era n
€ piu, cio che e non sara, cio che sara non e antdor discorso intorno all’essere, in questo caso

umano, non puo prescindepeima facie da un discorso sulla temporalita, in quanto essen

>Cfr. HUSSERL |deen zu einer reinen Phanomenologie und phanorogischen Philosophjéalle 1913, pp. 48ss.,
e Méditations CartésienngParis 1931, pp. 16ss.
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connotato fin dalla nascita, sebbene risulti giffidantemente problematico, dalle osservazioni
fatte da Agostino stesso in materia, all'internbadi@to X1 Libro delle Confessionesstabilire se sia
possibile pensare il tempo separatamente dallesserano, e, in particolare, dall’interiorita
dell’'essere umano, quasi che avesse uno statusselte da essa indipendente, o se il suo essere

stesso, connotando la finitezza dell’essere umam sia fondato su tale essere:

E in te, spirito mio, che misuro il tempo. Non pitare contro di me: é cosi; non strepitare codtire
per colpa delle tue impressioni, che ti turbanan ke, lo ripeto, che misuro il tempo. L'impresséon
che le cose producono in te al loro passaggio gelsura dopo il loro passaggio, € quanto io misuro
allorché misuro il tempo. E questo & dunque il tepgpnon € il tempo che misufo

La risposta che Agostino sembra dare in canmhe propende decisamente per la seconda
opzione.

La Stein prosegue I'analisi, tra il fenomemgo e il metafisico, dell’essere umano, che le si
appena presentato come essere temporale costatdemednilico tratre apparenti temporalita
passato, presente e futymmotando come, accanto a queisso dinamico dell’essereche diviene
nel tempo, passando da essere a non-essere, ratesdi prima vista, a togliere stabilita all'egser
dell'uomo, sottraendolo ad ogni possibile definf@p o meglio, illuminazione circa la sua
consistenza - , sia possibile rintracciarenugleo di eternitadi cui parla anche in alcune sue opere
precedenti, che, nella fase finale dell'opera,ddingera come itentro immutabilger via naturale
dell’'essere umano, sede della sua prapeatitae individualita, accessibile solo a Dio.

Al punto in cui ci troviamo della trattaziode Essere finito e Essere etegria Stein parla piu
precisamente dellitiea del puro esserehe non ha in sé nulla del non-essere, in cuisnd alcun
«non piu», né alcun «non ancora», che non é teneparmeternd (EES 74). Puro essere che si
rivela a noi nella scissione dell'essere temporélepartire da tale affermazione, sembrerebbe,
pertanto, che la prima distinzione fondamentaleessere temporalmente finito e essere eterno,
consista nella stabilita e immutabilita di quedtfab rispetto al primo, ma, nello stesso tempo,
anche nella relativa partecipazione all’eternitd skecondo da parte del primo. Come accade,
dunque, che nel fluire dell'essere temporale passaifestarsi in senso analogico qualcosa

dell’essere eterno?

L’ essere attualenell’attimo in cui esiste, &€ un qualche cosatig® dell’esseresimpliciter, cioe
dell'essere pieno, che non conosce mutazione tetgdvia poiché lo & solo per un attimo, neppure
in quest’attimo e I'essere pieno; la sua cadudi@ek gia nellessere momentaneo; esso € solo un
analogondell’essere eterno, che & immutabile e pertantagim istante essere pieno. Cio vuol, dire
che I'essere attuale & uoapiache ha somiglianza con I'archetipo, ma che in r@ggrado ha non-
somiglianza rispetto ad esso (EES 74).

" AGOSTINO,ConfessionesXl, 36; tr. it. a cura di C. Carenlae confessioniCitta Nuova, Roma 2003, p. 297.
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Tale risposta non sembra, anche in questo, cismostarsi troppo dalla riflessione agostiniana

sul rapporto tra tempo e eternita, e sull’eterrespnte di Dio:

Quanti parlano cosi non ti comprendono ancora, piesaa di Dio, luce delle menti: Non
comprendono ancora come nasce da te cio che nadeeedin te. Vorrebbero conoscere I'eterno, ma
la loro mente volteggia ancora vanamente nel flideopassato e del futuro. Chi la tratterra e la
fissera, affinché stabile per un poco lo splendi@mi€eternita sempre stabile, la confronti coreiinpo

mai stabile, e veda come non si possa istituireanfronto, come il tempo dura per il passaggio di
molte brevi durate, che non possono svolgersi sanahmente, mentre nell’eternitd nulla passa, ma
tutto & presente, a differenza del tempo, mai tptesente; come il passato sia sempre sospinto dal
futuro, e il futuro segua sempre al passato, eapagsfuturo nascano e fluiscano sempre da Cohii ch
e l'eterno presente? Chi tratterra la mente dettiap affinché si stabilisca e veda come ['eternita
stabile, non futura né presente, determini futupsesente? Sarebbe la mia mano capace di tarao, o |
mano della mia bocca produrrebbe con parole utteffesi grandeé?

3.3.2. La concezione dell’essere umano nella filis@sistenziale di Martin Heidegger

E sul riguadagnato piano della metafisica che scajiil confronto con Heidegger, sebbene
guest'ultimo non abbia mai risposto alle obiezianiui rivolte dalla Stein. Ed & sul piano della
relazione tra temporalita ed essere che si giockedandita della loro rispettiva speculazione
metafisica. Non e un caso, infatti, che la Steibiableciso di collocare tale confronto a chiusura d
Essere finito e Essere etefrmmeAppendice Tuttavia, una prima critica costruttiva alla ftdia
esistenziale di Martin Heidegger e rintracciabiknglle prime pagine dea struttura della persona
umana in cui la Stein si riferisce alle analisi con@otta Heidegger come alla “metafisica dei giorni

nostri”:

Heidegger non ha costruito una teoria pedagogimanepud essere nostro compito verificare quanto
la sua metafisica sia attiva nella sua prassi pmEgleg 0 quanto in essa prevalga una salutare
incoerenza. Dobbiamo solo valutare quali consegug@azlagogiche si trovino sul solco di questa
idea di essere umano. Se quest'ultimo & chiamateralessere (ci si deve comunque domandare che
senso possa avere una tale chiamata ad una esisteazviene dal nulla e va verso il nulla)
I'educatore avra il compito di farsi difensore diegta chiamata presso i giovani e di distruggere le
forme di vita illusorie e gli idoli. Ma chi si dara questa triste opera e chi potrebbe esserne
responsabile? Si potrebbe essere certi che un Ediserci saprebbe crescere avendo davanti agli
occhi il nulla e che non fosse costretto a rifugjiarel mondo o addirittura a fuggire dall’Esserci
verso il nulla? (DAP 44).

L’Appendican questione si sviluppa in due parti, la prim#ledquali € dedicata dalla Stein alla
sintesi del contenuto dissere e Tempodi cui offre uno schema chiaro e preciso, e chaevie
esposto in maniera scorrevole e, soprattutto, sal@m tono polemico - ; la seconda parte del
saggio, invece, contiene l'analisi critica da pat&dla Stein del pensiero heideggeriano, che ella

77 AGOSTINO, Le confessionicit., p. 283. Qui Agostino si inserisce nellagmica dei manichei e dei neoplatonici,
che facevano dell’'universo esistente nel suo insiesistente dall’'eternita e per I'eternita, semizd e senza fine.
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riassume in tre punti fondamentali: il significadel’'Esserci; la fedelta, o coerenza, dei risultati
dell'analisi heideggeriana con le sue premesse; gu validita in vista della comprensione del
senso dell’essere.

Per quanto concerne la prima questione, il ternkiesercie usato da Heidegger “per cose
diverse che si coappartengono intimamente, pefuwuk non puo stare senza l'altra, ma che non
sono la stessa cosa” (MHE 179). Egli, infatti, gsserci intende siadbmo(indicato spesso con
chi o con Sé sia I'essere umanocioé I'essere delluomo, vale a dire quello chgi éndica
prevalentemente comeebsere dell’Esserciovvero lessere-nel-monddn questo senso esso non
designd’essere in quanto taldella metafisica tradizionale, ma semplicementpanticolare modo
di essere, cioé uente che si contrappone ad altri modi di essere, guaali esempio, &ssere
semplicemente presentaessere utilizzabilee altri ancora, cui, perd, Heidegger, secondstéan,
accenna in maniera soltanto superficiale e senzacissario approfondimento. Questo particolare
modo di essere, nella sua differenza dagli altrdinth essere, & chiamatsistenza (Dasein)n
definitiva, I'esistenzain Heidegger, si costituisce comedsenzalel’'uomo. E a partire da tale
coincidenza che la Stein muove la sua prima critsestenendo che Heidegger ricorre ad una
categoria che nella tradizione defshilosophia perennigra attribuita esclusivamente a Dio, il
quale, invece, non viene preso da Heidegger netlautd, se non addirittura in alcuna,
considerazione. Cosi facendo, rivendicando, ciee|'pomo cid che prima era riservato solo a Dio,
Heidegger fa dell'uomo, ritenuto “come un essereeeiwnale al di sopra di tutti gli altr{MHE
178), un piccolo Dio. L’Esserci, infatti, in quanéssere dell’'uomo, rimane ente, senza, pero, che
I'ente, come “cid che &”, possa essere contrappakitessere. E compito, dunque, dell’'uomo,
ovvero di un ente, chiarire il senso dell'esseosacche prima apparteneva a Dio.

Tale rilievo da parte della Stein non deveisause consideriamo I'ampiezza di significato the
categoria di esistenza ha avuto nei secoli, luhgorso della storia della filosofia. Come fa netar
infatti, Michele D’Ambra nel suo contributedith Stein. Una fenomenologia dell’esisterfZafel
pensiero medievale I'esistenza stava ad indicassére reale di un ente, il suo divenire concreto,
mediante I'attuazione della sua forma o essenzeifgg@e E I'esistenza di Dio, assoluta, in quanto
non dipendente nell’essere da qualche altra reelta, considerata all’origine e fondamento

dell'esistenza di ogni altro essere, che risultauéndi, legato indissolubilmente all’Essere pririo.

® M. D’AMBRA, Edith Stein. Una fenomenologia dell'esistenza?A. ALES BELLO, F. ALFIERI, M. SHAHID (a
cura di), Edith Stein, Hedwig Conrad-Martius, Gerda Walth&enomenologia della persona, della vita e della
comunita Laterza, Bari 2011, pp. 439-478.
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termine “esistenza”, infatti, deriva dal latin@xsister& ovvero “provenire da”. Non solo,
dall'esistenza divina dipendevadansistenzatessa delle cose create.

Dunque, per i medievali I'esistenza dellat@eara considerata un dato di fatto. Al contrairio,
eta moderna cio che viene messo in discussionegipn’aproblematicita del dato di fatto di tale
esistenza. La causa di tale scetticismo va rinigecan una sfiducia nelle capacita conoscitive
delluomo, e quindi della sua ragione. L’'unica cetenza certa rimane quella relativa all’esistenza
del soggetto conoscente, basata sull’evidenzaficlsee, cosi con il sostituirsi al’Essere di Dio,
assumendo un ruolo centrale nell'indagine filosafiziolo che riveste pure all'interno della scuola
fenomenologica, con tematiche affini a quelle @¢i’moderna.

Sotto tale prospettiva la categoria dell'esigh finisce con l'attestare non piu la dipendenza
della realta da un essere superiore che ne ¢é la il supporto costante, ma il semplice “essere
presente alla consapevolezza di se stesso, di ggetio conoscenté” mentre Dio funge da
garante della verita delle cose, che non potrebbere colta altrimenti dalla ragione.

Il pensiero contemporaneo ha, infine, legam@e di piu I'esistenza alla vita di un soggetto,
ovvero quellente che di essa pud avere consapexal, e alle “modalita attraverso le quali si
realizza I'essere della persofia”

E a partire da quest'ultimo senso, in quanto,&oilspitl vicino alla sensibilita della stessa Bfei
che D’Ambra traccia la fenomenologia dell'esistenha scaturisce dalle sue opere.

Nel fare questo muove dall’analisi prelimindedl’essere umano, dal momento che quest’ultimo
si presenta come un microcosmo, che racchiude itutt2 le componenti della realta. L’essere
umano e costituito, infatti, da un corpo materiale corpo vivente, un’anima e uno spirito. Sebbene
risulti alquanto artificioso considerare lI'esserenamo sotto il profilo del corpo materiale,
manifestandosi egli sempre vivo, ed “é proprio’dstiere vivo il potersi muovere da sé” (DAP 67),
“l'essere umano nella sua costituzione corporamacosa materialecome le altre, sottoposta alle
stesse leggi, inserito nelllambito della natura eriate” (DAP 67). In quanto vivente, invece,
I'essere umaneentecio che gli accade intorno:

BN

Il corpo vivente Keib), in quanto tale, & caratterizzato e distinto datpo Korper) puramente
materiale di cui & costituito, dal fatto che tutSuoi stati e tutto cido che gli accade é sentitpuo
essere sentito. Tutto cido che é corporeo-vivelgibliche) ha una parte interna; dove c’é il corporeo
vivente c’é anche una vita interiore. Il corpo vitenon & semplicemente un corpo che percepisce, ma
in quanto corpo vivente appartiene necessarianaehtm soggetto che, attraverso di esso, sentaj di ¢

i, p. 441.
8 \vi, p. 443.
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rappresenta la forma esteriore e che grazie ad egsusto nel mondo esteriore ed & capace di dargli
forma; appartiene ad un soggetto che sente i saits

Tale modalitd del sentire, propria del vivengssume una particolare vividezza nel caso
dellessere umano, grazie al contributo dello spiche “ci pone da subito in una relazione con
I'altro essere spirituale, nella quale possiammgére ad una conoscenza recipréta”

Quando parliamo di realizzazione dell’essexess@nale, dobbiamo pertanto tener presenti tutte
gueste componenti, che costituiscono la struttonaptessa dell’essere umano.

La Stein ritiene, invece, che Heidegger non siacito nemmeno a precisare e a delineare la
struttura di questo ente che e 'uomo nelle sueeliessenziali.

Egli, infatti, da una parte rifiuta la defirone tradizionale dell’essenza del’'uomo, secondo |
determinata dogmaticamente, come “composto da dsiree, una spirituale ed una corporea”
(MHE 178), in quanto in evidente contrasto conua precedente affermazione della coincidenza
tra essenza ed esistenza nelluomo; dall’altrad,pspende pochissime parole pecadkrpo e non
attribuisce alcun significato chiaro al termer@ma.

Accantonando, inoltre, le due nozioni di anima ealpo, Heidegger elimina ancheclie cosa
(Was)dall’ente come “gualcosa chég, e lascia solo ifjualcosa (Etwas) cui fa corrispondere |l
chio il Sé.

La sua antropologia filosofica, percio, agicbi della Stein, risulta insufficiente e riduttiad un

solo aspetto dell’essere umano. Difatti, come famol’Ales Bello :

Mentre per E. Stein I'essere umano esiste con uaassuttura essenziale complessa, per Heidegger
I'essenza si appiattisce tutta sull’esistenza. rallguando si tratta di descrivere tale essenzasorig
difficolta in cui rimane impigliata I'analisi di Héeggef®.

Per questa ragione Heidegger, in particoladanper quanto concerne la struttura essenziale
dell’essere umano, ovvero l'aspetto piu prettamamteopologico dell'indagine ontologica, non fa
alcun riferimento alle due categorieldio di Persona molto care alla Stein, che ne fa, insieme con
gl altri fenomenologi, I'oggetto privilegiato dellsue riflessioni, rifiutando pregiudizialmente di

interrogarsi sul possibile significato di questiediermini, e precludendosi, cosi, 'opportunita di

8L STEIN, Die ontische Struktur der Person und ihre erkenntnistaésche Problematik19327?); tr. it. a cura di M.
D’Ambra, La struttura ontica della persona e la problematidalla sua conoscenzan STEIN, Natura persona
mistica. Per una ricerca cristiana della verjt&itta Nuova, Roma 2002, pp. 87- 88. D'ora in pbposto del titolo
useremo la sigla DSP con accanto il numero di gagéila traduzione italiana.

82 D’AMBRA, Edith Stein. Una fenomenologia dell'esistenzzf, p. 446.
8 ALES BELLO, Introduzionein STEIN, La ricerca della veritacit., p. 45.
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una maggiore e reale chiarificazione del senso’edskre. Possiamo, pero, affermare che
probabilmente Bssere personadell’'uomo é cio che Heidegger vuole riprodurre dd@é.
Su questo punto la posizione di Heidegger iscasta anche da quella di Husserl, come

sottolinea sempre I'Ales Bello:

Attraverso l'analisi dell'lo puro, secondo Husse#lpossibile mettere in evidenza le strutture del
soggetto stesso, al contrario Heidegger € inteti@sdla sua vita, alla sua esistenza, al suo posto
mondo e isola allora nella sua op&ein und Zeit (Essere e temjldema delDasein I'Essercj che

non corrisponde propriamente a quel concetto @iressmano, come era stato inteso tradizionalmente
dal punto di vista della filosofia e della storigpmmposto, piu recentemente, dalle scienze umaae m
colto solo per quell’aspetto per cui & gettato’esibtenza e nella temporafita

E, proprio qui, risiede il vizio di fondo déthpostazione di Heidegger, di cui risentono tuée
sue successive argomentazioni, e a cui la Stegoriéinuamente riferimento, come alla radice di
tutti i suoi errori.

Per quanto riguarda, invece, la seconda aquestise, cioé, I'analisi dell’Esserci sia fedele
all'intento iniziale di comprenderee fondare il senso dell’essere, la Stein ne premde
considerazione alcuni momenti-chiave, cosi comeyeea sviluppati da Heidegger: &tuazione
affettivg lagettateza e lacura.

A proposito dellssituazione affettivaé chiaro che questa risenta della suddetta iogriza
antropologica, che, come abbiamo visto, non tiemgacdella complessita dell’essere umano come
corporeita e spiritualita. La sua analisi risulpertanto, anche in questo caso incompleta, dal

momento che, afferma la Stein:

La situazione affettiva mi sembra molto importapée cercare di capire cido che appartiene all’essere
fisico e all'essere psichico e come questi duettispano connessi, ma d'altra parte non puo essere
chiarito secondo il suo senso pieno se non si ek suo sviluppo come essere psico-fisico (MHE

180).

Cio che, inoltre, ci preme maggiormente sot&are, ai fini della nostra indagine, in riferinben
al rapporto tra la Stein e Heidegger, € il temd @egosciache si manifesta nella situazione
affettiva. Essa, per Heidegger, si forgtanariamentenell’essere statcg appartiene al passato, in
guanto esser-gettato rispetto al quale [I'Esserci si pone dinanzi alka ripetibilita
(Wiederholbarkeit).Per la Stein, invece, I'angoscia connota lo statmtero a partire dal quale
'essere umano riconosce la propria condiziondipendenzaA tale proposito, afferma Annalisa

Margarino:

8 vi, p. 29.
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Tale situazione emotiva, che per la Stein nascesedato di fugacita, inconsistenza e labilita del
proprio essere, pondd di fronte al nulla: il manifestarsi dellla significa al tempo stesso per I'lo,
secondo la Stein, riconoscere il proprio legame ldessere eternolL’lo € un essere che, prima di
ogni riflessione retrospettiva, proeagosciadi fronte alla propria inconsistenza e, sperimetdatale
stato d’animo, scopre e recupera la propria refezariginaria con I'Essere eteffio

Abbiamo una conferma di questa interpretazaaike parole della stessa Stein:

L'inconsistenza e la labilitd del proprio essergedia chiara all'lo quando se ne appropria con il
pensiero e cerca di giungerne al fondamento. Egtiige, prima di ogni riflessione retrospettivalie
ogni analisi della propria vita, attraverso I'angas che accompagna nella vita 'uomo non redento
sotto vesti diverse (come paura di questo o dilgyeha in ultima istanza come angoscia di fronte a
proprio non-essere, e lo “porta davanti al nulBES 94).

In definitiva, per la Stein, la questione dedltuazione affettiva, pur avendo il pregio di dorme
la riflessione a chiarimenti autentici sull’essareano, in particolar modo laddove I'individuazione
della costituzione fondamentale si articola nei duedi differenti dellessere quotidiance
dell’essere autenticosi ferma in modo sorprendente di fronte a demamndi che si impongono
all'attenzione in modo addirittura imperioso ateeso cio che si era gia posto in evidenza” (MHE
180).

Cio e quanto accade, ad esempio, per la adteglla gettatezza,propria dellEsserci
dell’'essere umano, o ddegradamentalel singolo, che in linea di principio, come alsh@aavuto
modo di vedere anche dalle sue argomentazioni squpoetate, viene accettata dalla Stein. Essa,
infatti, esprime in maniera eccellente quella chena convinzione della stessa Stein, cioe che
“Fuomo si trova nell’Esserci senza sapere come wairivato, che egli non € da sé né per sé e non
puo aspettare dal proprio essere alcun chiarimsalla sua origine” (EES 94). Proprio perché,
pero, non si puo porre la questione sull’origineagtire dal mondo, secondo la Stein, essa “richiede
un essere in sé fondato, che sia essere di questoeeumano, in sé senza fondamento, che deve
essere fondatayualcunoche getti ilgettatd (MHE 181) insomma. La Stein nella sua personale
riflessione ontologica, precisamente Essere finito e Essere eternimdividua questajualcuno

nell’Essere eterndAfferma, infatti, la Stein:

Non é pensabile un ricevere I'essere indipendemterdall’Essere eterno, perché nulla al di fuori di
esso possiede veramente I'essere. Ogni finito EEgge di posto e conservato nell'essere e per guest
e incapace di darsi o conservarsi I'essere deesesG{EES 92).

E ancora:

8 A. MARGARINO, In statu viae Fenomenologia religiosa in Edith Steldizioni OCD, Roma 2002, pp. 104-105.
39



Nel mio essere dunque mi incontro con un altroressage non € il mio, ma che ¢ il sostegno e |l
fondamento del mio essere, di per sé senza sosteggrza fondamento (EES 97).

Un ulteriore errore di Heidegger, per la Staihe fa si che il suo impianto filosofico risulti
incompiuto, sta nell’aver trascurato completamelatedomanda intorno all’'inizio e alla fine

dell’Esserci. Sintetizza, infatti, I’Ales Bello:

Heidegger usa termini come “degradamento” del stngd'gettatezza” dell’Esserci in modo assoluto,
senza domandarsi rispetto a quale situazione yasitipossa parlare di degradazione o di caduta, né
chiedersi da dove viene chi & gettato. E come Bésetasse un momento, un tratto di un percorso di
cui non si pud ignorare tutta la estensione seaftom come esigenza di conoscere l'inizio e la*ine

In realta Heidegger risponde a modo suo atguismanda, ponendo e delimitando I'Esserci tra
due nulla, quello che precede la vita, e quelle@earui va nella morte. Anche in questo caso la
Stein non puo fare a meno di notare come la rigpastlti insoddisfacente, perché da un lato
Heidegger non analizza a fondo il tema della mohn e egli stesso a porre continuamente in primo
piano come la dimensione fondamentale e maggioemeandizionante dell’Esserci, il quale,
pertanto, si viene a configurare comeassere-per-la-mortedall’altra, egli non prende in alcuna
considerazione la domanda sul destino dell’anirmaaa@uesta, peraltro, impossibile, visto che egli
ha gia provveduto ad estromettere questa catedaliiambito dell’'Esserci, negandogli, cosi, ogni
validita nel campo della metafisica.

La Stein, inoltre, fa notare come, se é vdeoun lato, che ciascuno di noi deve sperimentare d
persona la propria morte, € vero anche che printaleliiavvenimento, che costituisce la possibilita
che nega tutte le altre possibilita, noi acquisiama certa conoscenza della morte a partire dalla
morte altrui. E vedendo gli altri morire che divamio in un certo qual modo consapevoli di dover
morire.

Da queste considerazioni si evince il vala@fgndo che la Stein attribuisce alfersoggettivita
guale fonte di conoscenza, e rispetto alla quédedelve distanziarsi ancora una volta da Heidegger.
Cio deriva probabilmente anche dalle differentisidarazioni che i due hanno della vita associata.
Sebbene Heidegger, infatti, sembri valorizzaresder-con (Mit-sein),proprio dell’'esserci
quotidiano, per cui la vita umana si rivela “innaatzo e per lo piu” (MHE 181yivere-con gli
altri, quanto espone riguardo &l della chiacchieradenota “un certo disprezzo per gli afffi”
Sullo sfondo delle obiezioni che la Stein muovealgoroposito, ad Heidegger, troviamo due suoi

importanti saggi che ella ha dedicato proprio aHlesi della vita associata,Gontributi per una

8 ALES BELLO, Introduzionein STEIN, La ricerca della veritacit., p. 46.
87 I\,
Ivi, p. 45.
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fondazione filosofica delle scienze dello spirgoUna ricerca sullo Staf§, in cui appare
chiaramente come per I'Autrice la vita associata s@ da ritenere sempre e soltanto anonima e
negativa, per cui il singolo per ritrovare se stesia costretto a fuggire da essa. La comunitd, anz
€ necessaria come luogo della perpetuazione dirivakdizionali, che non sono sempre da
disprezzare. Si tratta, piuttosto, di saper giudgida validita di cio che viene fornito dalla vita
associata: se esso si rivela negativo € necedsafisgga da parte del singolo, ma non si puo
sostenere che debba essere sempre cosi.

Ritornando alla questione dell’esperienzaadeibrte, la Stein prosegue, asserendo che, se da un
lato e vero che ciascuno di noi € consapevole dedmorire, dall’altro, pero, ella nota, nella vita
sana e naturale c’é una sicurezza di esistere rfwt®. Come afferma, infatti, la Margarino, pur
rimanendo I'esserdéinito come essere che implica mon-esseree, quindi, anche per la Stein,
“continuamente esposto allla, in una costanténsicurezza®-, e pur essendoahgoscia“uno
stato emotivo primario, in quanto viene prima dniogflessione e analisi della propria vita, a
differenza di come si presenta e si caratterizzageae, nel pensiero di Heidegger”, quest'ultima,
tuttavia, “non & un sentimento fondamentale e predante della vita uman®: bensi, afferma la
Stein:

lo diviene in casi che chiamiamo morbosi, ma nomegite ci comportiamo con grande sicurezza,
come se il nostro essere ci appartenesse per postabile (DAP 95).

Per la Stein, dunque, la vita umana osciliesiturezza dovuta ad una visione superficiale del
proprio esistere, “che a causa di un tempo «chaxdcirmostra illusoriamente un «essere stabile e
duraturo» e ci preclude, attraverso la «cura» pevitia, di scorgerne la nullita” (DAP 95), e
insicurezza.Ma e proprio questa insicurezza che Edith Stein id@mtifica totalmente con la
situazione emotiva dell’angoscia, la quale “poftaima lontano da sé” (DSP 70), a consentire
all’essere finitai riconoscere, insieme alla propria finitudinella @ossibilita di trovarsi di fronte

al nulla, 'Essere eterno e duraturo, da cui ogni enteteng@viene. Dice, infatti, la Stein:

In generale e in senso assoluto non si pud padelfe sicurezza dell’essere come di una semplice
risultanza di tale illusione o auto-illusione. Lsafticolazione retrospettiva del nostro essererap

col pensiero, mostra quanto poco fondamento ditgugsurezza stia in esso medesimo e come di
fatto sia esposto al nulla. In tal modo si dimosfoase che quella certezza dell’essere sia
oggettivamente infondata, percio “irrazionale” he d’atteggiamento di vita razionale sia una “ltber
per la morte...” appassionata, certa di sé e “angt@s@ Per niente affatto. Di fronte all'innegabile

8 STEIN, Eine Unterschung (ber den Staat «Jahrbuch fiir Philosophie und phanomenologigetrschung», Band
VII, Halle 1925; tr. it., a cura di A. Ales Belltdna ricerca sullo StatoCitta Nuova, Roma 1993.
89 MARGARINO, In statu viaecit., p. 106.
% Ibidem
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realta per cui il mio essere é fugace, prorogatw, qosi dire, di momento in momento e sempre
esposto alla possibilita del nulla, sta I'altralt@aaltrettanto inconfutabile, che questa fugasiao io

e d'istante in istante sono conservato nell'esseche o in questo essere fugace colgo alcunché di
duraturo (EES 96).

L’essere umano, per la Stein, quindi, si peism si fugace e temporale, ma al tempo stesso

conservato nell’essere. Continua, infatti, la Stein

So di essere conservato e per questo sono tramgusiicuro: non € la sicurezza di un uomo chetsta s
un terreno solido per virtu propria, ma € la doloeata sicurezza, oggettivamente considerata, non
meno ragionevole. O sarebbe “ragionevole” il barabahe vivesse con il timore continuo che la
madre lo lasciasse cadere (EES 96)?

E questa, forse, Iimmagine, peraltro di asesiza biblicd, che piu di tutte sintetizza la

fenomenologia religiosa steiniana, che consisfendendo un’espressione di Beate Beckmann,

nell“esperienza dell'essere custoditi da D" nel riconoscere Dio come sostegno della propria

vita:

Nel mio essere, dunque, mi incontro con un alteees che non ¢ il mio, ma che & il sostegno e il
fondamento del mio essere, di per sé senza sosteggrza fondamento (EES 97).

Per la Stein, in sostanza,gettatezzai rivela comecreaturalita (Geschopflichkeft). Questa &
la conclusione a cui giunge la Stein, la qualeEssere finito e essere eternaroprio citando
Heidegger, riguardo al problema deBaworfenheijtafferma:

Giacché la vita e I'essere dell'lo, cio potrebbgnsficare che la vita avrebbe I'essere dallo stdeso
Ma questo non corrisponde evidentemente alle samigptoprieta constatate in questo essere, ossia
all'’enigmaticita delle sue origini e della sua firé vuoti incolmabili del suo passato, allimpdsbia

di chiamare all'essere cio che gli & proprio (i teowti) e mantenervelo; e innanzitutto concorda con
cio che I'io stesso € e col modo in cui fa esperdedel proprio essere. Si trova come qualcosa di
vivente, di essente al presente; e nello stesspadarame proveniente da un passato, e proteso nel
vivere gia un futuro: esso stesso e il suo essmre meludibilmente 1&; esso é gettato nell'esserci
Questo tipo di esistenza perd e I'opposto estraapetto al dominio e alla comprensione di sé di un
essere che e da sé stesso. L'essere dell'lo € alooga che vive da un attimo all’altro attimo. Non
puo fermarsi, perché scorre inarrestabilmente. €880 non giunge mai a possedersi veramente. E per
guesto noi siamo costretti a definire ricevuto dere dell’lo, questo presente vivente in continuo

1410 sono tranquillo e sereno come un bimbo svezirabraccio a sua madre, come un bimbo svezziamiéna mia”
(Sal 130, o ancora: “A te si stringe I'anima mia e lazZardella tua destra mi sostien&a({ 63.
92 BECKMANN, Fenomenologia dell’esperienza religiost., p. 327.
9 Sul concetto dereaturalitascrive Erich Przywara: “Proprio il carattere digsima creaturalita della creatura (dove la
sua «analogia» con Dio sembra essere un contrasioabile: opposizione in sé a fronte dell’'uni@,anfronte del si,
nulla a fronte dell’é) €& il luogo della pit profandveltezza di Dio (e quindi di un’«analogia com®the non & mero
esemplarismo, ma quasi «rivelazione»)”, in E. PRZARW, Analogia entis. Metaphisik. Ur-struktur und All-timus,
Johannes-Verlag, Einsiedeln, 1962; tr. it. a curB.dvVolonté,Analogia entis. Metafisica. La struttura originara il
ritmo cosmico Vita e Pensiero, 1995. D’ora in poi al posto fitelo useremo la sigla AE con accanto il numerbede
pagine della traduzione italiana.
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cambiamento. E posto nell’Esserci e vi & manteisémte per istante. In tal modo & possibile parlar
di un inizio, di una fine e anche di una frattueh €lio essere (EES 90-91).

Scrive Hanna-Barbara Gerl a commento dellessfoni della Stein:

Cosi, sebbene sia esistente in senso eminentgggdj)jare nonostante tutto transeunte, in quanto non
pud mantenere in vita cid che gli & necessariowdita «La sua vita ha bisogno dei contenuti e aenz
contenuti € vuota, € nulla». L'lo cosciente dipempaecio da una «profondita ultraterrena», che gli
assegna o gli rifiuta sia un mondo esterno sia ondwo interiore. La conseguenza filosofica da trarre
che l'essere umano, scrutato fino in fondo, norsistes da se stesso, non & padrone di sé, né
intelligibile a se stesso. Per quanto lo vogliaoeson si possiede mai, @ sempre un essere ri¢évuto

In riferimento allessere per la morte (morirep anticipazione della morteg possibile
rintracciare un significato nuovo di angoscia, eliénte dall’angoscia come situazione affettiva, che

svela alluomo il su@ssere per la mortesi tratta dellalecisioneche egli assume su di sé:

Nella decisione I'angoscia €& giunta alla compremsid_'angoscia in quanto tale non comprende se
stessa. Heidegger la intende nello stesso tempe eogosciainanzial proprio essere e angosper

il proprio essere [...]. Ci@avantia cui ci si angoscia € il non poter essere chdelssa angoscia
attesta: é I'esperienza della nullita del nostisees Cigper cui ci si angoscia e, contemporaneamente
cio per cui ne va all’'uomo nel suo essere, é liesseme ungienezza che si desidera conservare e
non si vuole lasciare- di cio, in tutta I'analiself Esserci di Heidegger, non si par(MHE 191)

A Heidegger, secondo la Stein, sembra sfuggjifatto, che non sarebbe possibile provare
angosciadinanzi al non-poter-essere per il proprio poter essere, se l'essere umano non
partecipasse ad una “pienezza, di cui gli sfuggeimoamente qualcosa e da cui riceve qualcosa:
vita e morte allo stesso tempo” (MHE 191). Ciostaré dovuto alla sua generale sopravvalutazione
del futuro e svalutazione del presente, che loapartrascurare in ogni esperienza il fenomeno
fondamentale delleealizzazioneNota, infatti, la Stein che, se in generale Valeegola per cui la
conoscenza del limite implica la conoscenza delssy®ramento, Heidegger, al contrario, pretende
di rimanere nella finitezza, non sapendo rendegeong del modo in cui si raggiunge la finitezza
stessa, e non volendo ammettere che puo essersaosin confronto a cio che é infinito.

E cosi che al tema della gettatezza si ricibaquello dellaemporalita dell’EsserciA questo
proposito la Stein muove ad Heidegger I'accusavdr aresupposto un significato di essere, cioe la
convinzione della temporalita dell'essere, appuptima di procedere alla sua analisi, anche se

concorda con Heidegger nel considerare I'esseite fim essere temporale:

L'essere in questo senso [cioé nel passaggiadizdle o possibileall’ attuale-realg € un “divenire” e
tale resta sempre, non diviene mai “essere (irsapoQuesto essere ha bisogno del tempo (EES 77).

% H.-B. GERL-FALKOVITZ, Edith SteinVita, filosofia, misticaMorcelliana, Brescia 1998, p. 170.
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Mentre, pero, per Heidegger la temporalita astituisce come la dimensione fondamentale
dell'Esserci, senza che nelle sue analisi egliitgpazio per I'eternita, I'Autrice vede nella
temporalita, che connota I'essere finitereaturale dell’Esserci, cio, che lo contraddistingue
rispetto allEssere eterno e immutabile di Dio, doi davvero essere e essenza coincidono,
sostenendo che, viceversa, I'essere autenticajigi@mo capaci nella temporalita non si identifica
con il raggiungimento dell’autenticitd. Come affermerfino Nietzsche, infatti, ogni piacere, da
intendersi in senso non restrittivo, ma come ogsacche ci soddisfa, richiede I'eternita. Leggiamo

in Essere finito e essere eterno

Il mio essere & un moto continuo, un fluire, uneesgpasseggero nel senso piu rigoroso, in estrema
opposizione con l'essere eterno immutabile-preséntg Il divenire non deve essere separato
dall'essere, cioé dall’essere in senso propriog,veall'’essere nel senso pieno della parola. Nan pu
essere lui stesso l'autentico e vero essere, pemshénformita al proprio significato, esso & un
passaggio verso I'essere. Come tale, tuttavia, m3s@uo essere determinato come null’altro che con
I'essere. Se si volesse negare anche la possitlilith essere diverso dal divenire, si dovrebbereg
anche la possibilita del divenire stesso e si apgnebbe al nulla (EES 82).

La dottrina della temporalita di Heideggerrtasto, deve essere rovesciata nel senso che le
estasi temporali non permettono la comprensiondimiéd senza l'infinito. La Stein, pero, ritiene
che in essa sia possibile trovare, al di la deitenizioni dell’autore, uno spiraglio di eternitéec
ella intravede neldittima € proprio I'attimo la spia perché nella finitezigossa cogliere qualcosa
di intemporale. L'essere umano, in definitiva, gpenta lacaducita,proprio perché tende verso la
pienezza, la pienezza della gioia, della feliail)’amore.

A questo punto la Stein avanza con profondasibgita un’osservazione, che si riferisce
all'atteggiamento psicologico di Heidegger, domamtttssi come mai egli tematizzi I'angoscia, la
cura, quindi situazioni dolorose, e mai la gioafélicita, cioé stati d’animo positivi. Anche Ui
essere rivolto verso il futuro rivela tale atteggénto. llIfuturo, infatti, & sold’essere per la morte
Ella e d’accordo nel ritenere che il futuro sialimensione piu importante, ma e da intendersi come
il futuro della speranzail tendere verso la pienezza e la stabilita. Senebbe emergere, cosi, il
pessimismo di fondo, che anima il pensiero di Hggee, e i suoi risvolti nichilistici.

In un altro suo saggio, gia citat&ignificato della fenomenologia come visione dehdao-
infatti, la Stein, con grande acutezza e preveggerglie gli spunti nichilistici della posizione d
Heidegger, esprimendo le sue perplessita riguarlf® posizione heideggeriana, che sta

influenzando fortemente il mondo culturale conterapeo. Afferma la Stein:

Allo stato attuale mi sembra prematuro indicare ldeidegger la sua immagine del mondo. La
posizione centrale dell’Esserci, il risalto dattaalura come appartenente essenzialmente ad esso,
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alla morte e al niente, cosi come alcune formutdzéstreme, mostrano una immagine del mondo
senza Dio, anzi chiaramente nichilistica (DBP 104).

E ancora:

Sul modo in cui Heidegger ha formalmente operatdgeonfigurazione della visione del mondo del
nostro tempo, 0so appena, allo stato attuale, wragiudizio. Di fatto gia da alcuni anni egli estc
sui giovani studenti e anche sugli uomini maturi certo fascino. Che cido debba influenzare
I'atteggiamento che concerne la visione del monedeghoca & indubitabile. Di fatto io non posso
stabilire di che natura sia questa influenza. Raridarre ad un approfondimento piu serio della vita
perché ha posto al centro del suo interesse ldiquiegecisive della vita. Ma suppongo che il maao
cui ha proseguito finora, insistendo sulla cadud@llEsserci, sull’oscurita da cui viene e verso &
dirige, e sulla Cura, favorird una interpretaziopessimistica se non nichilistica e seppellira
I'orientamento verso I'essere assoluto, decisivdg@sopravvivenza o meno della nostra fede catoli
(DBP 106-107).

La Stein riassume cosi il rapporto, che Heideggabilisce nell’Esserci tra passato, presente e
futuro:

“Il senso dell’Esserci non & qualcosa di nebulosameéiverso o di esterno all’Esserci, ma I'Esserci
stesso autocomprendentesi”. Il comprendersi énlpzendere il proprio poter essere, e cio & possibil
perché I'Esserci nel suo essareontra se stessdNel contempo €io che é stated epresente presso
qualcosafuturo, essere stato (passato) e presente smriildi séo le estasidella suaemporalita Il
futuro e primario Percio Esserci, futuro, temporalita si danno cfinié. Si deve ancora mostrare che
cosa significa infinito nei confronti di questo teonoriginario (MHE 168-169).

A proposito dell’autocomprensione dell'esséirgto, che in Heidegger si configura come
Esserci, per la Stein, afferma la Margarino, € fpi di tutti gli esseri finitirimandare a uikssere
infinito, ma e unicamente proprio dell’essere umano autpoemdersi e stare in questa relazione in
ogni istante del suo continuo trasformatsi’E il divenire dell’essere umano, che rende

comprensibile allo I'idea dell’Essere eterno:

L'lo puo giungere all’idea dellEssere eterno nartosdal divenire e passare o venir meno dei suoi
contenuti di esperienza, ma anche dalla partid¢alatel suo essere che si prolunga da un attimo
all'altro attimo: I'lo indietreggia con orrore daw al nulla e non desidera solo una continuazione
senza fine del suo essere, ma il pieno possesbesdete, un essere che possa abbracciare lg&otali
dei suoi contenuti in un presente immutabile, ieveti vedersi di nuovo dileguare cio che € appena
affacciato alla vita. Esso giunge cosi all'ideginezza, eliminando dal proprio essere cio diheui
coscienza come deficienza (DAP 92-93).

Di conseguenza la relazione dell’essere umamd’'Essere eternpcioe Dio, risulta essenziale
non solo quale fondamento del suo stesso essemgrdsé inconsistente, ma anche per la sua

comprensione:

% MARGARINO, In statu viagcit., p. 101
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Una caratteristica peculiare di tutto cio che dédi® il non potersi comprendere da sé, rimanddre a
un primum che deve essere infinito, meglio, l'infinito, pleéc l'infinito pud essere solo unico.
Definiamo questo essere primo e infinito Dio, vistee i suoi attributi corrispondono alla nostraaide
di Dio. In questo modo dobbiamo considerare un'ewmh ontologica il fatto che I'esser umano, come
tutte le cose finite, rimanda a Dio e sarebbe imremsibile senza questa relazione con l'essere
divino, vale a dire, sarebbe incomprensibile tahtatto che esso sia (la sua esistenza) quaritdtd

che esso sia cio che e (DAP 215).

Heidegger, invece, se da un lato, rimanendta rnerospettiva dellanetaphysica generalis
sostiene che per capire I'ente € necessario comerenl senso dell’essere, dall’altro, pero, lema |
comprensione dell'essere alla finitezza dell’'essareano, cercando, quindi, di usare come
giustificazione cio che doveva essere giustificato.

Da tali considerazioni emerge, per la Steimialtra preoccupazione, riguardante la posizione di
Heidegger nei confronti della trascendenza delessinteso come Dio, e nei confronti della
creazione. L’Autrice, infatti, muovendo dall'anald alcuni concetti fondamentali, quale quello di
trascendenza e di nulla, coglie la distanza conmpustazione metafisica che si avvicini alla
filosofia cristiana, per la quale Heidegger mostranutrire un certo disprezzo, anche se é il suo
rapporto con tutta la speculazione precedente,rirepalai Greci, e soprattutto con Aristotele,
attraverso la Scolastica, che dovrebbe essere restma fondo. Per Heidegger, infatti, i tentativi
pur importanti di Platone e Aristotele non sarebbeusciti a chiarire sufficientemente il senso
dell’'essere, dal momento che l'ontologia anticacbasideratoun determinato modo d’essere -
I'essere semplicemente presentmme l'essere in quanto tale. Questo € anche enfatdori della
attuale crisi post-moderna/post-metafisica del gease del filosofare. In seguito si € sempre
presupposto I'essere come il concetto piu genexafgu ovvio, che non ha bisogno di alcuna
definizione appropriata. Per il resto ci si e attemll’ontologia antica, e, precisamente, non solo
durante tutto il Medioevo, ma anche nei tentatidi pgcchi di conseguenze dell’eta moderna:
Cartesio e Kant.

Scrive la Stein in una lunga nota che repdilta critica di Heidegger, secondo cui la dogmatica
cristiana non si sarebbe posta il problema delanuinterpretando, alla luce della Rivelazione,
'espressione della metafisica tradiziondex nihilo nihil fit” nel senso di &x nihilo fit ens

creatum™

Ora in quale senso si deve intendere I'espressierenihilo fit ens creatum”? Soltanto cosi: il
Creatore, nell'atto creativo, non é condizionatandasun altro ente, poiché non si da in assolatmal
ente che non sia né il Creatore né la creatura [Cid.non significa pero che essa [la dogmatica
cristiana] non si interessi dell’'essere e del nilarla dell’essere parlando di Dio; e parla délana
molti contesti; per esempio quando parla dellaziog® e per creatura implica un ente il cui essere
intende un non-essere. Poiché noi “siamo cosi.fimhe non siamo in grado per decisione o volonta
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propria di trarci fuori originariamente dal nulldl,manifestarsi del nulla del nostro essere sigaijf
nello stesso tempo, I'apertura di questo nostreressinito e affetto dal nulla, verso I'esserdrniitd,
puro, eterno (EES 94-95).

Da un certo punto di vista, quindi, € vero assere e nulla stanno insieme, come dice
Heidegger, ma non perché il finito sia tra I'essm@ssimamente autentico e il nulla, ma perché lo
svelarsi del nulla nel nostro essere e apertuesaére infinito, puro, eterno fondamento dell'esse
finito, al nesso che collega la dimensione temgod una dimensione, che, a nostro parere,
potrebbe essere defingscatologica

Alla dimensione temporale dell’Esserci, e egéto il tema della Cura. “dalcolo del temph
infatti, dice la Stein, “é fondato necessariamergia costituzione fondamentale dell’Esserci come
Cura”, cioeé come uranticipare-se-stessajuale si sviluppa nellahiacchieradel Si, per cui il
tempo, interpretato n@rrendersi Curalnei molteplici significati deseguire, realizzare, procurarsi
gualcosa, aver pauja da cui & caratterizzatoeBsere nel mongd@ sempre “tempo di...”. EsSso
appartiene alla mondanita del mondo e si chiamaj@éempo mondano.

La deiezione si inserisce in questo discorso, entm, essa si configura, dice la Stein, come:

una deviazione dalle proprie libere possibilitasg&re, verso I'essere-presso-il-mondo e verso- il Si
stesso. Nelle possibilita c’'é gia sempre un “apéice-se-stesso”, e cio appartiene all'essere gettat
suo anticiparsi\{or-weg-seih si chiamaCura ed e il fondamento di ogni preoccupazione e dii ogn
premura, di ogni desiderio e ogni volere, di ogwilinazione ed impulso (MHE 161).

La deiezione, inoltre, si qualifica come undoal’essere, nel quale I'Esserci non € né presso se
stesso né presso la cosa né con gli altri, ma ppesie solamente tutto cio.

“Questonon-essert afferma Heidegger, “deve essere inteso come ddandi essere piu
prossimo all’Esserci, in cui esso si mantiene parill. Lo stato di deiezione dell’Esserci non deve
essere inteso come caduta da uno stato originaripupo e piu alto” (MHE 186). Accanto a questa

affermazione, tuttavia, Heidegger dice anche che:

la deiezione si verifica, quandcoloro che danno il tonmella chiacchiera del Si, non sono
assolutamente gli esperti richiesti e manifestath@ltéa voce ed in un modo irresponsabile le loro
opinioni infondate; e dall’altro lato quando la rassi sottomette in modo irresponsabile al giudizio
degli incompetenti e si lascia influenzare ancheldae e richiesto un comportamento autonomo e
responsabile, chiudendo gli occhi e cercando wlldrsi (MHE 186).

Deiezione, dunque, non e da considerarsi nétdacomunitaria in quanto tale né il lasciarsi
guidare, ma la partecipazione acritica a spesa dgth autentica, alla quale si € chiamati, senza

prestare attenzione alkkhiamata della coscienza.
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Questo induce la Stein a chiedersi che sebbiaaallora, parlare dieiezionesenza riferirsi ad
una cadutg che equivale esattamente a porre assere gettatesenza ungettare Se, infatti,
Heidegger caratterizza I'essere umano medio qaotadcome decaduto, cioé deietto, deve anche
riconoscere che ci0 € possibile solo in contragimse ad un essere autentico, di cui noi
evidentemente dobbiamo avere conoscenza, e civelsiaonforme all’essere originario.

Ogni deiezione, pero, presuppone anche una cadengotale, non necessariamente
nell’esistenza dell’individuo, ma come evento stordi cui egli subisce le conseguenze. Prosegue,

inoltre, la Stein:

La natura particolare della caduta, come noi laosoiamo dalla Rivelazione, non si puo dedurre da
cio. Ma bisogna dire che l'insegnamento della Ghigse riguarda il peccato originale € la soluzione
dell’enigma che emerge dalla descrizione di Heideglgll'Esserci deietto (MHE 187).

E importante rilevare, come ben fa la Margariche all'interno della speculazione steiniana il
concetto di peccato originale e delle sue consemgusia di aiuto per comprendere I'opposizione tra
essenza attuata e forma pura. Scrive, infattieéenStiprendendo espressioni veterotestamentarie:

A causa della maledizione lanciata contro la caei gli elementi non sono solo corrotti, ma uno
contro l'altro, di modo che in natura il diveniré &tua ostacolando continuamente lo sviluppo
dell’essenza, e pud compiere opera di distruzignse I'uomo deve «guadagnarsi il pane col sudore
della sua fronte», cio non dipende dalla terragthda triboli e spine e solo dopo dura fatica proel
buoni frutti, ma dalla resistenza di tutte le m@eui pone mano lavorando. Cosi il peccato origina

e lo stato di punizione ci danno la chiave per reapopposizione tra essenza attuata e forma pura
(EES 276).

Lo stato dicadutg che dal punto di vista filosofico € da intendésslo come una possibile
mutazione della natura” (EES 275), e da quello ogicb come “sovvertimento dell’'ordine
originario” (EES 275), e considerato dalla Steinmeocio che e d'ostacolo allo sviluppo

dell’essenza:

E possibile ammettere che nell’ordine originarimiogvvenimento della natura dovrebbe aiutare le
cose a raggiungere la piena attuazione della Issereza e quindi a riprodurre nella sua integrita il
modello divino; inoltre che le forze poste in ess&no proporzionali alla forma perfetta di ogni
singola cosa e di tutto il cosmo, e che servanouestgp fine e non agiscano senza senso e
distruggendo come “forze brute”. Anche I'azionel'deimo dovrebbe servire a mettere sempre piu
in luce la somiglianza della natura con Dio (EE®)27

La distanza ontologica delle essenze da queiganaria - per cui le cose finite sono “sempre
specchio della perfezione divina, ma uno specahtito’t (EES 276), in quanto c’e “dissidio tra cio
che dovrebbero realmente essere e cido che sorttiveifieente, e anche tra cio che dovrebbero di
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per sé diventare e cio che effettivamente diven§@BBS 276) -, viene attribuita, di conseguenza,

allacaduta originaria:

Nel mondo cosi come fu creato originariamente léene doveva servire per attuare le forme; essa
sarebbe stata formata solo e conformemente allaaf@ssenziale. Solo per la “caduta”, perdendo la
sua unita originaria, essa puo impedire di ragg@uagina struttura perfetta (EES 276).

La Stein collega alla caduta il tema debaponsabilitadelluomo nei confronti del creato.
Anche in Heidegger & possibile rintracciare questizgoria, declinata, pero, in termini diversi.
Nella filosofia esistenziale di Heidegger, infatijndividuo, dinanzi al suo essere piu proprio e
autentico, che e essere singolo e responsabilge foglla comunita, e scarica la sua responsabilita
sulla comunita, sia essa piu ristretta o piu am@aHE 184). Si parla, quindi, di responsabilita,
solo quando il singolo si risveglia alla sviga autentica Mentre si parla dirresponsabilita come
abbiamo gia visto sopra, quando si verificadkiezione.Le due posizioni in merito sembrano

avvicinarsi piu del previsto, in quanto per la Btei

L’'uomo, come essere creato, € esposto alla firatezalla debolezza della creazione, ma, in quanto
dotato di conoscenza razionale e capacita di caomsjmee, € chiamato per la Stein, a rendersi
responsabile del creato, anzi, da certe espresstomdra emergere che per lei il peccato dell’'udmo,
realta, consista nell’aver dimenticato la propeaponsabilita nei confronti del creato e nel noerav
tenuto presenti gli intenti del pensiero nel Cregifo

Il peccato originale per la Stein non e cditsisn una “semplice disobbedienza formale a
Dio”®’, ma nell’aver contraddetto I'ordine originario gnpordiale.
A questo proposito € utile quanto Edith Stairive sul rapporto tra le scienze della natura e |

creazione:

Comprendere progressivamente in maniera raziormadesi di effetto nella natura, e con cio costruire
una base per determinare in anticipo i possibiingivfuturi e intervenire regolandoli, & il compito
originario delle scienze della natura. Il domindld natura fondato sulla conoscenza fa si cherltwo
conservi le creature nel senso ontologico ischitttmro. La tecnica moderna, nella misura in culere

il proprio compito nel sottomettere la natura atio e nel metterla al servizio dei suoi desideri
naturali, senza preoccuparsi del pensiero creadrecontrasto stridente con esso, rappresenta una
caduta radicale dal servizio originariamente a@ @ssscritto. L'uomo € responsabile di tutto cie,ch
nella natura, non & come dovrebbe essere; I'alhant@nto della natura dal progetto del Creatore e a
lui imputabile. Ricordiamo ancora che, secondaa&ruttura, 'uomo & capace di portare una simile
responsabilita (DSP 86-87).

% MARGARINO, In statu viaecit., pp. 84-85.

% STEIN, Die Frau, ihre Aufgabe nach Natur und Gnadre,Edith Steins WerkeBand V, Nauwelaerts, Louvain-
Freiburg i. Br. 1959; tr. it. a cura di O. M. NobiVentura, STEINLa donna: il suo compito secondo la natura e la
grazia,prefazione di A. Ales Bello, Citta Nuova, Roma 19p873
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L'uomo, d’'altronde, aggiunge la Stein, di @rindifesq € responsabile della creazione, in
guanto egli, per primo, & salvato e liberato: “lium € chiamato ad essere il redentore di tutte le
creature. Puo esserlo nella misura in cui eglsstéssalvato” (DSP 85).

E, se & vero che nel far questo egli € paglta chatura e, come tale, pud comprenderne il
linguaggio e il turbato sospirare, d’altro canter@

egli pud essere di aiuto non in quanto parte dellara, bensi in quanto figlio di Dio innalzatodal
sopra della natura. Liberamente elevato, &€ capageodoscere I'angoscia come angoscia, quella che
nell'animale resta solo nell'oscurita. E nella nissiin cui € riempito dalllamore divino, 'uomo é
capace di abbracciare affettuosamente I'anima pikrengoscia dell’animale. Essa stessa trova la
pace nell’'appoggio dell'uomo pacificato (DSP 85).

La Stein termina l'analisi dEssere e tempattraverso unexcursusche sintetizza i nodi
fondamentali della trattazione e i punti in cuigedsulta poco convincente.

L’Autrice, alla domanda se l'analisi del’Essie effettuata da Heidegger, sia da ritenersi
sufficiente per un’adeguata comprensione del sedetbessere, € costretta a rispondere
negativamente per svariati motivi, alcuni dei qudlbiamo gia provveduto a mettere in evidenza
nel corso della trattazione.

Nel far questo la Stein parte da un’affermaeidi Hedwig Conrad-Martius, la quale, riferendosi

al procedimento adottato da Heidegger, sostiene che

[6] come se con incredibile violenza, piena di &aggircospezione e di infaticabile tenacia
[Heidegger] abbia aperto una porta chiusa da Iueggpo e non piu visibile, ma nello stesso tempo
essa sia stata rinchiusa, sprangata e barricatdartsmente che una riapertura sembra impossibile
(MHE 201).

Egli pone “davvero in primo luogo I'essere sab pieno e completo diritto” (MHE 201), anche
se in un solo posto, cioé nell’lo, il cui essermedinito in modo tale che esso si intende dell’esse
L’lo, tuttavia, sembra essere stato rigettato dalétger.

Heidegger ritiene che il compito di svelaresénso dell’essere appartenga esclusivamente
all’essere umano, in quanto unico ente in gradautbcomprendersi.

L’'uomo, tuttavia, non ha comprensione solo deb stesso essere, ma ha la capacita di
comprendere anche quello degli altri. Il suo esspeetanto, non puo essere ritenuto l'unica via
possibile per raggiungere il senso dell’'esserg@udi partire, infatti, anche dall’essere delle cose
dall’essere primo. Una cosa, pur non avendo nessoimg@rensione del suo essere e non potendo

parlare del suo essere, tuttavia ha un senso cegpsime nel suo modo di apparire esteriore ed
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attraverso questo. “E tale autorivelazione appaetiall’essere della cosa” (MHE 202). In
Heidegger, invece, il senso si dissolve nella cemgione.

L’intera ricerca di Heidegger, inoltre, € sosita da una certa idea preconcetta dell’essere, in
guanto “dall'inizio ogni cosa e posta in modo tdeedimostrare la temporalita dell’'essere” (MHE
202). Ecco perché non vi pud essere alcesaenzadistinta dall’esistenza, che si realizza
nell’Esserci, né alcusensodiverso dalla comprensione, che sia contenuto mellaprensione; e
non vi possono essere neandeeita eterneindipendenti dalla conoscenza umana. Egli sostiene
infatti, in tono sprezzante, che le verita eterti® anon siano che dei resti della “teologia castl
non ancora del tutto espulsi dalla problematiazsbfica” (MHE 203).

Heidegger, inoltre, nella discussione sul ettoc di verita, come verita nel senso della
tradizione, indica solo lgerita del giudizig tralasciando la definizione deérocome lessere che
si manifesta e chiarisceiportata da san Tommaso nella prirfuaestio de Veritaf& che
richiamano, anzi, perfino herita come scoprimenidi Heidegger.

Dura e anche la lotta, che Heidegger intraggesontro Kant, trascurata quasi del tutto dai suoi
critici, e che viene approfondita nell’altra suaeop successiva$ein und Zejtkant e il problema
della metafisica.

La Stein conclude, affermando che, se l'intenzidnkleidegger era quella di mostrare I'essere
umano come cio che, in ultima analisi, era da fomda ricondurre ad esso tutti gli altri modi di

essere, alla fine il punto di partenza originaritivientato discutibile.

% TOMMASO D’AQUINO, Questiones disputatae de Veritate 1, a | corp.
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PARTE SECONDA
TEMPORALITA E VITALITA DELL’ESSERE

4. Latemporalita tra potenza e atto

Il problema della temporalita consente, in primoda, di assumere un punto di osservazione
privilegiato sull’essere umano, dal momento checdinvolge non solo nella totalita della sua
esistenza ricompresa dai due termini della nascitkella morte, ma anche nei suoi nessi con la
dimensione dell’eternita, quale possibile fondaroatdlla stessa temporalita. E per “fondamento”,
riferito all'eternita, € qui da intendersi il fattehe essa si rivela gia nellimmanenza
teleologicamente datrice di senso, in particolareapporto all’analisi del processo di sviluppo e
formazione aristotelicamente inteso.

In secondo luogo, riproporre la tensione &engoralita ed eternita, ovvero tra finitezza e
infinitezza, riferite dalla Stein all’ambito tem@be, vuol dire mettere in gioco la questione del
senso dell'esistenza e della sua ricerca, in quant partire dalla risposta alla domanda se
l'esistenza del reale in generale e quella dekessumano in particolare debba ricadere
definitivamente nel tempo, 0 non presenti piuttostta possibile apertura all’eternita, che si
determina I'approccio a quello che Husserl chiamendo-della-vita, e I'orientamento pratico
dell’essere umano, sia etico sia politico, inergaige, I'azione dell'uomo nel mondo.

Parlare di temporalita, infine, vuol dire afitare il processo del divenire proprio della @ealt
finita come noi la conosciamo. Un divenire che tieir§ considera non un mero scorrere dell’'essere
nel non-essere, e viceversa, privo di ogni caasaditquindi, di senso, bensi come uno sviluppo,
ovvero un processo realizzativo di una certa duratdiante il quale le potenzialita, cioe il non
ancora, celato nell’ente, passano gradualmenttall’cioe all’'ora, compatibilmente con il tempo a
disposizione di ciascun essere finito. Anche sdangtein I'atto vero e proprio appartiene e si
avvera soprattutto nell’eternita.

Il punto di partenza della riflessione delk@i® sono leQuaestiones disputatae. De poterdia
Tommas@’, in cui la domanda iniziale, a cui I'Autore cerdadare risposta &: “Dio possiede
potenza’? Tale domanda pone immediatamente il enodldi chiarire il significato dei due termini
di potenza e atto, che, anziché essere univocopressenta duplice, in quanto esso varia
necessariamente in base al soggetto, e all’essere,si riferisce, vale a dire quello di Dio e toe
delle creature: “L’'intero sistema dei concetti fantentali [trattati nell'opera sopracitata e comuni

% TOMMASO D’AQUINO, Questiones disputatae. De potentid al; tr. it. TOMMASO D’AQUINOLa potenza di
Dio, a cura di A. Campodonico, Nardini Editore, Fired®91, p. 45.
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all’Organon tomista] viene attraversato da una radicale lideasoria, la quale — movendo
dall'essere — fende ogni singolo concetto fondaalendi modo che al di qua e al di la di essa,
mostra un aspetto diversoiente puo essere detto nello stesso senso di Dalle creature”(PA
56-57). Tuttavia non € nemmeno possibile affermazeme abbiamo fatto poc’anzi per
semplificare, che si tratti di una duplicita di rsftcato riferita ai due termini di “potenza” e di
“atto”, ma, appunto, come precisa la Stein, “quéstmini non sono certo univoci, e neanche
semplicemente equivoci, bensi analoghi” (PA 56).’adalogia terminologica che riflette ed
esprime al contempo un’analogia tra essere di Degsere creato. La linea divisoria tra essere di
Dio e essere delle creature pud essere, quindpndeataanalogia enti$®® la pitl adatta per
Tommaso, e per la tradizione metafisica a lui lagatdescrivere la relazione tra Dio e la creatura.

Tale precisazione sul rapporto tra Dio e areasu come debba essere rettamente inteso, non &
subordinato esclusivamente alla precisazione deiaduncetti sopraindicati che sono alla base del
poderoso sistema tomista, ma costituisce, a berreelh chiave di lettura della costruzione
metafisica della Stein. E se Rotenza e attotale chiave di lettura € appena accennata, asehe
dichiaratamente posta all'inizio, essa assumerausio quanto mai centrale nella successiva
rivisitazione diPotenza e attovale a direEssere finito e Essere eterno cui taleanalogiaassume
propriamente i contorni di uahalogia Trinitatis.

Ma che cosa e da intendersi veramente con I'espresanalogia enti® “Tutto cio che &, nella
misura in cui &, e qualcosa di conforme ala nadietbessere divino. Ma escluso I'essere divino, a
tutto I'essere € mischiato qualcosa del non-essan® ha le sue conseguenze in tuito che &

(PA 57). Parlando di potenza riferita all’esserecarre, quindi, distinguere traotenza attivae

190 Analogia entigcfr. intra, p. 42, n. 92) & il titolo dell'opera maggiore geldre gesuita Erich Przywara (1889-1972),
che la Stein incontra per la prima volta nel 192®8sso Schwind, il vicario generale di Monaco,elBvzywara curava
la rivista «Stimmen der Zeit». La Stein si porréteta sua guida per il suo discernimento vocadmsal lavoro. Sara,
infatti, proprio Przywara ad indirizzare il suoantsse verso I®uaestiones disputatae de veritaieTommaso, e a
suggerirne la loro traduzione in tedesco.

Volonté nella sudntroduzionealla traduzione italiana, della metafisica conterapea, il padre gesuita pone
I'analogia ontologica, quale &, appunt@rialogia entiscome principio metafisico, basato, a sua volidpsincipio di
non-contraddizione. La concezione metafisica chergemé quella di una metafisica analogica e cralgtubasata sul
principio della reciprocita, dato dal ritmo analogidel “dentro-sopra”, per cui I'assoluto & contengmeamente dentro,
ma anche al di la del contingente, potremmo diist@rior ed exterior. A tal riguardo, rimando al saggio di M. T.
Tosetto,Erich Przywara. Deus exterior et interioapparso nel primo volume della collana di «Stidostiniani»,
Agostino nella filosofia del Noveceniatitolato Esistenza e libertdedito da Citta Nuova (2000), in cui I'autrice jgon
in evidenza come il principio dedihalogia entimella sua formulazione compiuta, quale ci viens@néata dallo stesso
Przywara nell’'opera precedentemente citata, affeemdiue radici nel concetto agostiniano di “Diorioi-e-sopra-di-
noi”, quale si rintraccia nella tesi per il dottrateologico del padre gesuita, dedicata alla &#gdr Agostino, e
intitolata Augustinus. Die Gestalt als Gefufe. it. a cura di P. Cevascégostino ifiorma I'Occidente Jaca Book,
Milano 2007), in cui compare gia la concezione asé del pensiero dell’autore, per cui la “contraibdie € il segno
stesso della creaturalita, sospesa tra essere-essere” (Tosetto, cit., p. 201). palarita si annuncia, dunque, come
cifra di una filosofia in grado di rendere ragiahela tensione tra opposti, da cui € caratterizlmt®alta creaturale,
ponendosi come garante contro ogni assolutizzazibheontempo I'inquietudine che porta in séSpannungseinheit
(unita di tensione), come la chiama Przywara, eratféama 'agostiniananquietum cor nostrunfcome fa notare la
Tosetto, p. 201), trova pacificazione nell’'unitdeziale di Dio, al di sopra della stessa polarita.
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potenza passivd.a prima pertiene a Dio, la seconda alle creatar®io, infatti, non vi e nulla di
passivo, essendo Egli stessctus purus“L’agire di Dio non comincia e non finisce, € ete, e
non c'e niente in Lui che non sia atto” (PA 56).Dip non sussiste alcuna potenza passiva, nel
senso di un movimento che possa essere ricevutestiaino, e, cosi pure, la sua potenza, proprio
in quanto attiva, non puo essere scissa dall’atép,va sempre considerata unita ad essa, cioe gia
sempre realizzata, poiché in Lui non c’€ non-essean c'e mancanza/vuoto da colmare,
caratteristica, invece delle cose create, sempiensione tra essere e non-essere, tra la potiéazial
e la sua realizzazione e attualizzazione nell'dttattualita di una creatura, quindi, dipende dal
grado della sua “partecipazione all’essere” (ck.37). Maggiore € la sua partecipazione, maggiore
sara, quindi, anche la sua attualita. L'attualg#éiar cosi nel grado e nell’estensione. Potenzéoe at
sono intesi qui come modi dell'essere creato, phesenti in diverso grado elle cose create, danno
luogo a diverse mescolanze di essere e non-eSee possibile, poi, parlare di atto puro, come e
nel caso dell’Essere divino, € pure possibile parid una potenzialita pura come di una pura
potenza, che costituisce il modo d’essere dellaameteria, che, pero, non si da effettivamente, in
guanto, appunto, potenza pura, non attuale. [2iseé in actucioe coincidenza di sostanza, potenza
e atto, che nelle cose create si danno, inveceaimiera scomposta e in rapporto reale.

In che relazione stanno, infine, le categdripotenza e atto, con la tematica della temparalit
L'intento della Stein & quello di intenzionare itoplema dell’essere. Si tratta, percio, di una
problematica di ordine ontologico, come per suasst@ammissione. Se all’inizio la Stein presenta il
problema ricorrendo alle categorie tommasiane epginariamente aristoteliche, successivamente
abbandona, o, per meglio dire, mette da parte dlandi procedere propriamente scolastico, per
attingere la questione dell’essere sotto un prafil@ggiormente attinente al metodo dei filosofi
contemporanei; nonostante lo stesso dialogo cawnilismo intrapreso dalla Stein nell’'opera,
costituisca gia di per sé un profondo motivo dii@ita per I'epoca in cui la sua riflessione suait
segnata da una riscoperta della scuola tomistaottindo la problematica dell’essere, I'essere di
cui siamo piu certi, € il nostro; affermazione dteeillustri precedenti in Agostino, Cartesio e lo
stesso Husserl. Tale certezza non deriva da urgnfa, bensi &, appunto, una certezza molto
semplice: togito, sum— pensando, sentendo, volendo, o, comungue iosgiatualmente
affaccendatosonoio e sono conscio di questo essere. Questa cartBessere precede tutte le
conoscenze” (PA 58). Cio, pero, non e sufficielte, infatti, il problema steiniano € un problema
di ordine ontologico piu che gnoseologico, pur edsequest’ultimo strettamente connesso al
primo, la domanda che sorge a questo purtioectipodi essere mi si presenta, nel momento in cui
mi presenta. Il punto di partenza ontologico étgreo, I'essere delluomo. Esso mi appare duplice,

essere e non-essere allo stesso tempo:
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Il “cid in cui sono”, I'atto, e di volta in voltaiderso; I'essere del “prima” € passato ed ha fatisto
all'essere dellora”. L'essere di cui sono consadome del mio essere, non &€ da separare dalla
temporalitd. Esso €, come essere attuale, puntulera” tra un “non piu” e un “non ancora” (PA
59).

Tuttavia in questo continuo fluire dell™oraiel “non piu” e nel “non ancora” balenddéa
dell’'essere puraehe corrisponde alt'ssere eternan quanto “I'essere momentaneo nel momento in
cui e, e qualcosa che ha il modo dell'esderg court dell’'essere pieno che non conosce alcun
mutamento nel tempo. Ma, poiché tale essere ewsolnomento, in quanto tale, non e neanche un
essere pieno, la sua caducita si insinua gia ss#te momentaneo, e questo stesso € solo un
analogondell’Essere eterno che in ogni momento € un esgen®” (PA 59).

Se, dunque, originario rispetto atipit del filosofare € la certezza d’essere, che si raasin
'essere delluomo, come certezza irriflessa, tireo originaria apparedhalogia entigra essere
temporale dell’essere creato, con riguardo padreoper I'essere dell’'uomo, conscio di tale essere,
e I'Essere eterno che si € mostrato nell'essere entaneo delluomo, in quanto I'essere
momentaneo, attuale, non é pensabile al di fudiadiurata Esso si da come qualcosa, che
sorgendo dall’oscurita attraversa “un raggio deluper poi sprofondare nuovamente nell’oscurita
(cfr. PA 60). A chi conosce anche solo marginalradatriflessioni di Agostino attorno al tempo
non possono non risultare eccezionalmente famikaargomentazioni qui portate dalla Stein con
I'analisi del tempo condotta dall'lpponate nel’Xiblo delConfessionescon particolare riferimento

al paragrafo riguardante la descrizione déileata del presente

Ecco cos’e il tempo presente, l'unico che @@mo possibile chiamare lungo: ridotto
stentatamente alla durata di un giorno solo.

Ma scrutiamo per bene anche questo giornohpeameppure un giorno solo € presente tutto. Le ore
della notte e del giorno assommano complessivanzewsatiquattro. Per la prima di esse tutte lesaltr
sono future, per l'ultima passate, per qualunquke datermedie passate le precedenti, future le
seguenti. Ma quest'unica ora si svolge essa sttiseverso fugaci particelle: quanto ne volo via, é
passato; quanto le resta futuro. Solo se si coscepin periodo di tempo che non sia piu possibile
suddividere in parti anche minutissime di momelatisi pu0 direpresente Ma esso trapassa cosi
furtivamente dal futuro al passato, che non ha pmaminimadurata Qualunque durata avesse
diventerebbe divisibile in passato e futuro; marésente non ha nessursiension&”.

by

Di conseguenza, non €& esatto affermare chiatalho dell'opera che stiamo analizzando,
I'unico punto di riferimento della Stein nella saidalisi dell’essere sia Tommaso, in quanto insieme
a Tommaso dobbiamo annoverare Agostino, cosi consséil. Tuttavia, assieme alle somiglianze
e agli echi che é possibile rintracciare tra laofaenologa tedesca e il filosofo cristiano africano,
sorgono anche delle dissonanze. Mentre in Agostirfafti, sembra prevalere I'aspetto del non-

101 Agostino,Confessioned1, 15, 19-20.
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essere della vuotezza in riferimento all’esserédidelle creature, all’essere temporale, in cui la
durata nella sua estensione, e nella sua fugappara nulla, per cui sembra quasi impossibile
parlare di vero essere, nella riflessione dellanStaspetto dell’essere, pur nella consapevolezza
della sua fuggevolezza e caducita, quale si mdaifeslla tensione tra potenzialita e attualita, e
valorizzato, tanto da poter dire: “La potenzialitte puo trapassare in attualita, il cui senso aerto
di trapassare in attualita, non e non-essere. &sgelcosa tra I'essere e il non-essere nellostess
tempo” (PA 60). Piu avanti, pero, troviamo scritt®i conseguenza dovremmo concepire I'atto
come essere nel durare di una certa fase, in atio Ifase dopo fase, diviene momentaneamente
attuale e trapassa, quindi, nell'inattualita” (PB).6

Inoltre, cosi come dall'essere incompleto iene per analogia l'idea dell’essere pieno
compiuto, sulla base dello stesso procedimenttogica “nell’atto effettivo, incompleto che ha
diritto ai suoi nomi solo attraverso una fase moiaeea, viene ottenuta I'idea delfto purq
dell'actus purusche é del tutto attuale che non percorre alcasa,fche nowliviene punto per
punto e di nuovo sprofonda, ma che é dall’etermtaercio, in ogni momento, é tutto cio che &”
(PA 61).

Analizzati I'essere che si € mostrato neletezza del proprio essere, come punto di partenza
del filosofare, I'atto stesso, mediante cui talsees & stato intenzionato, resta, ora, da anatizzar
I'*io”, come soggetto di tale atto e portatore diet essere. Il registro terminologico cambia ancora
una volta, per cui se per la descrizione dell’attsi € basati sulle considerazioni tommasiane|ger
fuggevolezza dell’essere finito, quale appare ne& proprio essere, si e fatto riferimento ad
Agostino, per la descrizione dell'io, I'autorita imateria & Husséef¥.

La descrizione dell'lo, oltre a rispondealta triplice domanda iniziale posta dalla Stein,
riveste la funzione di chiarire la possibilita ai secondo senso da attribuire al concetto di patenz
vale a dire quello dtapacita verso un’attivitaPer compiere questo passo, il modo d’osservazione
immanente non é sufficiente. Occorre, cioe, appican metodo diverso, che e quello
dell'osservazione trascendente, come Husserl émd@. Ovvero, per la Stein, bisogna partire dagli
oggetti trascendenti, da una pura riflessione oaiga. Solo cosi si dischiude il senso dell'io come
“qualcosa che ha durata, che non e solo ora, lmease sara, sebbene il contenuto del suo essere
attuale sia continuamente nuovo e differente” (BA Gale io, si mostra, pero come cosciente di se

stesso. Per questa ragione lo si dovrebbe dungusdesare come scisso al suo interno in due

102 *Autrice riprende qui la rappresentazione defleras immanente, quale appare nelle lezPei la fenomenologia
della coscienza interna del temmtella cui storia e del nesso che queste costdnistra la Stein, Husserl e Heidegger
nella concezione stessa del fenomeno della tenig@ggrabbiamo parlato diffusamente neldma partedel presente
lavoro. Qui Husserl, come nota la stessa Stein,ilparon-piu” e il “non-ancora”, e, quindi anche pé “gia” e
I“ancora”, utilizza i termini “ritenzionale” e “m@tenzionale”, come “caratteri d’essere fenomeniBiA 62), che, a ben
vedere, si riferiscono all’essere potenziale, gpalssibilita del loro passaggio all’attualita.
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differenti i0? La risposta della Stein e negativaguanto anche nel momento in cui nello stato
attuale del mio vissuto, sono cosciente di esseeevivere e a pensare, non per questo sono un io
differente, bensi & sempre lo stesso i0 a pensaggianto soggetto dell’atto del pensare, ed un io
conscio del suo essere, e del suo essere in atgame. L'io di cui sono cosciente, per come la
Stein lo intende, e quello che Husserl chiama ‘oo, che si configura come puntuale, privo di
sostanza e di proprieta, qualitativamente indigtad altro, se non per la stessa unicita dell'esser
io. Pur essendo il mio essere in continuo movimentanerso in un continuo mutare, passando da
uno stato attuale, in cui mi percepisco differeddeun attimo all’altro, tuttavia all'interno di gsta
mutevolezza e fugacita del mio essere, che lasagpdrire i colori del non-essere, si affaccia
gualcosa di qualitativamente stabile, vale a dirmib essere “i0” ed un io di una determinata
natura, un “quale”. Tale stabilita, appena affacwai®® porta alla ribalta del mio essere la
sostanza. Come emerso dalle osservazioni precedefii sostanza non abbiamo una percezione
immediata, come, invece, avviene per il nostrosstesssere-io, che abbiamo rintracciato, nel
dubbio metodico, come la certezza d’essere primatato di partenza di ogni filosofafé ma
abbiamo dovuto trascendere la sfera immanente geadare ad una sfera ulteriore, proprio nel
senso dell'oltre 'immanente. Tale ulteriorita sandigura fin d’ora — cosa che verra chiarita
maggiormente in seguito — come un oltre non solsenso verticale, cioe verso l'alto, al di 13,
trascendente la sfera temporale caratteristicaedsdire finito, e che abbiamo visto manifestarsi
come unanalogondell’eterno pieno nell’essere creaturale mancleedblcompiutezza e pienezza

assolute, ma anche nel senso della profondita:

Non urto qui [cioé nell'osservazione dell’io pu@jntro unabissd® che si apre nella vita attuale? Cid
che non ¢é afferrabile direttamente in se stessoyieme a manifestare qualcosa skedietr@ Non vi

19 |n queste affermazioni ritroviamo gli echi delleadisi husserliane contenute nelle lezioni sul temp
precedentemente citate, mi riferisco in particolimglanoscritti di Seefeld sull'individuazioneportati nellaSezione B
dell’edizione italiana tra i Testi integrativi per I'esposizione dello svilupgel problemaijn cui troviamo scritto: “Da
un lato, abbiamo laoscienza continua d’identitée questa da l'unitaynita ininterrotta identita nella continuita
temporale, cid che nel continuo flusso del tempoidéntico. Dall’'altro lato abbiamo una coscienzaeirotta,
spezzettata; nella separazione dei pezzi abbiam@lunalita di unita. Ogni unita & unita nel sesaddetto rispetto alla
continuita temporale di ogni pezzo. Si tratta, pelidunita distinte, che, tuttavia, non si raccolgaell’unita di un
tutto, ma, dato che esse riposano nell’'unita dapparizionecontinuae di una continua coscienza di unita, si riprastin
l'unita identica dei distinti” (HUSSERLRer una fenomenologia. cit., p. 252). E ancora: “Bontinuo temporal@on &
«qualcosa dreale», il tempo come tale non € qualcosa che dura a;nua serie di differenze temporali non &, a sua
volta, nel tempo, non contiene nulla di identice ch estende lungo la serie (altra cosa € I'unaterstempo»). Ma
ogni elemento che si estende lungo il tempo é readde € il contenuto temporalehe incessantemente riempie |l
tempo, e, cosi facendo, in questa continuita fdidiantico. L'identico € il realé (lvi, p. 255).
194 Anche se, a tal proposito, la Stein afferma: “@heche ho chiamato «il semplice dato di fatto 'delere» possa
assumere la pretesa di essere un primo punto dadifficimente sembra a me avere ancora bisogharn
giustificazione. [...] si pud disputare sul fattogea filosofia potesse iniziare da un punto compietate differente; si
io credo che da questo inizio si possa giungerienasirare questa possibilita. Ma che esso siatimaled irrecusabile
dato di fatto, al quale siamo risaliti, riguardoi@ non si torna indietro” (PA 69).
195 przywara, nell’opera sulla figura di Agostino padi un’antitesi “quanto mai abissale e striderspréngende
Anthitetik” (PRZYWARA, Agostino informa I'Occidentecit., p. 23), “nel contrasto che pit a fondo sca modella il
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€ qui una prima direzione, in cui 'immanenza afloitre sée ci costringe &enir fuorida essa? (PA
64).

E evidente, in queste ultime battute, I'emeggdi una dinamica e di un movimento dentro-fuori
dell’essere e della conoscenza ad esso attinente) idterior e di unexterior®, per usare dei
termini di ascendenza agostiniana, manifestandaduphbcita caratteristica deflhalogia entische
anzi vuole essere chiarita e spiegata da questaltiTale duplicita, pur non venendo mai a
mancare, come € naturale nella considerazioneedséire nella sua totalita, ricomparira con toni
fortemente accentuati nel prosiegudPditenza e attoallorché la Stein si accingera a confrontarsi
con iDialoghi metafisicidi Hedwig Conrad-Matrtius, in cui il problema delfoluzione e presentato
come costituzione “dall’alto” e “dal basso”.

E lecito, perd, a questo punto chiedersi quséeil collegamento tra le osservazioni fatte e
intento che ne era alla base, vale a dire quelddla chiarificazione del secondo senso di
“potenza’. Tale senso €, appunto, quello di “diggose all'essere”, intendendo per “essere” il suo

atto specifico:

In potentia esssignifica in potentia alicuius actus esse: é presa cio il fenomenale esser-relativo
della potenzialita all’attualita. Se tradizionalmeisi parla al contrario del fatto che ogni attcebae
“atto di una potenza”, questo ha un senso differeitintende in questo caso che I'atto deriveratzbe
una possibilita reale che sta temporalmente innanzda una “predisposizione all’'essere”
(Seinsanlage- , senza che ivi siano pensate immediate tremmsidal potenziale all’attuale, cosi come
le abbiamo nella sfera dei vissuti. (PA 62)

In quale nesso sta tale significato di potertala sostanza che si € palesata nell’analiialel
cosciente di se stesso? E proprio nella sostaredacpotenza pud essere colta come disposizione
all'essere. In tutti gli atti si manifesta I'atttai di un’unica sostanza, e alla molteplicita qadiiva
degli atti corrisponde la pluralita delle potenZguesto per quanto concerne l'essere finito,
temporale. Ma in che rapporto sta la categoriaadsstanza con I'Essere puro, immutabile, eterno,
che non diviene, e non é transeunte? Anche deditEsassoluto si pud predicare la sostanza, € la
risposta della Stein, ma in un senso differentpetis all’'essere creaturale, vale a dire in senso

analogico, per cui la durata della sostanza, sebbepossa ancora parlare di durata, non sara piu

volto di Agostino e di tutti gli agostinismi: quellira la carne, come sede del peccato, sino aicveella dottrina
agostiniana del peccato d’origine, e la carne comeendersi visibile da parte dello Spirito, intwidella centralita che
il corpus mysticunha in Agostino”. Cosi pure, come fa notare semar&dsetto, “Nel riferimento al di la di se stessi
proprio della tensione oppositiva intracreaturalivex I'agostinianoinquiteum]...] donec requiescat in T®a un lato,
un tale riferimento comporta l'anelito alla perfezé dell'e: «Est [...] simplex quaero, Est verum quaero, Est
germanum quaerofEn. In ps.38, 7). Dall'altro lato, esso sperimenta che tilttoreato, € un negativo divenire, un
giungere per passarenendum habetur, dum non venit: non tenetur, dunenigh..]. Est et non est(lvi). Percid esso
rinvia al di la di se stesso, dDeus exterior omni &' (TOSETTO,Erich Przywara...cit., p. 202).
1% 5j veda, in proposito, la nota 127 di questaSeconda Partalel lavoro, inerente la trattazione del conceito d
analogia entisquale appare nella riflessione di Przywara.
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un’estensione di carattere temporale, “bensi laatdudell’eternita che riempie ogni durata
temporale” (PA 66). NelllEssere eterno c’é una ispondenza tra sostanza, potenza e atto. Cio
vuol dire che tutto cio che esso €&, si estrinsécalanente in maniera duratura.

Siamo giunti, quindi, ad evidenziare tre sfeell’essere, quella immanente, di cui abbiamo
coscienza immediata, quella trascendente, a @iusge partendo dallimmanente, e la terza sfera,

trascendente anch’essa, ma in un senso radicalmiéietente dalla prima:

Finora, di quell’'essere puro, abbiamo detto saitatibealmente” ci si dischiude sulla scorta
dell’essere immanente, mentre la manifestazionke dektanze finite & da afferrare nellimmanenza
come manifestazione dell’esistenza. Con cio chedetto, non &, pero escluso che si possa dare una
manifestazione dell’esistenza di questo puro esamecbe nel'immanenza. Vogliamo, ora, studiare a
fondo questa questione (PA 66).

L’essere delle sostanze finite, infatti, lurmigill’'essere pienamente estrinsecato, € soggetto ad
“uno spiegamento in attivita incostanti e consesgmpre qualcosa in sé del non-essere-compiuto
della caducita — un «non ancora» ed un «non pia>sua potenzialita tende verso un’attualita, nella
guale ha il suo riempimento, ma allude anche indlietltre sé ad un essere che non si dispiega piu
nello scorrevole scambio tra attualita e poteniZalibbensi ad un essere in eterna, attuale
immutabilita” (PA 67), che € l'unico essere in gradi sostenere, proprio nel senso di essere il
sostegno dell’essere caduco che é il mio essete.cEatezza per la Stein pud derivare in modo
deduttivo dal semplice dato di fatto del propribe oza, quindi, a costituire il fondamento per una
dimostrazione di Dio, sebbene in nota la Steinridga bene che qui siamo di fronte a qualcosa di
ben diverso dalla tradizionale prova ontologicd’ esiktenza di Dio, che si basa sulla stessa idea d
essere assoluto. Non si tratta di una certezza diat@e bensi e la certezza della credenza, e,
dunque, certezza cieca, e, in quanto, cieca, nbfrigto di un vedere, come, avviene, ad esempio,
nell'’esperienza mistica, ma & da intendersi propri@enso religioso, come certezza della fede
(fideg e non coméeliet

In sintesi, ci si sono dischiuse tre sfer¥aisere, il mondo interno, il mondo esterno, dmdo
ultraterreno, di cui la terza € da considerarsi se@nda sfera trascendente, basata su un secondo
senso di trascendenza, a cui Si giunge, a partaindnanenza, per tre strade: quella
contemplativa, quella della fede e quella del metiogico. Delle tre la prima & cogente, mentre la
terza € la piu universale. La seconda necessiesshre sorretta dalla volonta. Di queste la via
tomista e quella che procede dalla dimostrazioribesigere di Dio, mentre quella agostiniana
procede “prevalentemente” dall’interiorita (cfr. B8).

Per proseguire lungo il cammino di chiarificere della struttura dell’essere e del suo senso,

scopo primario dell'opera qui considerata, la Statrene opportuno, in questa sede, imboccare la
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via dell’ontologia formale, tramite la quale ceralr significato di forma e materia, dimostrare la
possibilita di asserzioni sulle forme, staccatdadalateria, ed esaminare la possibilita di un senso
formale di atto e potenza. In tal senso l'ontolofmmale si pone comepwy gilocogia,
abbracciando tutto I'essere, essendo le sue fofonme fondamentali dellessere e di tutti gli
essenti, sebbene non si possa trascurare il prabtigtia costituzione, oggetto della filosofia

trascendentaté’.

4.1. Ontologia formale come dottrina dell’essere
Volendo partire dall’ontologia formale, perché, emetto, considerata piu universale, occorre,
pero, precisare che cosa debba intendersi quiipropnte con I'espressione “ontologia formale”.
Essa, infatti, non presenta affatto un significatdvoco, bensi risente dell’intreccio che si viene
costituire all'interno dell’opera tra linguaggio ni@nenologico e linguaggio metafisico, piu
propriamente tomista, ovvero tra Tommaso e Husserl.

Si potra, dunque, procedere lungo la stradaciata soltanto previa chiarificazione di tale
rapporto.

La via intrapresa dalla Stein si trova, infatmeta tra I'ontologia formale husserliana, cdme
troviamo formulata nelld.ogica formale e trascendentalehe si riferisce, da un punto di vista
logico, al “qualcosa in generale”, ovvero alla \aigeneralita, e I'ontologia di stampo tomista, in
cui maggiore e il rilievo assunto dal riempimentella direzione dell’essere. | due modi di
intendere l'ontologia, lungi dal contrapporsi, simpletano a vicenda, cosicché il soggetto
tratteggiato attraverso le analisi fenomenologish#’io, la persona, I'anima, riceve linfa dalla

sostanza spirituale di origine tommasiana. Nelim@mpagine dell capitolo leggiamo infatti:

se prendiamo I'oggetto nella sua intera pienezgrendiamo di esso tutto cid che lo distinguera u
qualsiasi altro oggetto, rimane ancora dell’allqaalcosache é. Ogni essente ci si fa incontro in
guesta forma. Abbiamo qui quelle forme vuote de#iexe con cui ha a che fare I'ontologia formale. Il
“qualcosa” o I'*oggetto” da una parte, I'esserel'détta parte. Nel “qualcosa” si introduce ancora u
duplice aspetto: cio che e e la qualita del sueresgoggetto, la sua pienezza ed il suo essenez®
pienezza non vi & alcun essere, percio anch’essa &érma ontologica. (PA 73)

In queste ultime battute ci si € palesaterioimeno del “riempimento d’essere”, come lo chiama
la Stein. Ci si puo chiedere che cosa si intendeat@le espressione.

Il riempimento di cui qui si sta parlando n®rche lo stesso processo del divenire proprio della
realta finita, che puo essere descritto anche medibBausilio di altri termini, quali quelli di

realizzazione, sviluppo e formazione, che, pur pdoee in evidenza aspetti diversi, non fanno

197 E |o stesso Husserl a tematizzare la relazionertralogia e filosofia trascendentale sia néieditazioni cartesiane
(Méditations CartésienngsParis 1931, p. 115ss.) sia nellagica formale e trascendentalé~ormale und
transzendsentale Logiklalle 1929)
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altro che descrivere la stessa realta, ovvero @jaell passaggio dalla potenza all’atto, da uno stat
potenziale dell’essere alla sua piena attualizrezion un individuo specifico. La questione
dellindividualita e dell'individuazione € affronta dalla Stein in merito alla relazione tra
Tutto/Intero e parti, oggetto rispettivamente aeltologia formale e dell’ontologia materiale. Nelle
stesse pagine prese in esame, infatti, afferméetsa Stein: Aliquid, quod quid est, essqueste

sono le forme ontologiche fondamentali. La lorataimioncreta e éssentel’ ens” (PA 73).

4.1.1. Ancora sull'idealismo-realismo
Il primo guadagno fondamentale, infatti, Botenza e attoe la chiarificazione del rapporto
intercorrente tra questi due ambiti d’'indaginerftalogia formale e I'ontologia materiale), e tia d
essi e la fenomenologia trascendentale, come irdela stesso Husserl, e come ¢, invece, da
intendersi secondo la Stein, la quale, ponendddlogia formale sullo stesso piano della filosofia
trascendentale, e, dunque, in un nesso di rectpr@cin essa, mostra come la via intrapresa e
percorsa da Husserl non debba condurre necessat@ateun esito univoco, quello dell'idealismo
trascendentale, che, secondo la Stein, costitlégseesione metafisica del maestro, ma per la sua
stessa natura presenti diversi sbocchi, cosicobétofogia formale, pur rimanendo legata al
trascendentalismo, non indaga esclusivamente laessione tra le due sfere dellimmanenza e
della trascendenza (da intendersi qui non in seelsgioso, ma, appunto, fenomenologico). Essa
puo occuparsi, altresi, della costituzione dellét@&mntologico-formali. Non € un caso che grande
spazio venga dedicato Bialoghi metafisicidella Conrad-Martius, sostenitrice dell’orientaroen
realista all'interno della corrente fenomenologiche proprio intorno alla sua figdfa si era
raccolto dando vita al Circolo di Bergzabern — alauStein prendera parte - ; e autrice di una
Ontologia realé® (Realontologi® Nelle pagine dedicate alla Conrad-Martius, infatoviamo

scritto:

198 3. Feldes, nel suo contributo al voluidith Stein, Hedwig Conrad-Martius. Fenomenologieetafisica, scienze
(Laterza, Bari 2010, pp. 23-50), intitoldtaifugio dei fenomenologi. Il nuovo “Circolo di&ggzabern” dopo la prima
guerra mondialeche raccoglie gli interventi al Il Convegno intazionale di fenomenologia (Bari 2009), descrive il
“Circolo” suddetto come un “gruppo di sette filoisafcui appartenevano anche Hedwig Conrad-Martidith Stein”
(op. cit., p. 23). La stessa Stein il 30 settenil®22 (ettere a Roman Ingardenit., pp. 201-202), ricorda ad Ingarden
di un incontro del gruppo, in cui “si sono riurititti i bambini della casa”, vale a dire gli stesshiugi Conrad e la
Stein, Jean Hearing, Alexander Koyré, Hans Lippsaked von Sybel, di cui la Stein fa esplicitameritnome. Feldes
precisa come tutti e sette i filosofi citati stugiao con Husserl a Gottinga e facevano parte tigtiaieta Filosofica”
(Philosophische Gesellschpflondata da Theodor Conrad. Essi si erano allatitesha Husserl per seguire Adolf
Reinach, suo primo collaboratore, in cui ritrovavajuella “vera fenomenologia”’, come la chiama lan@d-Martius,
che si basava sul primo approccio del maestrapiposizione alla radicalizzazione del punto diavistisserliano
verificatasi con la pubblicazione delldeen in cui il nuovo punto di vista appare “trascenddéista”, e sempre piu
lontano dalle “cose concreteVdn den Dinge)) perdendo di vista cio che € determinante (c@NRAD-MARTIUS,
Die transzendentale und die ontologische Phanonogim®lin Hedwig Conrad-Martius. Schriften zur Philosophik |
E. Avée-Lallemant (ed.), Késel-Verlag, Miinchen 19885, 394 ss.).
199 CONRAD-MARTIUS, Realontologiein «Jahrbuch fiir Philosophie und phanomenologigetrschung», Band VI,
Max Niemeyer Verlag, Halle a. d. S. 1923, [158-333]
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L'idealismo trascendentale [...] non afferma alcuifzeddenza del mondo cosale da un determinato
soggetto individuale (come il solipsismo), bendbda relativita di un mondo siffatto ad individui
possedenti una certa struttura, attraverso la itaiintenzionale puo essere costituito. [...] Perio
certo giusto dire [come fa Husserl] che il mondoneoci appare, per identificarsi in tali decorsi di
apparizione, e relativo a soggetti del nostro tida.non e assurdo dire [come fa Tommaso] chedll su
essere non sarebbe equivalente ad una siffattaesqzaae che sarebbe pensabile un altro modo per
conoscerlo, nonché un’esistenza del mondo mateialespetto di Dio, prima che vi fossero creature
viventi sotto i cui sensi tale mondo potesse cadeessere creato significa essere messo in luce da
Dio ed avere un essere differente da quello diyiRé. 356-357)

Appare, cosi, evidente, nel confronto tra lddss Tommaso, che si gioca all’interno dell’opera,
il profondo intreccio tra problematiche gnoseolbgi@ questioni metafisiché

Si ripresenta qui l'antica problematica, amtin relazione all'elaborazione del metodo
fenomenologico, come riduzione fenomenologicaadielhsione interna alla scuola fenomenologica
tra due correnti distinte, 'una, quella idealigtdrascendentalista, facente capo ad Husserl, e, in
particolar modo agli sviluppi successivi del sumgero, in senso, appunto, idealistico; l'altra,
realista, raccolta attorno alla figura di Adolf R&tch, primo collaboratore di Husserl a Gottinga, e
morto nel 1917, sul campo di battaglia della Prigurra mondiale. Reinach, secondo quanto
riportato dallHusserl-Chronik, era presente a Gottinga gia a partire dal 19068ieine ad
Alexander Pfander. Egli si era avvicinato ad HussiEpo aver seguito le lezioni di Theodor Lipps
a Monaco, da cui provenivano anche lo stesso Pfamdéeodor Conrad, successivamente marito
della Conrad-Martius. E di J. HeriHg la testimonianza di una discussione sorta durémte
esercitazioni tenute da Husserl, tra il maestroeen&th, in merito allo sbocco idealistico della
fenomenologia successivo alla pubblicazione deiéen In seguito alla morte di Reinach, la Stein
tentera di coinvolgere il sopracitato “Circolo defgzabern” nella pubblicazione di un volume in
memoria del collega scomparso, a testimonianzéedame intellettuale tra i sette di Bergzabern e

lo stesso Reinach.

4.1.2. Il realismo di Hedwig Conrad-Martius
Il realismo della Conrad-Martius, infatti, € mogsoprio dal desiderio di seguire il darsi delleeos

per come esse si danno, anziché sforzarsi di fitmst® sulla base di categorie fisse.

110 Angela Ales Bello, nella suBrefazioneall’edizione italiana dPotenza e attosottolinea come “la questione posta
dalla Stein [ovvero quella della possibilita dedistenza della realta materiale al di la dellagmea dell'essere umano]
e gia risolta positivamente da Husserl nell'affezione della creazione da parte di Dio di tutte ésec e anche
dell'esistenza delle cose prima che I'essere uncafasse” (PA 9-10).
11 K. SCHUMANN, Husserl-Cronik: Denk-und Lebensweg Edmund Hus¢€risnaca del pensiero e della carriera
di Husserl) Husserliana-Dokumente Den Haag, M. Nijhoff 1977.
Hzcfr. J. HERING, Bemerkungen (iber das Wesen, die Wesenheit unifieiein «Jahrbuch fiir Philosophie und
phanomenologische Forschung», Band 1V, Max Nieméajentag, Halle 1921, scritto in occasione del setsmo
compleanno di Husserl.
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Nell’Ontologia Realel problema posto dalla Conrad-Martius e per ceetisi qui riproposto dalla
Stein, é quello di stabilire fino a che punto ssgm essere sicuri della realta di questa o quella
datita, consapevoli del fatto che la domanda stdlalta di ogni ambito parziale coinvolge
necessariamente la totalita del reale. Per cublaathda da porsi sara: che cos’e la realta? E, in
ultima analisi, perché I'essere piuttosto che ilafiE, ciog, in gioco la relazione tra essenza ed
esistenza. In particolar modo, la posizione a annb riferimento la Conrad-Martius, e, piu 0 meno
indirettamente, anche la Stein, &€ quella contenelia Osservazioni sull’essenza, I'essenzialita e le
ide€™®di J. Hering, in cui lo sguardo dell’autore & tg pitl che alla Scolastica, al pensiero greco,
platonico e aristotelico allo stesso tempo. In baspiesta posizione la sostanza primarigyrtde
ousiaconsisterebbe ne#lssenzialitd Wesenhejt o eidos che deriva dal considerarenbs il “che
cosa’, il ti, in se stesso, e distinta dalla sfera degli oggediali, che costituisce, invece, una
deutera ousiaNon e di quest’avviso la Stein, la quale nellgipa diEssere finito e Essere eterno
sostiene che dusia a cui fa riferimento Hering nei suoi scritti nonda intendersi in senso
autenticamente aristotelico. A suo parere, secdadwoersione originale di Aristotele, per cui
“I ousianel senso piu stretto e proprio [...] éslastanzacioé unrealefondato in sé che contiene in
sé la propria essenza e la sviluppa” (EES 304).

Oltre al concetto di sostanza, un altro ettacmolto importante € quello dggettq che per
Hering assume un significato molto ampio. Ess@tihfpud essere inteso sia come oggetto reale o
empirico, sia com@ggetto ideale Inoltre, in Husserl, &€ possibile rintracciare uraetura duplice
delleideg ovvero come esse sono nelle cose e in se skEdanto, I'idea in quanto tale non esiste
né qui né ora, anche se l'idea nella cosa, e setiigpea di una cosa determinata, caratterizzata,
quindi, da una determinata collocazione spazio-teaip. Cosicche nella cosa l'idea assumerebbe
una specifica raffigurazione spazio-temporale. Tidéinzione equivale a quella sussistente tra idea
come vuota generalita e idea come essenzialitprilaa caratterizzata da indeterminatezza, la
seconda assolutamente determinata. Pur essendmigréale distinzione nelleleenhusserliane,
essa non sarebbe, pero, stata sufficientementeizeata.

Le analisi di Hering costituiscono per la GaoavMartius lo spunto per procedere alla distinzione
tra esistenza reale o fattuale, e esistenza ideadtica e geometrica, e alla messa a tema dete lo
reciproche connessioni. Nel primo caso avremo ist&&a oggettiva, nel secondo un tipo di
esistenza soggettivo, in base al livello di autoi@odell’essente specifico a cui € riferita I'esista
stessa, per cui piu I'essente si mostrera autonepyindi, meno relativo a qualcosa di altro da sé
maggiore sara il grado di oggettivita dell’esisnad esso connessa. Pertanto anche

all'allucinazione puo0 essere attribuito un tipoedistenza che non e, pero, quello dell’esistenza

HERING, Bemerkungen iiber das Wesen, die Wesenheit undegieit., pp 495 e ss.
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effettiva-reale, appunto perché estremamente sigyet strettamente legata alla rappresentazione
umana. Ma il darsi fattuale dell'esistenza real@ worrisponde a cio che in Husserl troviamo
indicato con l'espressione “datita in carne ed ‘bgtmibhafte Gegebenhgitbensi sussiste un
“essere in carne e ossa dell’esistenza realetbhaftigkeit des realiter Existirendgnn quanto nel
primo caso permane un livello di soggettivita daftsil in carne ed ossa dell’oggetto ideale, dal
momento che & un darsi in carne ed ossa per me panaltri.

Un secondo rilievo da fare &€ dato dalla relagi tra I'oggettivita dell’'esistenza e la sua
determinatezza, per cui maggiore e la determinatdeila cosa, maggiore sara il livello di realta
della sua esistenza specifica. Cio significa, cgusatemente, che un’esistenza reale, riferita ad un
oggetto, sara determinata e, quindi, collocata isgamporalmente, appunto, in quanto la
determinatezza, di contro all'indeterminatezzaadellota generalita, porta con sé il riferimente all
due coordinate fondamentali dello spazio e del teriiceversa, in conseguenza di quanto appena
asserito, non é corretto affermare che solo lo isgamporale € reale, sara semmai un che di
realmente determinato, senza per questo potercigese di esistenza si puo parlare essa debba
essere necessariamente un’esistenza di tipo tetegatiuale. Sintetizzando, si pud affermare,
insieme alla Ales Bello - che ha diffusamente #tatidel rapporto idealismo-realismo nell’ambito
della scuola fenomenologica, e delle varie direzaime ad esso sono state impresse dai maggiori
rappresentanti dei due indirizzi sulla base detbtogia reale della Conrad-Martius -, “che la raalt
e data quando un sostrato determinato essenzi@nmengualcosa di determinante in modo
essenziale si comportano come un vero sostratone cma quidditd «caricatds$ **>. L'ontologia
reale della Conrad-Martius mira, quindi, ad anarezil reale nella complessita della molteplicita
delle sue determinazioni. Questo € il senso irdebbono essere letti, non solo la sté€3atologia
reale a cui abbiamo fatto sin qui riferimento, ma ancl®aloghi metafisicj con cui la Stein si
pone in aperto dialogo. Saranno ulteriormente @&igare i differenti piani su cui si pongono le
riflessioni delle due fenomenologhe, evidenzianalatiouita e discontinuita.

Innanzitutto, bisogna dire che per quantaceame I'applicazione del metodo fenomenologico al
campo dell’ontologia reale la Conrad-Martius sieai¢ esplicitamente all’Husserl delRicerche
logiche e, dunque, al primo livello di riduzione fenomesgita, quello eidetico, rifiutando quello
trascendentale, teorizzato nelldeen Nel saggio La fenomenologia trascendentale e la
fenomenologia ontologick Conrad-Martius precisa i termini in cui deveegsdetta la sua scelta
di fondo di procedere in direzione di una fenomegil di tipo ontologico, che sara anche quella
seguita dalla Stein, anche se con accenti divessuestione che sta alla base di tale scelta € la

114 CONRAD-MARTIUS, Realontologiecit., §14.

15 ALES BELLO, Fenomenologia e ontologi@n A. Ales Bello, F. Alfieri, M. Shahid (a cura)dEdith Stein. Hedwig

Conrad-Martius. Gerda Walther. Fenomenologia deléasona, della vita e della comunitdaterza, Bari 2011, p. 53.
64



centralita da attribuire al fenomeno della reakh miondo. Nel saggio, apparso in occasione del
centenario della nascita del maestro, i toni deliscussione appaiono alquanto smorzati, o
quantomeno riportati nell'alveo di una “questione famiglia”**®. Per trascendentalismo non
sarebbe da intendersi nel senso di un’aperta negaz dubbio circa la realta del mondo, della
natura e della soprannatura. Il problema per Husseebbe piu gnoseologico che ontologico o
metafisico. Cio che e centrale per Husserl e res@ll senso del mondo per noi, in quanto “soggetti
che sono nel mondo e ai quali il mondo si‘d4™L.a Ales Bello fa notare come la questione possa
essere letta nel senso di un timore da parte déétlidi cadere nel realismo ingenuo, e, al cortyari
da parte della Conrad-Martius di cadere nell'ideab, tenendosi, pero, al contempo, bene alla
larga dallo stesso realismo ingenuo paventato dssétll Secondo lo stesso HusSérlinfatti,
sarebbe possibile assumere di volta in volta it vista del soggetto o dell'oggetto, che appare
quindi, alternativamente come immanente o trasa#rdestatico e dinamico, superando, cosi, il
tradizionale contrasto tra idealismo e realismoa daplicita, e una polarita che richiama da vicino
le riflessioni compiute da Przywara sull’adeguatedell’analogia entiscome principio metafisico

in grado di spiegare, senza eliminarla, la coniradde del reale. Per Przywara, infatti, I'idealsm

e il realismo, nella loro accezione generale, itderdunque, non solo allambito fenomenologico,
ma alle forme che essi hanno assunto nell'intersacdella storia della filosofia, sono da ritenersi
due diverse concezioni del divenire, che rispondamdoro volta, ad una duplice forma di
tragicismo, insito nel divenire stesso: quello ddétla tensione/aspirazione da parte del creaturale
(divenire etico-spontaneo) e quello di una tensaparteciparsi da parte del sovra-creaturale
(divenire mistico-passivo). Per cui possiamo partiiridealismo nel caso di un “divenire essenziale
di una essenza esistenziale, poiché ha come metmisdra I'assoluto costituito dall’'esistenza
dell’'essenza”, e, come tale, esso e espressiame di

tragicismo ideativo(nella «tragicita dell’idea»): etico ideativo quanconsiste nel naufragio attivo
della tensione-dell'aspirazione (propria dell'idealo etico-spontaneo) all'assoluto di un «ideale
posto in esistenza»; mistico-ideativo, quando tesinel naufragio passivo della tensione-a-
parteciparsi da parte dell’assoluto di un «idedhe @siste» (in un idealismo mistico-passivo).
Sull'altro versante, il realismo del divenire esistiale di una esistenza essenziale, poiché ha come
metro di misura I'assoluto costituito dall’esserdsl’'esistenza, € nell'intimo un tragicismo readist
(nella «tragicita dell’essere»): etico-reale, quambnsiste nel naufragio attivo della tensione-
dell'aspirazione (propria del realismo etico-spoet@) all'assoluto di un «esisteteut court;
mistico-reale quando consiste nel naufragio passelia tensione-a-parteciparsi da parte dell’assolu

di una «esistenza pura» (in un realismo misticipay (AE 237)

18 cfr. ALES BELLO,Fenomenologia e ontologiait., p. 56.

17 ALES BELLO, L'universo nella coscienza. Introduzione alla femmmlogia di Edmund Husserl, Edith Stein,

Hedwig Conrad- MartiusEdizioni ETS, 2003, p. 202.

18 Cfr. HUSSERL Phantasie, Bildbewusstsein, Erinnerung (1898-192%)ra di E. Marbach, idusserliana vol. 23.
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Sempre Przywara, nel s@malogia Entisin merito al rapporto tra fenomenologia e reatism
parla di una vera realogia, in contrapposizione dlie pseudorealogie (quella fenomenologica e
guella esistenzialistica), cui spetta il compitd‘abdgliere le proprieta specifiche che differenzian
nettamente il reale dai contenuti di coscienza” (38). Che cosa cid comporti lo si comprende

bene dal prosieguo del discorso:

In un modo o nell’altro la fenomenologia € sempre idealismo. In essa 'uvomo e il mondo
confluiscono in un insieme omogeneo, anzi 'und’alélo. Non c’é spazio per i «contrari», o, per
meglio dire, per i «contraddittori» eraclitei. lue prototipo & I'«armonia» cantante del mondo
matematico di Pitagora. Cosi nulla resta esclus@elasiero connettivo puro di una razionalita pura,
tanto che anche la dialettica hegeliana si riduoea dialettica ideale pura che «si sviluppa daesé
perfino il materialismo dialettico, nonostante Fasi sull’economia reale, ecc., «si sviluppa da, sé»
finendo, cosi, per «ideologizzare» il vero realeqfall'idealistica economia di piano e alle sueokie

del capo»). Ma contro questo idealistico «osciliarge stessa» della coscienza pensante-poetante, i
vero reale e invece quello che oppone resistenzacakpensiero puro», quello contro cui io «urto» e
che quindi non si concilia col mio «calcolo». (AG13

Tuttavia, nel paragrafo precedente aveva ratieo:

L’eidologia strumentale del contemplare puro deltloio aperto sulla realtd in cui sfocia I'origirari
eidologia noematica di Platone é la via necessamiacui una fenomenologia diviene procedimento
metodologico per la realogia. Allora il termine é@emenologia non definira piu la via che va dalle
«realta», che sono mera «parvenza», porteoamenaideali o trascendentali, cioé al «puro essere»
(paivewv negativo), ma quella per cui quelle stesse resakananifestano» sempre di piu a un’«occhio
aperto e puro»givev positivo). (AE 379)

4.1.3. ll realismo di Edith Stein
E lecito chiedersi, a questo punto, a che livellpahga la trattazione della Stein, rispetto propri
alla questione dell'idealismo/realismo. In parté é emerso gia a partire dalla Prima parte del
presente lavoro, in parte si € venuto a delineatecorso delle considerazioni appena fatte. Tale
aspetto necessita, pero, di un ulteriore approfoadto, diretto a chiarire il rapporto di vicinanza-
lontananza tra la Stein, la Conrad-Martius e IesieHusserl, al fine di cogliere I'autenticita del
pensiero steiniano.

La posizione della Stein é gia espressa emdineente, come appare dal carteggio con Ingarden,
negli anni dell’assistentato a Husserl. Gia nel7l%ifatti, anno della pubblicazione della sua tési
laurea sull’empatia confessa all'amico e collegandirire seri dubbi sull’'attendibilita della
costituzione sulla base del trascendentalismo, cmsie si veniva a delineare a partire dédieen
Per la Stein la costituzione deve essere dupliceameferita ad una natura fisica assolutamente
esistente ed ad un soggetto con una determinatiusér conoscitiva. Quest’ultima questione verra
ampiamente sviluppata negli scritti del 1922-25rimo aspetto trovera, invece, espressione negli

scritti di carattere piu direttamente ontologicotafisico, raggiungendo il vertice ssere finito e
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Essere eterno Con riferimento all’aspetto soggettivo del probke della costituzione,
particolarmente importante e il saggio del 1922, doi la Stein riprende e sviluppa
fondamentalmente le concezione husserliana dellaci@mmza come corrente di vissuti
(Erlebnisstrom contenuta nel secondo volume ddiiieen D’altro canto € evidente linfluenza
esercitata su di lei dalla Conrad-Martius, sopttitnelle opere di carattere ontologico, in curgpe
pur distaccandosi esplicitamente da alcune posizieh maestro, specialmente in relazione alla
guestione dell'idealismo e dell’accentuazione detd dell’esistenza, tuttavia, cido avviene con toni
meno duri. Per la Stein I'idealismo di Husserl,icosme viene detto ifEssere finito e Essere
eterno,consisterebbe sostanzialmente nel mancato riconesto del legame sussistente tra essere
essenziale e momento attuale-reale; secondo la, $t@ece, I'essenza dell’essenza, come lei la
chiama, si ritrova sia nell’essere essenziale obl€essere attuale-reale, secondo la posizione
espressa da Hering, e precedentemente discussajifiessenza avrebbe una posizione intermedia
tra essenzialita e mondo attuale-reale (cfr. EEH.12idealismo husserliano, quindi, non e tanto
legato alla centralita dell'io propria della forraalone fichtiana, quanto all'idealita del contenuto
conoscitivo, propria del neokantismo di Natorp. fleache la descrizione dell’io, come intero fluire
dei vissuti, che si dispiega nel tempo, riprendeidione husserliana dell'io, che costituisce ihfu

di partenza per ulteriori approfondimenti ineramb spettro di realta piu vasto (che per la Stain e
grande sfondo metafisico dell’essere), di per s& svdluppate da Husserl, sebbene non escluse in

linea di principio.

4.2. Attualizzazione come riempimento d’essere
Le riflessioni qui condotte sull'idealismo-realismaprono la strada alle successive osservazioni, gia
in parte anticipate, in materia di ontologia foreahel cui campo rientra anche I'analisi del
riempimento d’essere, ovvero della determinaziamrenéle. Sulla base di tale analisi si pone in
evidenza come i concetti ontologici fondamentaklgquelli dialiquid (I'oggetto), ilquod quid est
(il che cosa) e Esse(l'essere) siano forme vuote incomplete che netzessidi un riempimento,
anelano, anzi, a tale riempimento in individui amtic Occorre, pero, chiarire, parlando, appunto,
di ontologia formale come dottrina delle forme @sléere e dell’essente, che cosa si intenda qui per
forma (Bild). Bisogna, infatti, distinguere due piani dellanf@, in riferimento alle cose visibili, per
cui essa si contrappone alla materia, dandole foomae nel caso delle forme geometriche; e in
riferimento ai corpi viventj che e il piano specifico del nostro interesse, réfazione al
dispiegamento vitale dell’essere, 0, meglio, defiente, in tensione tra la potenza e I'atto, ovvero
tra materia e processo della sua formazione. Ngeb ki corpi viventi assistiamo, infatti, al
dispiegarsi dall'interno di una forza intrinsecacarpi stessi. Si tratta, pertanto, non di una #orm

imposta dall’esterno, o giustapposta, ma, apputiton movimento opposto, che procede da dentro
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a fuori, dall'interno all’esterno, sebbene I'essestesso di questa forza interna o interiore, debba
trovare una qualche giustificazione d’esistenzaddmanda potrebbe essere diversamente posta: da

dove questa forza?

5. Il divenire del flusso originario di coscienza
Una chiarificazione in tal senso da parte dellanSteviene non tanto dBotenza e attoquanto da
uno studio precedente, in cui il concetto di fovzene sviluppato con ampiezza dalla Stein. Mi
riferisco aPsicologia e scienze dello spirjtm cui la Stein fa un’analisi dettagliata dei ivigpi di
forze che entrano in gioco nella costituzione tleddo dei vissuti. Se la forma, quindi, va intasa i
maniera polivoca, cosi € anche per il concettoodid. Il punto di partenza per sviscerare tale
concetto non € tanto l'essere in generale, quantoessente preciso, nella sua individualita
determinata, cioé I'essere umano. E il flusso dic@nzaoriginario, come flusso di vissuti in puro
divenire, a far emergere nella sua pienezza I'a&zgwolta dalla forza nellambito del vivente, che
raggiunge il suo vertice nell'essere umano. Andaadoonsiderare il fenomeno della causalita
psichica, che la Stein considera come una delleirpportanti questioni metafisiche, in quanto
mette in luce lantica contesa tra determinismo ndeierminismo nell'ambito del vivente,
osserviamo come la vita psichica dell'uomo si sgffj)a alla sua inserzione nell’ambito della pura
causalita della natura; questo perché occorrerimopluogo, considerare la distinzione - spesso
trascurata dalla psicologia tradizionale sviluppiata senso dogmatico rispetto all'indipendenza
dell’'essere del mondo dalla sua relazione con ggsetio umano conoscente - tra psichico e
coscienza, che incontra una valida delucidaziondtardso nellambito delle analisi
fenomenologiche. Per coscienza la Stein intendéageoscienza costituente ultima, ovvero il flusso
originario di coscienza, attuando un processo djressione che mira ad intenzionare
gnoseologicamente le cose stesse, secondo laitraelizlel metodo fenomenologico. Ma la
coscienza di cui la Stein parla non € la cosciereaenso dellddeenhusserliane, dato che, come
ammettera lei stessa, nelle sue analisi intendaraep la coscienza dalla molteplicita dei suoi
correlati, dagli oggetti noetici e noematici chestitoiscono la sua unita. Facendo cio, ella segue
esplicitamente le ricerche del maestro sulla cogei®riginaria del tempd’.

Secondo tale visione, il flusso originariocdscienza si costituisce come continuumindiviso
e indivisibile, le cui fasi fluiscono le une nebdtre, all’interno, appunto, di un flusso unicore i
continua crescita. Si assiste ad una produzionant@ndei vissuti, di cui non si riesce a rendere
ragione ricorrendo alla pura causalita: ogni vigsermerge dal precedente, e la fonte originaria di

tale divenire “rimane nell’'oscurita” (BP 45). Civvaene in quanto nel divenire continuo delle fasi,

19 Quando la Stein scrive, leezionisul tempo del maestro dovevano ancora essereigaitghl
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il sopraggiungere, o I'emergere della successiva fa sprofondare nel nulla la precedente;
assistiamo, infatti, ad un “persistere «viventeb«d@scorso», in modo tale che una fase del flusso
contiene nello stesso tempo cio che diviene edldivenuto, ma tuttora vivente (che e vissuto
guanto tale comeancoravivente, per cui si distingue proprio da cio chmra& «ora» nel vivere
mediante un’indicazione che rimanda al passatoan@Qo quello che e trascorso, raacora
vivente, si unisce nel vivere con qualcosa che enascgquel momento, si formano le unita del
vissuto. Una tale unita é chiusa fino a quandowvi@naggiungono nuove fasi” (BP 46).

Non solo, accanto all’ancora vivente nek$lo dei vissuti, c’é anche qualcosa di morto, di
cessato, che, pero, non € un morire nel senso denme proprio sprofondare nel nulla, in quanto il
vissuto trascorso, pur lasciandosi alle spalleaoszienza piu 0 meno vuota, resta conservato nella
sua vivacita, andando ad arricchire il flusso ¢ostite dell’'unita di vissuto. Il trascorso ha, gioe
ancora un modo dell’esistenza, non € un nulla agsomma, “pur restando sullo sfondo del flusso
vivente, [...] esiste la possibilita che vi «risalga®altra volta” (BP 46), in unpresentificazione

Nel divenire del flusso dei vissuti, assistiemuindi ad un riempimento continuo del tempo
fenomenologico, sia nellsuccessionsia nellacontemporaneitaei vissuti: ogni momento viene

ripetutamenteiempito.

5.1. Intensita, tensione e distensione temporale desuis
Parlare di nascita e di morte in relazione alldaudi vissuto, o a quelli che usualmente chiamiamo
vissuti, del loro nascere e morire all’interno tlesso, vuol dire chiamare in causallarata

Abbiamo, infatti, piu volte usato espressionme “ancora” o “non piu”, o “ora”, e abbiamo
parlato di tempo fenomenologico. Ogni vissuto hada durata, una determinata durata. La durata,
a sua volta, e legata afitensitacon cui si presenta un vissuto. | vissuti, infaittre a distinguersi
sulla base del genere, e del campo sensibile @ssuappartengono, possiedono un diverso grado di
intensita, per cui e facile che un vissuto di elavatensita, persista piu a lungo di uno di minore
intensita. Ma che cosa € da intendersi qui comsgit& del vissuto? Per comprendere meglio la
guestione, occorre chiarire il concetto di visslEeso e costituito da tre componenti, che sono il
contenuto (es. il colore, il senso di benessere),eche ne definisce la qualita; il vivere (il Sem
delle sensazioni, ecc.); e la coscienza del vistsso, che possiamo anche identificare in una cert
misura con questo. L’intensita del vissuto € datladiverso grado di tensione del contenuto e del
vivere del vissuto, che, a loro volta, determindingrado di chiarezza della coscienza, che puo
essere piu 0 meno desta. Un vissuto dal contemtgmso, non va, pero, confuso con un vissuto

intensamente vitale.
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5.2. “Forza” e causalita psichica
Dal flusso di coscienza siamo, cosi, passati aapadei sentimenti vitali e degli stati vitali. Nel
sentimento vitale si presenta lo stattualedel mio io, il suo stato vitale che e variabilea melle
sue variazioni conserva una qualieale persistente: |#orza vitale Reale in quanto riferita all’'lo
reale, e non all'lo puro, esperito originariameotene punto d’irradiazione dei puri vissuti, come
quella realta trascendente che viene a datita estaiidosi nei dati immanenti, pur non diventando
mai immanente esso stesso. L'io reale corrispoingece, a cio che noi consideriamo normalmente
la sfera dello psichico. Dalla forza vitale va tlitd, anche se e da considerare sempre in stretta
connessione con essa,ftaza psichicache la Stein attinge, nella sua formulazione)idagdi di
psicologia di T. Lipps. Essa consiste in una sdrtacorta che si consuma nel corso dell'azione, e
che @ minore in condizioni di stanchezza corporeh malattia e si esaurisce velocemente, ma
aumenta nuovamente con il silenzio e il nutrimen®P 57, n.1). Si evince, dunque, la stretta
dipendenza della forza psichica da quella vitakefdrza vitale svolge precisamente una funzione di
mediazione nella connessione causale dei vissufitadia essa non e quantificabile, non e
misurabile, come accade per la forza intesa mecaamnte nella sfera delle scienze esatte. E
possibile, inoltre, che lo psichico si nutra dialira forza per accrescersi, e che la forza vitale
venga assorbita totalmente dalla vita psichica, smaompleti mediantejualcosache affluisce
dall’esterno. Accanto alla vita naturale, infastissiste una vita spirituale distinta da essagstata
dal processo di motivazione, che accanto alla digusmuove, appunto, il divenire del flusso dei
vissuti, su di un altro piano, quello del mondo &ori, degli scopi pratici e delle opere.

Esistono, quindi, una forza vitale sensibileuga forza vitale spirituale nell’ambito dello
psichico, oltre alla forza spirituale, che inerisgefera dello spirito e riguarda gli atti propniante
spirituali. Le prese di posizione spontanee, infatipetto al mondo dei valori, possono trasforsnhar

in fonti di impulsi e di tensioni per la vita psich.

6. Spirito e vita nel dispiegamento dell’essere
Da quanto appena detto emerge la trama intricdtantteccio tra spirito e vita nel dispiegamento
ontologico dell'essere. Se da un lato, infatti,féeza vitale sensibile sembra condizionare |l
rendimento della forza spirituale, per cui conehire meno della freschezza corporea diminuisce
anche il vigore spirituale, dall’altro si deve ailtiira dire che quanto piu una forza vitale seitesib
va perduta, tanto piu essa € alimentata spirituaiené&ussiste, pero, un’ulteriore possibilita,ieec
che I'impulso che affluisce dai contenuti superigi@antita necessaria per vivere tali contenuti,
cosicché la forza vitale spirituale ne risulta@hita a tal punto da non dover ricorrere all’appor

della forza vitale sensibile. E altresi possibia wegolazione razionale della forza vitale, in mod
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da poter superare l'usura prodotta dalla vita ste, che richiede un elevato dispendio di forze,
come nel caso di contenuti, quali quelli di spagemingoscia, tristezza, che, anziché rinnovare la
forza vitale, sottraggono vigore e vitalita alléavspirituale dell’individuo, paralizzandone anghe
alcuni casi la spinta all’azione.

Accanto a tale intreccio di forze, esisteo stato di riposo in Dioche si traduce in un totale
“rilassamento di ogni attivita spirituale, in cudm si fanno piani, non si prendono decisioni e non
solo non si agisce, ma si rimette ogni cosa futalfa volonta divina e ci si «abbandona»
completamente al «destino»” (BP 115). Tale statopdiso in Dio comporta la liberazione da ogni
preoccupazione e da ogni responsabilita e impedragae, che, pero, non si risolve in uno stato di
inattivita, ma riempiendo l'essere di nuova vitaslinge, senza alcuno sforzo di volonta, ad una
nuova attivita. Esso costituisce, cioé, un nuowtina di forze, che sostiene I'agire e il processo
della realizzazione e attualizzazione vitale defieye.

Dalla forma siamo cosi risaliti nuovamenteyriite il concetto di forza in azione nel flusso di
coscienza, alla messa in luce di due ordini di cbse distinti, ma in relazione costante tra loro.
Due ordini che rendono ragione della molteplic#énantica di potenza e atto, e che corrispondono
a due diversi livelli di pienezza d’essere, tantte cda un lato appare possibile parlare di
riempimento d’essere di vario grado, dall’altroyane, si puo solo attestare una pienezza che non
viene mai meno, e che costituisce la fonte delgssa di riempimento (PA 55): “L’intero sistema
dei concetti fondamentali [di una dottrina delleis§ viene attraversato da una radicale linea
divisoria, la quale — movendo dall’essere — fengiei singolo concetto fondamentale, di modo che,
al di qua e al di la di essa, mostra un aspettersloz niente puo essere detto nello stesso senso di
Dio e delle creature” (PA 55-56). E questo e ilssedellanalogia entiscon cui si € soliti indicare
la relazione tra Dio e le creature, per cui € fmiesricorrere alle categorie di potenza e attohanc
in riferimento a Dio, ma in modo diverso rispettac@ame esse vengono utilizzate rispetto alle
creature.

La potenza di Dio, infatti, non & in contrappne all'atto, come potenza esclusivamente
attiva. Cosi pure l'attivita di Dio & diversa daetja delle creature, in quanto eterna. In Dio nion s
puo parlare di un inizio e di una fine in relazi@aiesuo agire, dal momento che il suo stesso essere
non conosce inizio e fine, ma e eterno. L attiviteaturale presuppone, invece, una potenza passiva
come suo principio, ovvero recettiva, in gradoidevere I'essere, e solo in riferimento ad essa e
possibile parlare di un inizio e di una fine dajit®. La dinamica di potenza e atto consiste,
appunto, in questa tensione continua che vive diesgreato, tra essere e non-essere, e che
costituisce il processo del divenire, quale appadeesempio, nel flusso originario dei vissuti di

coscienza, precedentemente descritto. E per na@meegsii € da intendere non un nulla, ma una
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carenza d’essere che attende di essere riempit@ ®potenza e atto €, quindi, possibile parlare
anche di essere potenziale e essere attuale iephiodt senso: come essere reale e possibile; come
dimensione d’essere di un essere chaistihiude nel tempa& come modi d’essere che precedono e
seguono questa dimensione nellora”. Da un latm, [a potenza € principio dell’'atto, come la
capacita dell’essere verso una specifica attid#dl, altro, I'atto appare presupposto della potenza
in quanto conferisce I'essere ad un essente dafisistenza attuale non piena (cfr. PA 92).

6.1. Evoluzione come costituzione “dall'alto” e “dal bas"*?°
Tale intreccio tra questi due livelli di esserealgusi mostra nel processo riempitivo del divenire,
puo anche essere descritto altrimenti nei terminind evoluzione che proceda pero tramite una
costituzione contemporaneamentdal’ basso” e “dall’alto”. Che cosa dobbiamo intendere
esattamente con queste espressioni? Il discoratiarishiaro se riprendiamo per un attimo in
considerazione la vita personale spirituale dedbes umano e la confrontiamo con la realta
molteplice degli altri esseri naturali. Alla baselld natura, infatti, € possibile intravedere un
“«impulso» universale ad ottenere forma nell’esizte materiale, cioé uno sforzo primordiale a
rendersi corpo nell’esistenza specifica [...] Ogritarmateriale diviene, cosi, una manifestazione
specifica e del tutto diretta di questa brama daaizzazione” (PA 270-271). Dietro ogni messa in
forma a cui assistiamo in natura, si cela un “cieepeto, proveniente dalla profondita primordiale,
la nuda brama di messa in forma e corporeificazionge stessa, «comunque» essa sia, 1 vicoli
ciechi, i sempre nuovi traviamenti, i tentativieegdrove a meta, grottesche, che portano ora asguest
ora a quella specie e che ora - riusciti nella #ordh una corporeificazione ed entificazione
essenziale - si diffondono verso spazi temporah dominabili con lo sguardo, conservandosi in
quanto tali [...]. E qui l'indistruttibile base pegni concezione evoluzionistica e «vitalistica» dell
natura” (PA 272). Non sembra, pero, pensabile tkhesmo naturale, come regno della natura, si
lasci fondare a partire dal basso in questo furimspeto ed in questa furiosa ricerca, da cui
dovrebbe derivare piu un caos che un cosmo, ouweaos della pienezza a partire dal precedente
caos vuoto. Il passaggio dal caos delle materieosino pud avvenire solo tramite una messa in
forma, come separazione e articolazione, messarinaf attuata attraverso un principio formativo,
che si faccia corpo vivo e che si interiorizzi, cielelimiti e formi, appunto. E il processo della
formazione che procede dalla forza formativa edriatizzante, che la cosa riceve in s€, per poi,
pero, elevarsi spontaneamente da sé alla messanma fdi se stesso. Tale forza formativa é |l
Verbo, che rende il caos cosmo, costituendolo naatnente in ogni attimo nuovo, agendo come

120 cfr. PA 270 e ss. Qui la Stein fa diretto riferime aiDialoghi metafisicidi H. Conrad-Martius, con cui si pone lei
stessa in dialogo per indagare le “cose finite cgnaglo della materia formata”.
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forza propria della cosa che si e sostanzializirat®e stessa attraverso essa. Cio significa che Dio
che pur agisce di persona, retrocede, affinché$e siano e possano essere se stesse, stabilendo
'autodominio qualitativo di ognuna di queste forndella sostanzialita della natura, cioe del fatto
che qualcosa di naturale nasconde in sé la foriteswde essere e si regge sulle proprie radici
organizzative; per cui ogni cosa sta nella suaef@ustanziale e, quindi, oramai, nella sua fonte
nutritiva, costruttiva, nella fonte che la consenvae stessa; sta in stessa sul proprio fondamento
sebbene sempre creata e sorretta da Dio. E quesignificato della costituzione dall’alto della
natura: 'impeto cieco e caotico, connotante lartaaitale dell'essere, e equilibrato ed armonizzato
dalla messa in forma operante tramite la forzav@éebo, il Logosche guida la ricerca del prendere

forma.

6.2. L’evoluzionismo creativo di Hedwig Conrad-Martius
Urge, pero, fare un'ulteriore distinzione tra I'temere pienezza” della “morta natura”, come si
verifica nella mera corporeificazione materiale, et/ece, lo sviluppo che tende verso l'alto
sostenuto da un’*idea guida”, caratteristico délame viventi. Il termine sviluppo, infatti, indica
'essere dell’'essere vivente cosi come si da giaredprima considerazione di una singola pianta.
Non e una persistenza durevole di qualcosa di inifinatb, bensi un divenire nel senso di una
progressiva formazione. Rispetto al vivente poteezatto si dicono in modo diverso rispetto,
invece, a come si predicano della materia mortapatenzialitd del vivente, infatti, non € mera
ricettivita, ma e carica di attualita, e forza, rge potenziale,e cosi pure I'attualita che e legat
essa, se essa diviene libera (come nel caso delfeesuimano), € attivita. Il divenire libero del
vivente €, pero, un essere reso libero dall’estegdan quanto libera attivita &€ agire verso |'este
in modalita creativa; in questo il vivente &€ maggienteanalogonal divino rispetto alla mera
materia. Il rapporto tra forma e materia, e, quiii atto e potenza e declinato diversamente e
gradualmente tra due estremi, quello @6 purodi Dio e quello dellaprima materia come
assoluta potenzialita, per cui ad ogni essentea ulea certa misura d’essere, un grado diverso di
partecipazione all’essere: “qualcosa €, ma nortté, teignifica che ad esso € attribuito cio che e,
che ha come essere un’entita propria, un’essemitaia 0 sostanza, che non e in massima misura;
significa che non tutto cio che esso €, é attuadee possibile solo se si distende temporalmesete,
si temporalizzee se nella successione temporale, ora questgueibp di cio che esso e, € attuale o
potenziale” (PA 387). La suprema categoria deléess a cui conviene tra tutti gli esseri finiti la
misura d’'essere suprema € quella degli spirittifimi persone, che, al di la di quanto sono come
materia formata, hanno ancora qualcosa nella lipattgra personale, vale a dire il fatto di essere-
i0.
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Questo essere-io va pensato solo come edsergane “prolungato nel tempo” dall’essere puro,
che non e essere di un essente, né e attualizeadiaima potenza (cfr. PA 388). Negli individui
finiti, inoltre, “I'essere attuale non significaapice d’essere dell’essere completamente manifesto,
ma significa piuttosto essereale alla cuidurataappartengono fasi con una certa dimensione che si
succedono l'una all’altra” (PA 390). L’individuo @gige a pieno sviluppo attraverso un processo
temporale, che non é fissato definitivamente, rpamtie da fattori variabili diversi, tra cui la Itée
dell'uomo che gli permette di lavorare alla fornaa® propria ed altrui.

Urge, a questo punto, soffermarsi ulteriorraestl concetto dievoluzioneespresso dalla
Conrad-Martius, e riportato dalla Stein, per saggla sua relazione con la concezione classica del
darwinismo, ed il suo legame con I'analisi condoit#la Stein.

Per meglio comprendere questo aspetto ocdarraferimento ad un lungo saggio del 1938,
intitolato  Origine e struttura del cosmo vivelte in cui la Conrad-Martius discute
dell’evoluzionismo ponendolo in relazione con ihcetto di creazione e intrecciando la riflessione
con vari punti di vista: quello scientifico, quefitosofico e anche quello teologico, piu strettauee
connesso all'idea di creazione. Il disegno complesshe ne emerge e quello di un nuovo
evoluzionismo, basato su un principio di creaziomezi su piu atti creativi, che soli possono
giustificare I'apparizione sulla scena del monddodmazioni genetiche del tutto nuove rispetto alle
precedenti, e, dunque, da esse non determinateheAse, per quanto riguarda i successivi atti
creativi, non e possibile parlare di creazione ens® stretto, come, cioe, creaziomx ‘hihild,
poiché, in tal caso, si dovrebbe supporre I'intddne non solo di nuove forme, ma anche, ogni
volta, di una nuova materia - cosa che la Conradiia esclude, affermando che le nuove
formazioni avvengano a partire da una materia gid 4 - .

Su questo punto emerge una prima perplessita 8tein, la quale ritiene che tale visione della
materia potrebbe far sorgere il sospetto che emsaerivi da Dio:

Y

Tutto cid che conferisce forma, gia nelle opereerioimente formate, nella “materia”, & calato
dall'alto nella stessa dall'essere originario @éa”, lo “spirito oggettivo”), quale proprio essere
sostanziale. Cio che rimane, in quanto ha origoted basso”, € infine solo lprima materia al cui

determinazione rimane, pero, oscura nelle piu develirezioni. Anch’essa ha la sua origine in Dio
(cosi come hanno cercato di mostrare le precedagdimentazioni di questo lavoro in accordo con la

concezione scolastica)? La questione viene todoathversi luoghi deiDialoghi, ma ad essa non

121 CONRAD-MARTIUS, Ursprung und Aufbau der lebendingen Kosp@to Mueller, Salzburg-Leipzig 1938.
122 |vi, pp. 330-331. Qui l'autrice cerca di spiegare taspnza di “formazioni genetiche del tutto nuoveom
determinate da quelle precedenti” , riconducenddlduna eventuale prima formazione, dalla quales@mute fuori
tutte le altre” (cfr. ALES BELLOL 'universo nella coscienzait., p. 223). La molteplicita delle formazioni, mjue,
sarebbe spiegabile solo sulla base della creazaoe,di una pluralita di atti creativi successiviglto radicali, anche
se non quanto l'atto creativo originario, per @gg¢anto alle nuove forme, non si avrebbe anchenuaea materia. Per
la Conrad-Martius il portatore della forma di tultegenerazioni successive sarebbpldsma generativoche, pero,
non costituisce una causa creatrice soprannat{afaldCONRAD-MARTIUS, Ursprung und Aufbau..cit., p. 336).
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viene data univoca risposta. Septéma materiadovesse essere concepita come il nulla assoksa, e
allora, non avrebbe alcuna origine dall’essere lassoMa il nulla € pensabile come nulla vivente,
come qualcosa che spinge bramosamente verso B@sgeh 279)

Per la Stein la risposta alla domanda € negativguamto gia in precedenza, nel corso delle
analisi, I'essere nullo si era presentato comeagiaullato, “come essere che viene mantenuto

attraverso I'assoluto nella sua nullita” (PA 27@)altronde:

Cio che riceve in sé la “forma vivente”, I'entelégahnon € laprima materia bensi una “sostanza”,
quindi gia qualcosa di formato. Sarebbe certo p@lesahe I“idea guida” lasci gioco ad una
molteplicita di realizzazioni piu 0 meno “fedeli"se&conda delle condizioni che sono date attravarso
materia. In questo modo un adattamento dell'idééedeluzione all'immagine del mondo scolastica
non sarebbe escluso. (PA 280)

Il rischio di cui si parlava sopra sembra,icessere scongiurato. Come afferma la Ales Bello,

infatti:

Chi conosce la posizione della Conrad- Martius flsa @0 non e stato mai da lei sostenuto, d'altra
parte e da supporre che anche la Stein lo sapmss@rse la sua obiezione riguarda la difficolta di
una giustificazione teoretica di tale credenza. (RA

Inoltre, se la materia fosse un “oscuro fandato” (PA 11), o un “oscuro abissd&ifrund, dal
guale ogni cosa naturale dovrebbe essere nataP@fr279), saremmo di fronte ad una visione
dualistica e platonizzante, a cui la Stein risponideece, con una visione aristotelico-tomista
unificante, che diventa ancor piu visibile nellasciizione della struttura personale dell’essere
umano, che, anziché acuire la separazione tra amicogoo nel senso di una contrapposizione, mira
a porne in evidenza l'intrinseca relazionalita @arreta.

Ad ogni modo, le nuove formazioni, di cui girlava sopra, possono essere applicate solo a tipi
cosiddettimutanti che possiedono una struttura non essenzialeprigranvece, dei tiptipici,
formati secondo un’idea essenzialoimideg - , ma casuale. Potremmo, quindi, dire che, sulla
base di questa concezione, come anche e emersocdalsiderazioni fatte precedentemente sui
Dialoghi metafisicj alla natura vivente & concesso, secondo l'espressisata dalla Ales Bello,
“fare qualche passo «liberd$®, sulla base delle sue possibilita di sviluppopiadalita creativa
immanente, ma sempre nel rispetto del piano divnoon il concorso di Dio stesso. Senza
lintervento di Dio, infatti, sarebbe impossibileiugtificare, sulla base delle sole ricerche
scientifiche, veri e propri salti nello sviluppo glieorganismi, come testimoniato dagli stessi

evoluzionisti:

123 ALES BELLO, L'universo nella coscienza. cit., p. 224.
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Chi altri se non la divinita (se essa si crea datessa per tutta I'eternita e si eleva da sé) fve
emergere e tirar fuori tutte le cose dalla lordlitaubriva di essere, egli, il generatore spontaaeo
padre di ogni essere? Chi altri se non la divi(s& essa comprende e pone se stessa nella gloriosa
pienezza di se stessa, se diviene nella mistedoseentrazione di corpo e verbo) deve prendere le
mosse anche la dove Padre e Figlio siano presgatiti®i con forza nelle cose e lo siano da sesstes
con e nella qualita della cosa, rendendola cosaespira, che si entifica e che vive? (PA 273)

L’evoluzionismo della Conrad-Martius si difégizia, pero, anche dall’evoluzionismo di matrice
bergsoniana, dalla cosiddetta evoluzione creatncepi lo sviluppo vitale, sulla base della forza
vitale, viene ad essere assolutizzato, mentreltissb della vita non pud essere inteso come
un’entit autocreativa; ci sono solo sostanze dinw o portano in se stesse la vita”

La figura, allora, piu rappresentativa pefigafare I'evoluzionismo, non e piu l'albero, inicu
da un’unica radice si differenzierebbero tutti nge e le specie, ma un suolo in cui si trovano
affiancate varie radici, da cui si sviluppano dseefamiglie di organismi. Soltanto tale immagine

rende ragione delle discontinuita presenti neltainaa

6.2.1. L’essere umano nel quadro dell’evoluzionismo creati
In merito a cid una discontinuita particolarmerigmsicativa, anche per la Stein, &€ quella codtitui
dall’essere umano, in cui fa la sua apparizionespoito, distinto dall’anima, in una modalita
totalmente innovativa rispetto alle forme precedevéi Dialoghi metafisicil'anima umana viene
presentata come elemento qualificante, che non gms&re il prodotto di un mero processo
evolutivo, perché, se e vero che la materia, conternza,aspiri allo spirito come sua forma e
attualizzazione, non €& nella potenza della matpra@urre tale spirito, per cui € necessario
supporre un intervento straordinario di Dio.

La teoria della Conrad-Martius affonda le gae€ici nella questione del cosiddetto anello
mancante, come ella ben esplicita in interventcessivi?®. L’anello mancante sarebbe costituito
dall’australopiteco, in cui si manifesta, ad esemji superamento della paura del fuoco, come
comportamento eminentemente distintivo dell’essgr@no. Sembra difficile, tuttavia, supporre
che la comparsa di tale nuovo comportamento affer&l una mutazione genetica, come asserisce,
invece, il neodarwinismo. Se tale comportaments@idbile solo al’'uomo, e inutile affermare,
come cercano di fare alcuni, che egli € uomo, ntharn un certo senso animale. L'uomo non &
piu animale appunto perché € uomo, e anche i,ttatfunzioni che potrebbero presentare delle

consonanze con il regno animale, nel’'uomo sonaigknsare in una nuova armonia del tutto, e,

124 Qui la Stein riporta per intero il testo dziloghi metafisici(p. 184 dell'edizione tedesca, da cui cita la Stein
125 |vi, p. 225. Qui la Ales Bello fa riferimento ad uriralimportante testo della Conrad-Martius, che oatie il
contenuto di due conferenze tenute a Salisburgal®é8 (CONRAD-MARTIUS,Bios und PsycheKosel Verlag,
Munich 1948, p. 36).
126 Cj riferiamo, in particolar modo ad alcune confere tenute tra il 1949 e il 1950: CONRAD-MARTIUSchriften
zur Philosophieyol. 111, edited by E. Avé-Lallemant, Késel Verlaglunich 1965.
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cioe, appunto, in connessione con quella sferatsglie che non ha precedenti nel resto del mondo
naturale. Il principio della continuita della natye stato, d’altronde, messo in discussione, dame

notare la Conrad-Martius, dalle stesse scoperémsfiche sulla teoria dejuanta:

La teoria dei quanta da un contributo straordinargnstegno di questa connessione fra I'essereza e |
materia, perché dimostra che & possibile che lanmasi cambi in modo da consentire I'incontro con
diverse essenze, proprio perché I'idea di un cantispazio-temporale, in cui valgono solo le leggi

Y

meccaniche, e stata messa in crisi. [...] la teodaqlianta, attraverso la quale é stato possibile
individuare la discontinuita spazio-temporale, enis di [dilatare] la visione del cosmo, da un l&to
[giustificare] i fenomeni della vita in modo tala duperare un gretto materialismo dall’dftto

Non é pensabile nemmeno, che I'anima sia $tdtiga nel’'uomo ad un certo punto della sua
evoluzione, perché cio vorrebbe dire mettere icudisione quell’unita speciale di anima, corpo e
spirito da cui esso é caratterizzato.

Da ultimo, il fatto che I'essere umano nongaosssere ricondotto alla scimmia e testimoniato
dallo suo stesso stato embrionale. E, infatti agiartire dall’embrione che si possono rintracciare
stazione eretta, il rapporto tra arti superiori ieferiori, la configurazione dei piedi, tratti
caratteristici delluomo rispetto agli altri primatGli organi, inoltre, appaiono come non
specializzati.

Rispetto alla concezione antropologica detkirs come essa emerge dalle paginPatenza e
atto, in connessione con Dialoghi metafisici della Conrad-Martius, e, quindi, anche delle

considerazioni sin qui compiute, riportiamo quasggue:

Dal punto di vista aristotelico-tomista I'essereamn viene caratterizzato come specie del genere
“animale”. L’essere umano €& un organismo comedatgi e I'animale e, oltre a cio, ha in comune con
guest'ultimo la sensibilita ed il prolungarsi oltse stesso in azioni che sono reazioni verso
impressioni esterne; la sua interioritd non sic&a quella dellanimale. L'anima umana € in un
senso nuovo schiusa verso l'interno ed aperta Veserno, e questo non solo avvertendo se stiéssa,
suo proprio essere ed il suo contatto con altrbotteisita animale, ma essendo conscia in chiarezza
intellettiva di se stessa, del suo esser delimitass® e di quant’altro vi sia di diverso. Anche, aqella
struttura, abbiamo l&iplice stratificazione cioé la sostanza come cio che forma dall'inteaid,che

e durevolmente attuale e le potenze causate atmavguanto € durevolmente attuale e che
condizionano quanto l'attualita fluttuante, gliiabme attualita fluttuante, mutevole e specificatae
qualificata. (PA 332)

La Stein, dunque, pur ispirandosi alla Convéattius, sviluppa una posizione autonoma, volta a
mostrare, come sottolinea anche la Ales Bello @#/.11), che tutta la realta & attraversata dallo
spirito, e, quindi, anche alla materia puo ess#ridaito un momento spirituale, ovvero un senso.

E, pertanto, possibile parlare di anima, cdananche la Conrad-Martius, anche in riferimento

alle piante e agli animali, sebbene in un’acceziampia, impersonale. Cio che, dunque, rimane

127 cfr. ALES BELLO, L'universo nella coscienza..Git., p. 222. Qui la Ales Bello fa riferimento aOGIRAD-
MARTIUS, Der Selbstaufbau der NatuKésel Verlag, Munich 1961, p. 287.
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gualificante rispetto all’essere umano, e la preaati unnucleo interiore dell’animache la Stein
chiama anchanima dell’anima e che costituisce principio di individuazionedell’essere umano.
E il nucleo(Kern) della persona. Mentre kpirito (Geis) si profila piti acutamente, sulla scorta di
Tommaso, come la sede delle azioni intellettuadiy quanto attiene I'ambito gnoseologico, e

volontarie, rispetto, invece, al versante morale.

7. Quale metafisica?
Prima di affrontare gli sviluppi che le riflessiommtologiche della Stein seguirannolssere finito
e Essere eternarimane da chiarire un’ultima questione, ovveroche rapporto la concezione
evoluzionistica espressa dalla Conrad-Martius e,pante, condivisa dalla Stein, rispetto a
concezioni metafisiche quali il panteismo o il tangmo. In entrambi i casi siamo di fronte
all’'annullamento della distanza tra Dio e creatiNal primo caso, ovvero quello dganteismoil
cosmo si fa Dio, secondo un movimento che proceld Basso verso l'alto”. Esso corrisponde
propriamente alla forma dell'evoluzione, carattggdgs di una metafisica che possa essere
considerata puramengeposteriori Nel secondo caso, ovvero quello tedpanismpe Dio a farsi
cosmo, secondo un movimento che procede in semdtam®ente opposto rispetto al primo, cioe
“dall’alto verso il basso”. In questo caso parlecedi devoluzione, caratteristica di una metafisica
puramentea-priori. Tali chiarimenti sono contenuti nell'opera, citah piu riprese in questa
Seconda partedel padre E. Przywara (cfr. AE %) E, d'altronde, la stessa Conrad-Martius, in un
passo deDialoghi metafisici,inerente proprio I'evoluzione dell’'essere uman@oesi il problema
di come debba intendersi il quadro evoluzionistieolei teorizzato, all'interno delle impostazioni

metafisiche classiche:

Esaminiamo, invece, per una volta, con calma lsstiuee come di seguito: pensi che questa forza
entra di fatto con la sua triplice attivita nellasa, che la cosa la faccia propria, e che nellanais

cui tale forza, che si manifesta in modo semprevougia una forza ingerita e incorporata — la
incorpori al fine di agire formalmente come foraapgria della cosa che si & sostanzializzata in se
stessa attraverso di essa. Questo e essenzialorera@porto difficile da capire; ma proprio in €sso
forse vi € la possibilita di una sintesi tra pasit& e naturalismo. Dio che é e agisce in fin detido
persona, retrocede affinché le cose siano e possaeoe se stesse. [...] Retrocede senza retrocedere.

128 Qui Przywara ha sicuramente presente anche lankeziell'ultimo Scheler, cui deve gran parte dslia ricerca,

come ammette esplicitamente proprio nelle priman@adell’Analogia entisdove traccia una sorta di percorso ideale,
che, attraverso il contributo e lo stimolo di vpeinsatori, tra cui lo stesso Scheler, I'ha condalito formulazione del
principio analogico, come principio metafisico: fdvoro procedeva anche grazie al rapporto cowmdnti. Li indico in
ordine cronologico. Da Nietzsche era spianatartadat ai saggi di Max Scheler. La sua sociologiall(formalismo
nell’etica e I'etica materiale dei valorigra per me strettamente connessa alla filosofiaraabnticismo (Baader,
Gorres, Mohler), ma solo’eterno nelluomaoportd ad un confronto effettivo. Questo lavoro@evScheler due cose: il
rapporto vitale con il metodo fenomenologico e pin& irresistibile alla problematica esplicita Itahalogia entis
(tramite la teoria dell«immediatezza della dimems religiosa»)’(AE 5-6). Il confronto con Scheler, a cui si fa
riferimento é riportato in PRZYWARAReligionsbegrindung. Max Scheler — J. H. Newrhterder, Freiburg 1923.
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E ancora:

MONTANO - Di una opposizione ancora differente eclegle da una parte l'intuizione naturalistica,
evoluzionistica, vitalistica e, dall’altra I'intuiane scolastica, platonica, o comunque la si debba
chiamare; e cio, in quanto tutte queste somme eimtieche sono orientate a partire dall’alto e non
dal basso trovano qui un punto d’incontro?

PSILANDRO - Si. Solo a causa di questo “punto”,seinbra, siamo ora finiti, cosi, nel fondo delle
questioni metafisiché’.

E qual & il puntd, di cui qui si sta parlando? E quello della messdorma della materia
tramite 'azione di una forza, che, affluendo veflaovita originaria, di per sé chiusa nella sua
assoluta impotenza e mancanza d’essere, la corallacduce” dell’esistenzg’, tramite il farsi
ente e corpo vivente che signoreggia su di séa swdima e sulla fame propria della materia non

formata, caratterizzante il caos, attraverso laifestazione dello spirito.

7.1. La metafisica di Hedwig Conrad-Martius

E utile, a questo punto, soffermarsi su quantortgto da E. Przywara iAnalogia entissulla figura
della Conrad-Martius e sul suo progetto di costmei metafisica, per meglio comprenderne |l
significato e la portata. Per Przywara “la questiometodologica del rapporto tra la metafisica e il
cristianesimo € la problematica piu intima dell'mpealella Conrad-Martius” (AE 436). La sua
metafisica, infatti, occupa “il campo di tensionempreso tra una metafisica fenomenologica
metodologica e una metafisica immanente dellaariehe cristiana” (AE 436). In che senso cio
debba essere inteso si evince dal suo rapportoil cmaestro, e con ifer filosofico da questi
seqguito:

Rispetto al suo maestro Husserl, la cui fenomernaldgnetodologica” si € tramutata in una
fenomenologia “trascendentale” fondamentale (egotegionadologica), essa concepisce la
fenomenologia metodologica cosi rigorosamente daefasin dal principio un puro metodo di
esposizione dei “supremi fondamenti reali del’es8&". Al contrario di Husserl, per il quale ogni
metafisica del reale resta “tra parentesi”, riticim@ece, che vi sia una via naturale che condace |
fenomenologia alla metafisica: la “pura e semplewlisi” ci portera infine “nelle braccia della
metafisica®. E in totale opposizione a Husserl (per il quale, @ soprattutto la rivelazione, restano
“tra parentesi”), essa costruisce la sua metafisican attento esame degli enunciati della riveteei
cristiana: “non v’é luogo ove attingere alle vesdimitazioni d’essenza in maniera piu pura di qui
[nella rivelazione]**. (AE 435)

129 CONRAD-MARTIUS, Dialoghi metafisicj cit., p. 175.
130 cfr. ibidem
131 CONRAD-MARTIUS, Metaphysische Gespraghit., p. 4.
1321vi, p. 114.
133 vi, p. 63.
79



7.2 La ritmica dell'essere
I mondo della vita, appena scandagliato, ci ponteoate ad un’ulteriore questione, legata ad una
caratteristica propria del processo di formazioelevizente, ovvero l'avere, o seguire utmo. La
tematica della temporalita torna, cosi, alla lucenodo nuovo. Il tempo non va piu visto solo come
sostrato della tensione vitale dell’essere, chenaraontinuamente la vita, anela ad un riempimento
continuo d’essere, come ad una formazione incessarso forme sempre superiori, dunque in
senso ascensionale, bensi essandiscdo stesso processo, assegnandogli, da un latmjzio ed
una fine bene determinati, ma anche conferenddgli’altro, una certa scansione. N&ioblemi
dell’educazione della donh# la Stein, riferendosi alla differenziazione sessweame a due ritmi
dell’essere, parla di unitmica dell'essert®, secondo cui ésistenzalell’essere creato deve avere
una durata temporale per portare a pieno spieganoéitche esso.€Cio sulla base delléorza
d’esseredi ogni ente, cui corrisponde un ritmo specifidel suo dispiegamento nell’esistenza,
diverso in ogni grado dell’essere. In ogni gradojtre, il ritmo € duplice, a seconda che predomini
ci0 che si deve strutturare nell’esistenza, o $&siza che viene strutturata. La componente
esistenziale é ritenuta femminile, quella esseaziavece, maschile. Nell’essere umano la doppia
forma non si manifesta solo nel diverso ritmo ¢astio degli individui, ma lo investe in tutta la

sua struttura di corpo, anima e spirito.

7.2.1. 1l ritmo cosmico dellanalogia entis
Ritmo cosmicce anche il titolo dell&Seconda partali Analogia entis apparsa con la seconda
edizione del testo del 1962. Tale espressione rietgnti del padre Przywara dovrebbe ben
rispecchiare la natura dello stesso principio agiato sempre oscillante tra “i due poli del dato
fenomenologico della realta” e del “dato rivela(&E XXIV). Come sintetizza la Tosetto, infatti:

Nell’analogia si distinguono, piu chiaramente clet concetto di polarita, due ritmi, secondo i due
significati di ava e di avo: il ritmo orizzontale di proporzione fra altro #ra, cioe I'analogia fra
opposti intracreaturali, de il ritmo verticale tta positiva somiglianza e al sempre maggiore
dissomiglianza tra Creatore e creatura. | due rgimiapportano a loro volta anch’essi secondo un
ritmo analogico. Da un lato, infatti, il ritmo orantale dovra essere attraversato da quello vietica
che gli impedisce di diventare autosufficiente, wndi assolutizzato e privo di reale movimento.
D’altro canto anche il ritmo fra sopra e sotto déwware il suo centro in quello orizzontale penno
estremizzarsi nella sua forma detta “rivoluziorariasplosiva” dei due termini “sopra” e “sotto’he

li renda manicheisticamente due poli opposti. pp@rto tra analogia intracreaturale e analogia tra

3* STEIN, Problemi dell’educazione della donnim La donna cit., pp. 153-259. Il testo & tratto dal mandserche

raccoglie le lezioni tenute dalla Stein nel senaeestivo del 1932 presso l'lstituto Tedesco di Beda Scientifica di
Mdunster.
135 |vi, p. 197, n. 21. La Stein, in realtd, desume taigormento dallopera di Sr. Thoma Angelica Walter,
Seinsrhythmicapparsa a Friburgo nel 1932, che si proponevandiare una metafisica dei sessi, a partire danalcu
analisi basilari della filosofia di san Tommaso.
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Creatore e creatura percio € a sua volta un rapglbranalogia, un “tra” dinamico tra panteismo e
teopanismb®.

Sempre la Tosetto fa notare come, per Prawharitmo analogico abbia assunto storicamente
delle connotazioni diversificate, riconducibili esgialmente a Platone, Aristotele, Agostino e
Tommasd®”. In particolar modo, ifReligionsphilosophie katolischer Theoldgfe Przywara mostra
come Agostino e Tommaso costituiscano i due moddllipensiero cattolico, a cui sono

riconducibili tutte le tipologie di filosofia delleeligione, quali si sono presentate storicamente:

fra i due [Agostino e Tommaso] la differenza stallah prevalenza data all'interno del ritmo, fra
somiglianza e dissomiglianza, fra vicinanza e Inatea di Dio, fra “dentro” e “fuori” dall'uomo, fra
idealismo e realismo fra tensione verso Dio e gandavanti a Dio, fra desiderio e adorazidhe

Agostino e Tommaso costituiscono, quindi, perywara, le due forme fondamentali della
religione, che egli chiama religione agostinian*d@manenza trascendente” e religione tomista
della “trascendenza immanente” (cfr. AE 313)

Il puro ritmo formale delfinalogia entissi manifesta, inoltre, ancora una volta, eminentéme

nel fenomeno uomo, in cui il ritmo analogico cqooade al:

ritmo sancito dalbdmirabile commerciundell'incarnazione quale evento di contatto e scantta
I'assoluto e il contingente dentro all'essere umdhdtmo analogico consistera dunque nel “dentro-
sopra” del divino nell'umano. (AE XXV)

Riepilogo

Siamo, pertanto, partiti dalla dinamica trdepaa e atto nell’essere, tra materia e formaae tr
materia e spirito, per rintracciare la tensionedimentale alla base del dispiegamento vitale
dell’'essere, come realizzazione della sua formeciBp® nel riempimento d'essere che si
attualizza, mediante il conferimento della forzasgere, nella distensione della durata temporale,
secondo uno specifico ritmo ed un graduale avvingra@o in senso ascensionale all’Essere puro
eterno, che costituisce 'idea guidatelosdel processo di formazione da un lato, ed il sagtegno

dall’altro.

136 TOSETTO,Erich Przywara...cit., p. 204.
137 |bidem Qui la Tosetto fa riferimento al VII capitolo dinalogia entis intitolato Lo spazio occupato dalla
problematica dell’analogia enti&fr. AE 137).
138 Cfr. PRZYWARA, Schriften... cit., pp. 373-511.
139 TOSETTO,Erich Przywara...cit., p. 206
140 Cio, a mio awviso, spiegherebbe anche il continomndo alternativamente al pensiero dei due graadti, visti
non in modo oppositivo, ma integrativo, in ordila @ostruzione di una metafisica positiva.
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Ci si e, cosi, presentato I'intreccio di dpire vita, che costituisce la trama dell’'essereptaale,
che dall'impeto cieco, sempre sospingente in avBaticrescimento vitale dell’essere, riceve
organizzazione ed equilibrio dabgoseterno.

Nella Terza partepasseremo, quindi, a chiarire il senso dellesselta base della struttura
metafisica descritta dalla Stein, come trama dp@mlita ed eternita, ed in particolare il sigratic
dell’essere individuale umano, nellambito di tad&uttura, come fonte privilegiata della sua

manifestazione.
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PARTE TERZA
SENSO E PIENEZZA DELL’ESSERE

8. Significato diEssere finito e Essere eterno

La Seconda partedel presente lavoro si era chiusa con una lungeesbgne sul concetto di
evoluzione, e sul suo stretto legame con una cameezlinamica ed analogica dell’essere espresso
da Hedwig Conrad-Martius nddialoghi metafisici,e ripresa successivamente dalla Stein con
accenti inediti. Tra i nomi citati come fonti deltestra Autrice di riferimento, € comparso anche
quello del padre gesuita E. Przywara, autore dmedfa Analogia entis apparsa quasi
contemporaneamenteRotenza e attoe strettamente intrecciata con essa sia neglntinthe nei
contenuti. Entrambe le opere, come ci ricorda éss&t Stein nell®refazionead Essere finito e
Essere eternoche nasce proprio come rivisitazione del prectdstudio sulle due categorie di
potenza e atto, sono il frutto di un lungo dialagdi una condivisione di interessi tra gli autagi d
due testi:

Da molte parti si domandera forse in quale rappstitoquesto libro con I'opera di P. Erich Przywara
SJ, sullaAnalogia Entis In realta in entrambi viene trattato lo stesgmarento, e P. E. Przywara nella
suaPrefazioné™ ha alluso al fatto che i primi sforzi dell’Autriceompiuti per stabilire un confronto
tra Husserl e san Tommaso sono stati molto imptntem lui. La prima redazione del stfolibro e
guella definitiva dellAnalogia entissono quasi contemporanee, ma I'Autrice poté vetenarime
bozze dellAnalogia Entis ed ebbe, specialmente tra gli anni 1925-1931vivace scambio di idee
con P. E. PrzywaraQuesto scambio ha influito in modo determinanteestrtambi i pensatori per
guanto riguarda il modo di impostare i problefni n.]. (EES 33)

L’'opera del Padre Przywara, infatti, costituisce worta di esame metodico critico preliminare
alla trattazione dei problemi affrontati dalla &tei Essere finito e Essere eter(mscienza, essere,
mondo), e che lo stesso Przywara intendeva appiiéom un secondo volume, che perd, come ci
ricorda Paolo Volonté nelhtroduzioneall’edizione italiana dell’'opera di Przywara, noie mai
la luce (cfr. AE XXXII-XXXIII). L’intento dell’autore era inizialmente quello di “fornire
un’applicazione del principio analogico alla commiene della realta cosmica nelle sue varie

manifestazioni”, in vista della quale la “struttu@aborata dalla prima parte era [...] ancora uno

141 Cfr. AE 6: “Nel confronto con Barth si sviluppd leesua figura autentica I'aspetto teologico deitilogia entis
L'elaborazione filosofica avvenne soprattutto naepporto vitale con la fenomenologia, sviluppatasi maniera
determinante quando fui ampiamente coinvolto dathE&itein nei suoi sforzi di mettere a confronto s&uf e
Tommaso. Dapprima i fecondi rapporti con Husserliav per mezzo di Edith Stein, influirono sull'®larazione
dell'aspetto metodologico. Ma non minore fu suctessaente I'influsso operato su di me dal confront;m Martin
Heidegger, influsso che portd a chiarire in patéio®il concetto di creaturalita in vista delle noienferenza di Davos
(1929) e Friburgo (1930)".
142 Qui la Stein sta parlando di sé in terza perscsist riferendo per la precision®atenza e atto
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schema puramente formale, vuoto, pero, nei sudeooti sostanziali” (AE XXXII-XXXIII). Non

si puo, perdo, nemmeno del tutto affermare che Pazgwabbia rinunciato totalmente alla
realizzazione del progetto iniziale. Accenni ad Utlasofia dispiegata” (AE XXXIII), cui era stato
affidato il compito precipuo di riempire le lacudella prima parte di carattere piu metodologico
che teoretico, possono rintracciarsi in una raecditarticoli che Przywara ando pubblicando negli
anni successivi (1939-1959) alla prima edizionAmkalogia entistra loro omogenei nel contenuto
e fedeli alla struttura fondamentale del primode&ssi, come gia visto, vennero ripubblicati in
occasione della seconda edizione dell’'opera ciwsatp il titolo comune dRitmo cosmicpad
indicare I'applicazione del ritmo formale dallialogia entisalla comprensione della realta cosmica
in ogni suo aspetto. Nonostante, pero, non si paadare di una vera e propria rinuncia al progetto
iniziale, non é possibile nemmeno riferirsi a qaeseconda edizione corredata dall'aggiunta
successiva dei tredici saggi sul ritmo cosmico, €@u un vero e proprio sistema filosofico, quale
era previsto dal progetto originario. E H. U. voaltBasar, allievo di Przywara, a chiarire, nella

seconda edizione dell'opera la costituzione deltzeda parte:

Negli anni successivi all'apparizione Ahalogia Entis | vale a dire dopo il 1932, preso dal lavoro di
altre pubblicazioni, e durante la guerra, dalRété di conferenziere per laltakademiker-Seel-sorge
di Monaco (su incarico del card. Fauhaber), I'agitoon € riuscito a portare a termine il previsto
secondo volume dAnalogia Entis che avrebbe sviluppato in una filosofia e in te@ogia concluse
limpalcatura gia a disposizione. In cambioaralogia entispervase sempre di piu ogni parola
pronunciata o scritta, finché i saggi successivi386, particolarmente quelli pubblicati in «Arciaiv

di filosofia», fornirono una piu precisa e apprafiia esposizione delihalogia entisnei due ambiti
della filosofia e della teologia. Poiché questigagspondono come uaorpusomogeneo allo scopo
del secondo volume, nella presente edizione satbwstiti adAnalogia Entis IcomeSeconda Parte
del libro. (AE 3)

E nel confronto con la prima parte dell'opesd padre Przywara che la Stein spiega intenti e
contenuti del lavoro che si accinge a presentapaunti di contatto tra le due opere consistono:
nell'accoglimento dell’analogia entiscome principio fondamentale che governa tuttegli e che
percio deve essere determinante anche come metB&S 33); e nel fatto che in entrambi i casi
I'oggetto della ricerca € I'ente, e cio stesso darstrada al disvelamento del senso dell’essale, n
momento stesso in cui si cerca il principio, cleealla sua base.

Affermando questo, la Stein stessa poardliogia entiscome criterio interpretativo di tutte le
argomentazioni e le riflessioni contenuteBgssere finito e Essere eternfmrnendoci la corretta
chiave di lettura per muoverci al suo interno. @@stituisce, senza dubbio, un guadagno
fondamentale, in ordine alla comprensione delladaitina dell’essere

In tal senso, i tre concetti cbscienzaesseree mondq inoltre, vanno considerati nella corretta

relazione reciproca, in cui la Stein li pone atémo dell’'opera:
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La coscienza é considerata come via di accesamtl'e come uno speciale tipo di essere, ma non e
fondata sul rapporto reciproco tra la coscienzianeondo reale e non si esaminano le strutture della
coscienza, che corrispondono alla costruzione dehdm delle cose [oggetto, invece, della
Fenomenologia trascendentdteisserliana]. Cosi la dimensione di cio che é gien8 stata trattata
solo come un genere dell’ente e il rapporto redprdell’ente e del concetto € stato affrontato solo
incidentalmente, non in modo esteso come temafspedEES 33-34)

Di conseguenza, nemmeno I'opera della Stedhgssere considerata un vero e proprio sistema
filosofico, sebbene questo, contrariamente al chderzywara, non fosse neanche nelle intenzioni
dell’Autrice, per la quale “l'obiettivo che si cercdi raggiungere €& quello di delineare
un’esposizione sintetica di una dottrina dell'ess&on un sistema filosofico” (EES 34), appunto;
unadottrina dell’essergSeinslehrg che, tuttavia, presuppone un’ampia conoscentt@ skeutture
costitutive della coscienza e della logica, quabdéférta alla Stein dalla fenomenologia husserliana

Dal punto di vista metodologico, mentre I'esipine fatta da Przywara € maggiormente
imperniata su di un procedimento storico intrinsenella Stein prevale la tensione alla “Verita
soprastorica®®, sebbene, nelle sue argomentazioni, frequentiosiarrichiami a soluzioni
filosofiche esistenti, che costituiscono, agli dcdella Stein, una garanzia in funzione di
un’obiettivita del discorso da lei portato avamtia anche la via “per un rinnovato contatto con lo
spirito del passato e per avvalorare il fatto cleequalcosa, al di sopra del tempo e al di la delle
barriere degli uomini e delle scuole, comune a tutioro che lealmente ricercano la verita” (EES
33).

In tal senso, l'opera della Stein si pone coimggrazione e completamento non solo in
riferimento al proprio cammino filosofico personalma anche rispetto all'opera del padre
Przywara, sulla base di quella logica piu volteresga dall’Autrice, per cui “ogni atteggiamento
spirituale esige un diverso metodo scientifico; dampletamento reciproco dei contributi, che
intelletti diversi possono dare in base al lorotipatare ingegno, consegue un avanzamento

ulteriore verso la «verita soprastorica»” (EES 34).

9. Il divenire naturale
Prima di procedere all’analisi dedhalogia entiscompiuta dalla Stein, e del suo rapporto con il
movimento dinamico originario descritto da Przywaraecessario soffermarsi sull’esposizione del
concetto ddivenire naturaleche trova spazio nel IV capitolo Essere finito e Essere etermzlla
parte dedicata Borma e materigcfr. EES pp. 220-221che ben si riallaccia alle considerazioni
effettuate nellé&Seconda parteel presente lavoro sulla evoluzione come costinezdall’alto e dal
basso, a partire dBiialoghi metafisicidi Hedwig Conrad-Matrtius.

143 Qui & la stessa Stein che cita dall’edizione tealeAnalogia Entisin suo possesso: PRZYWARAnalogia Entis.

Metaphysik. I. PrinzipKésel-Pustet, Miinchen 1932.
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Innanzitutto, occorre precisare che il puntaif@rimento per I'esposizione di questa parte e
costituito esplicitamente dalMetafisicadi Aristoteld*’. La Stein si riferisce, in particolar modo, ai
libri Z, H e A, vale a dire a quelli inerentidsseree le suecategorie,la sostanzae il divenire,
materia e forma, attoe potenza precisati nei loro vari significatip(incipio, causa, elemento,
natura, necessario, uno, essere, sostgrgampre in relazione alla teoria della conoscemearia
dell'indagine fenomenologica, che I'aveva condattdisvelamento dell’essere essenziale, in senso
fenomenologico, dischiusosi nei capitoli precedemti che, a sua volta, necessitava di un
approfondimento della tematica, in ordine alla sharificazione, che sola poteva venire da un
confronto con la dottrina dell’'essere e dell’essemnpale emerge dalla metafisica tradizionale.

Quale veicolo privilegiato di tale confronte,voce autorevole in campo metafisico, la Stein
sceglie Tommaso, e precisamente la sua esposideleedue categorie fondamentali della potenza
e dellatto contenuta ndDe ente et essenti& per il tramite del testo tommasiano che larStei

giunge ad Aristotele:

Abbiamo tradotteessentiacon essenzgWesennell'originale) e ci siamo, d’altra parte resinto che
guesto termine € la traduzione dallgsiaaristotelica. (EES 160)

Scopo della trattazione successiva € quélijpode a confronto le tre differenti concezioni di
essenzaessentiae ousia lavorando, cioe, su tre piani distinti continuaneeintersecantisi. Dal
momento che ci accingiamo a parlare del divenaéurale, e che, tra i significati attribuiti al
termine “natura” da Aristotele e qui riportati dalbtein, vi &€ quello diusia sara utile analizzare in
guale senso e possibile parlarendiura (fysis)come diousig e che cosa si debba intendere in

guesta sede cajusia

9.1. Il concetto di “natura”
Nel paragrafo dedicato proprioNatura, materia e formda Stein, dopo aver elencato ben quattro
sensi di “natura”, a partire dalibro 4 della Metafisica di Aristotele, ne rintraccia un quinto,
rispetto al qualerfatura significala sostanza (ousiajegli esseri naturali(EES 219). Tra coloro
che sostengono questa posizione troviamo Empeduaiel quale la natura € da intendersi come la
originaria composizione “di nessuna delle cose che sono c’é una natue,cl® solamente
mescolanza separazionalelle cose che son mescolate e natura & solamenmteme dato ad esse
dagli uomini” (EES 219). Pertantoggettoo essere naturalesa considerato ogntompostodi
materia e forma, come, ad esempio gli animali éote parti. Vediamo, pero, come in questa
ulteriore accezione di natura data da Aristoteb®mosper un certo verso ricompresi gli altri sensi

144 || testo utilizzato dalla Stein & ovviamente qaelklla versione tedesca in suo possesso, cheistifiein alcuni punti
essenziali dalla traduzione italiana di Giovannalee
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dello stesso concetto, precedentemente riportdla &tein, manifestando un procedimento di
successiva messa in luce per estensione del fermootensi sta trattando; in quanto definire la
naturasostanza degli esseri naturglresuppone un senso gia chiarito ed espressagigdittivo
“naturali” riferito, appunto, agli “esseri naturalche altri non sono se non quelle cose soggétte a
processo dellagenerazionee dellacrescitg e che nel loro sviluppo seguono un determinato
principio originario e immanente, sulla base del quale si svolge ksstprocesso di crescita, che é
anche urprincipio di movimentpcome negli esseri viventi in relazione al lorowineento proprio,

e principio materiale**>.

Sussiste, pero, un significato ulterioreilatiito da Aristotele al termine “natura”, che, non
escludendo né contrapponendosi ai precedenti, nstituisce un’ulteriore precisazione.
L'impressione che se ne trae e che, anziché edsémante a diversi significati del termine natura,
assistiamo ad un progressivo restringimento delpcasemantico ed ontologico, per cui tutti i
significati rintracciati ed elencati risultano ug¢uante plausibili, e non reciprocamente
penalizzanti. Essi vanno compresi nell'ottica diaumaggiore chiarificazione del concetto di

sostanzapiu vicino al significato autentico di “natura”:

Dalle cose che si sono dette risulta che la nahalasuo senso originario e fondamentale, solanza
delle cose che posseggono il principio del moviménise medesime e per propria esseidatti la
materia si dice natura solo perché é capace dieieequesto principio, e la generazione e la d@esci
solamente perché sono movimenti che derivano dstqséesso principio.

E questo principio del movimento degli essaaturali e che e, in qualche modo, ad essi
immanente, & o ipotenzeo in atto (dvvduer 1 evepyeia). (EES 220)

In conclusione, quindi, per Aristotele, laurat coincide, nel suo senso piu proprio, cougia,
intesa, pero, in modo ampio corfftgma sostanzialeo forma essenzialdell’esistente, intendendo
con tale espressione cio che comporta una qualcitée econ la materia, mentre farma purae la
forma separata dalla materia, considerata, ciogipémdentemente, né in integrazione né in

contrapposizione con essa.

9.1.1. Rapporto materia-forma nel divenire naturale
In relazione al divenire naturale, si parla della srigine dalla materia non formata, cioe a cui no
e stata data ancora una forma. Lo stesso procasmido del divenire consiste, pertanto, nel dare

forma ad una materia, in senso attivo, o nel ricewea forma da parte della materia, in senso

145 Sy questo punto sussiste una discordanza di wersioa i codici manoscritti di riferimento additeCfr. EES 218:
“natura significa ilprincipio materiale originario di cui é fatto o deui deriva qualche oggetto naturale, e che & privo
di forma ed incapace di mutare in virt della splatenza che gli &€ propriaQui la Stein cita direttamente dabro 4
della Metafisica nella parte inerente il significato di “naturd’a questione riguarda la presenza o I'assenza della
particella negativar}, che manca nella versione parigina adottata daleReella sua traduzione italiana del testo
aristotelico, con esiti completamente diversi riipalla corrispondente versione tedesca conosdalta Stein.
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passivo. Un dato significativo € che il divenirateisce da una mancanza, piu precisamente da una
mancanza di forma. D’altro canto, affinché la mateosi considerata abbia forma non puo essere
connotata semplicemente dal negativo della puracarama, ma deve avere in sé la potenza del
poter divenire nella forma, ovvero la possibilitaedsere attuata, e, quindi, attualizzata, chd fa s
che non sia né un ente, nel senso piu propricedelihe, ma nemmeno un puro nulla, in quanto e |l
“punto di passaggio all'essere in atto” (EES 22@®pn ad un essere in atto qualsiasi, bensi ad un
essere in atto corrispondente ad una certa potendb base del grado di partecipazione

“dell’eterno e del divino™:

siccome il vivente non € in grado di parteciparteterno e del divino in modo continuo, perché

nessun essere corruttibile pud permanere lo stedsanico numericamente, percio ciascuno ne
partecipa nel modo che puo, uno piu I'altro menpemane non lui, ma un altro come lui, uno con lui
non per il numero, ma per la specie. (EES #21)

Tale grado di partecipazione é stabilito @abenza che si manifesta nel processo di sviluppo:

La pianta si sviluppa dal seme secondo una ledgeardi formazione. Radice e stelo, foglie e fidri,
loro modo di stare e di muoversi, anzi persinodetipolarita del loro divenire, maturarsi e appaessi
corrispondono alla “manifestazione” di una esse(ZES196)

E prosegue:

L'essenza € una struttura che si sviluppa, si €igpie articola nei singoli elementi caratteristici
essenziali in essa compresi e si schiude completan(si fa attuale) nell’agire e nel patire. [...]
L’essere che spetta al suo stegsal essenziale consiste nel dispiegarsi di cio chacéhiuso (che
non elimina l'integrazione dell'insieme), e nelkese racchiuso di cid che e dispiegato; se & guafi
spaziale, lo svolgimento dell’essenza si attual@apansione nello spaziee € una forma temporale
(ad esempio una melodia o I'unitd” di vissuto), responde allo sviluppo dellessenza un divenire
reale-attuale nella successione; spazio e tempad@pgono a queste caratteristiche modalita di
esserdc.n.].(EES 198)

9.2. Vari sensi di “sviluppo”:oggetti reali e oggetti pensati
Occorre precisare che le espressioni “schiuderSichivollaufschliessgn e “dispiegarsi”
(Sichauseinanderleggnutilizzate nel paragrafo appena citato si rfeono entrambe al processo di
sviluppo dell’essenza nell’'essente attuale. Essesicono, tuttavia, a due differenti tipi di svipgm
accanto ad un terzo, su cui la Stein si sofferni@ pagine successive. Cosa dobbiamo intendere
con le espressioni qui usate? A quale ulteriore tpsviluppo fa riferimento la Stein? E in che

relazione essi stanno rispetto al divenire natutageli stavamo trattando?

148 Qui la Stein cita ddbe Anima B4, 415a 14ss.; tr. it. a cura di R. LaurentiARISTOTELE,Opere vol. Il, Laterza,
Bari 1973, pp. 500-501.
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Tali diverse modalita di svilupparsi corrispomo a “diverse specie di forme”, come le chiama
la Stein. In particolar modo, alla Stein interessajueste pagine, indagare le differenze sosthnzia
tra le forme pure, di cui dicevamo prima, le fordegli oggetti reali, composti di forma e materia, e
le forme dellefigure poetichee deglioggetti pensatiin quale rapporto stiano tra loro; se possano
essere considerati tutti afferenti a diversi liveli essere; e se sia possibile parlare per tutti d
un’essenza reale e di un suo dispiegamento.

In primo luogo, € possibile dire che cid @weomuna questi diversi tipi di sviluppo é che essi
ineriscono una essenza specifica, sia essa unazassale o afferente una figura poetica, quale per
esempio il Socrate platonico o I’Achille omericoelNdispiegamento dell’essenza, cioé, che ha
luogo nella trama narrativa dei poemi o delle odeteerarie, tramite lo schiudersi di determinati
tratti caratteristici tipici del personaggio, silappa quella essenza propria del soggetto, o, imeg|
dell’'oggetto considerato, e non un’altra. Cosi ehanper le figure numeriche o geometriche: il
triangolo ha determinate caratteristiche che igerie esclusivamente questa figura e che fa si che
possiamo chiamarlo “triangolo” non “quadrato”. uitt questi casi ed esempi citati che compaiono
in maniera piu esaustiva accanto ad altri nel tetila Stein considerato, la form&dstalt)
corrispondente allaopgs aristotelica, € caratterizzata dall’essemmpostae unitaria insieme:
“conclusa come un tutto e nello stesso tempo digigenella molteplicita dei suoi singoli elementi

caratteristici essenziali” (EES 198). Ecco I'esemmgportato dalla Stein:

Socrate va, parla, si intrattiene con un artigianconfuta un famoso sofista: tutte queste cose sono
“manifestazioni della sua essenza”. Andare, part@eversare hanno un significato universale, che s
verifica dovungque un uomo fa qualcosa di simile.ddaicome lo fa Socrate non lo si trova in nessun
altro. Tutto il suo agire e non agire@sicome “egli €”. Per questo si potrebbe anche atieenche e
una manifestazione del saesere-cogjo essere talp Ma questoessere tale ha allora un senso diverso
da quello di una caratteristica essenziale o dslBme delle sue caratteristiche essenziali. Hcqaa

di semplice che ritorna in ogni elemento carattiensessenziale, che fa dell'intera essenza e i og
suo elemento caratteristico un tutto irripetibde,modo che la gentilezza e la bonta di Socrate® son
diverse da quelle di qualsiasi altro uomo — norossmio altre — benché in ognuno dei casi si reidizz
medesimassenzialita. (EES 196)

La Stein ci ricorda, tuttavia, come gli “ogjateali hanno una struttura che & molto piu
complicata e che ha una fondazione piu profondal eessa corrisponde la particolarita dello
sviluppo della loro essenza” (EES 199).

Sebbene, dunque, in riferimento al Socrattertio, possiamo parlare della sussistenza di
un“essenza individuale”, che gualcosae non niente, e non € nemmeno, in quanto figuediqa
una forma pura, dal momento che mantiene un legamda sfera materiale - legame dato, se non
altro, dal linguaggio utile alla narrazione e apéicazione dello sviluppo dell’'essenza chiamata in

gioco - , essa non ha niente a che vedere coreleggale-attuale e I'essere essenziale che si
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sviluppa e si dispiega, appunto, a partire da foessenziali, cioe sostanziali, quali sono quelle
proprie degli oggetti naturali, soggetti al divenimaturale. Tant’@ che ci domandiamo, ed é lecito
farlo, se il Socrate presentato da Platone comida@l Socrate storico.

Ciononostante, anche tra le figure poetichpossibile tracciare una distinzione, basandoci,
potremmo dire, sul livello dvivacita e veracita ad esse pertinente, il quale, pero,endato dalla
loro somiglianza piut 0 meno elevata rispetto aila veale, ma dmodelli” o “tipi” originari,
come li chiama la Stein (cfr. EES 197), che altom s0no se non delle vere e proprie forme pure,
per cui nel suo atto creativo l'artista non € cagtguinente libero; la sua azione, per quanto creativa

e originale, non é frutto di libero arbitrio:

Quanto piu genuina e grande é l'arte, tanto piin@les al ricevere e al generare e tanto meno si
awvicina ad un mettere insieme di tipo artigiandla. cosa creata ha una sua legge costitutiva
intrinseca cui l'artefice si deve piegare, se la swol essere un’'opera d'arte e non un lavoro
raffazzonato. Le figure hanno la loro essenza paagre si sviluppa “sotto i suoi occhi”. (EES 197)

E sulla base di tale vicinanza ai modelli iorégi che siamo soliti ritenere alcune figure polegi
“vive e vere”, e considerarne altre “false”, “ag&€” e “impossibili”.

La Stein ribadisce, tuttavia, come la formal senso dellaopgs, piuttosto che delidog, e
meglio rappresentata ed esplicatadlaéniree dalcrescere organicoin quanto in questo caso non
si ha di fronte una mera immagine, per quanto viala realta, ma la realta stessa. La forma
dell'essere reale per la Stein ¢, in definitivaglipuche Aristotele definiscgrote ousia mentre la
forma della figura poetica, come, per esempio, lgulAchille, &€ unadeutero ousiacioé unbusia

secondariadipendente dalla prima:

non esiste come realtd autonoma e sussistente. Cotmel «mondo» in cui € situato, & un prodotto
dello spirito del poeta (o del lettore che compendlon «possiede» la sua essenza, ma questa gli &
«prestata». (EES 204)

Al contrario di quanto accade mebndoimmaginario,nel mondo reald’essenza € posseduta
dall’essere reale, il quale la dispiega temporatmem un accadere temporale, che, a sua volta,
produce un altro accadere, sulla base della stessa efficiente, costituita, appunto, dall'essenza

L'essenza qui e essenimgividuale, reale- propria di questo oggetto e di nessun altro atfuazione
o realizzazione di una forma pyra I'«essere in questa forma» dell'oggetto. Ne#iienza e racchiuso
tutto il quid e il tale delloggetto, ogni determinazione generica e dpmeGi inoltre vi sono
predesignati anche tutto I'essere qualificatoaiefe il patire, I'«essere in rapporto», come qussc
che é ad essa necessario, 0 che ad essa conwvenda@ossibilitd”. (EES 205)
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Bisogna, inoltre, precisare che I'essenzeeddid essere designata, a seconda dei casi, come
prote o deuteraousia pud anche assumere la valenzatdeti en einaiaristotelico, che, pero,
contrariamente a quanto avviene in Aristotele, ten ad indicare, per la Stein, la semplice
determinazione specifica alla stregua di un coonagtiversale, quale e quello espresso dall’'umanita
del Socrate platonico, attinente I'appartenenzasgecie umana da parte di Socrate, ma piuttosto lo
stess@rincipio di individuaziongovvero una determinaziomedividuale per cui Socrate non solo
€ uomo, ma € un tipo particolare di essere umamm, pur incarnando determinate caratteristiche,
piu 0 meno condivisibili dai suoi simili, le incarmn un modo del tutto speciale, unico e irripdibi

Di conseguenza, I'essenza da dispiegare, @stqucaso, non e semplicemente I'umanita, bensi
'essenza individuale che Socrate porta in sé,dienza del pieno dispiegamento dell’'umanita,
come umanitadi Socrate,connessa a Socrate, resa possibile da certe catattee e condizioni
ontologiche specifiche, e non da altre. Stiamopgwlando di Socrate come del Socrate concreto e
reale, e non di quello frutto dellimmaginazionebbene, anche nel caso della figura poetica, come
ricordato precedentemente, sia possibile parlarealizzazione in senso specifico, ma non reale. E
'aggettivo “reale” é legato, per la Stein, a “teongle”: “Nella vita reale dell'uomo lo sviluppo
dell’'essenza € un divenire nel tempo” (EES 201)tneenel caso delle figure poetiche non si puo
parlare del processo di sviluppo come di un divengl tempo, in quanto non e la forma in questo
caso a svilupparsi, ma sviluppata ovvero non ha autonomia (per quanto come vedneomosi
possa parlare di completa autonomia nemmeno nsgfiriereali, essendo essi fondati nell'essere
eterno e incondizionato), anche se, come abbiamsio,vnon si pud nemmeno dire che essa sia
totalmente frutto dell’arbitrio dell’artista, nelis inseguire la conformita ad una forma pura. Nel
caso delle figure poetiche, pertanto, siamo sendpreonte ad un dispiegamento come ad uno
schiudersi, ma in un senso del tutto specialera®atdi una terza forma di sviluppo, cui la Stein
aveva gia accennato conessere sviluppato (entfaltetseinjy cui “non c’e cambiamento e
trasformazione, né passaggio dal possibile altd¢tu(EES 201). Cio si evince dal comportamento

dei personaggi in gioco nel racconto:

La forma pura “Achille” non “si comporta” affattdMa in essa ci sono predesignati tutti i modi
possibili di comportarsi di un uomo che la “ha cofoema”. In nessuna vita d’'uomo diviene reale-
attuale tutto cid che e possibile per lui secomalsua essenza. E anche una poesia puo soltanto
scegliere tra le possibilita essenziali, ma nopue esaurire affatto; le sue immagini sono “vere” o
“autentiche”, fintantoché vengano mantenute neitilidelle possibilita essenziali. (EES 201)

Cosi € pure in riferimento alla realizzaziaheopere d’arte non poetiche, come, ad esempio,
guelle plastiche, quali sono le statue o altri nfattiudel genere. In tutti questi casi non € pagsib

parlare di un divenire, quanto piuttosto di un rmeato. Nel corso della realizzazione della statua,
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infatti, in cui, a partire da una materia primaajajuale puo essere il marmo o il legno, e avendo
come fine la forma pura, cui adeguare la matedsposizione, non si ha un passaggio da una certa
materia ad una differente, bensi si attribuiscepdieamente alla stessa materia una forma non
sostanziale, ma solo accidentale. Anche nel cafiombrato umano, pertanto, non e corretto

parlare diprote ousia

La opere del’'uomo non si formano da sé come |e amla natura, ma sono rette dallo spirito con
quel senso o determinazione del fine che fondar lproprio essere; dallo spirito di colui che
attribuisce loro il fine e la forma in base a e, e dallo spirito di coloro che comprendonoldire

e le “usano” conformemente ad esso. (EES 212)

Dunque, sulla base di quest’'ultima affermagjai possibile affermare chedese della natura
si “formano in qualche modo da sé”. Tra le cosdadehtura troviamo anche I'uomo, in cui
'essenza puoO dispiegarsi nel passaggio aahportamento possibilal comportamento reale-

attuale intendendo coatto:

il comportamento vivo del’'uomo, il suo «fare e rianex». [...] Potenzaé lacapacitao facolta di un
corrispondente comportamento vivo; in rapportotaessa costituisce un grado preliminarepater
essere; d'altra parte e fondamento dell’atto, teniazata da una maggiore durevolezza nei confronti
della fugacita del comportamento mutevole; & qusalathe si trova sotto la «superficie».fheolta o
capacita sono elementi caratteristici essenziali in cusdenza stessa si articola. Essa si schiude
guando urpoteresi trasforma nel corrispettivagire. L’essenza [...] € il «fondamento», ma non un
fondamento che resta fisso al fondo, separato gmérdire dalla «superficie» che e il comportamento
vivo, come da uno «strato intermedio» costituitbtger agire; € un fondamento, invece, che arriva
alla superficie, una radice che sale e si erge caonw stelo e si sviluppa fino alle piu sottili
ramificazioni. Nello stesso modo anche il compogato vivo non & una «mera superficie», ma ha le
sue radici nel profondo dell’essenza (EES 200).

9.3. Ruolo della “comprensione dell’'essere”

La durevolezza dellessenza & espressasgtatlel to ti ev einaj cioé dallera”. Della cosa e
possibile dire che essa € cio che era, in quardadaessenza non e soggetta al flusso del tempo. In
tal senso, la Stein fa notare come nell’Heideggdtant e il problema della metafisida questione
sia posta esattamente all’opposto. Qui, infattidelgger interpreta ilo ti en einaicomemomento
della costante presenzapsi come inSein und Zeil’ ousia era intesacome semplice presenza
rintracciando in queste espressioni una “spontan@atonoma comprensione dell’essere in base al
tempo”. Da una loro corretta interpretazione si rdbbe, invece, evincere, per la Stein, la
conclusione opposta, cioé che la comprensioneedslre & fondativa della comprensione del
fenomeno della temporalita.

La Stein precisa, inoltre, che il termibasein, come esserci,non € adeguato ad indicare

I'essere originario, in quanto portatore di un #igato equivoco, vista I'accezione con cui e stato
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utilizzato, ovvero quella della semplice presenzdel'essere dell’'lo, da parte di Heidegger; e
dell’essere essenziale-reale, all'interno del qtraeiamo anche I'essere dell’lo, non riconducibile
al solo lo, da parte della Conrad-Matrtius. Difatbhntrariamente a quanto affermato da Heidegger,
per cui la comprensione dell’essere si puo effettismlo partendo dall’essere dell’'lo, la Conrad-
Martius, in questo sostenuta dalla Stein, sottalioeme proprio il legame dell'essere dell'io con
'essere reale, in quanto essere originario, ddeelnvece, portare a cogliere, come possibile

punto di partenza, anch@ssere reale I’'Essere primo

[Heidegger] definisce I'essere dell'lo dal fattoecsi comprende partendo dall’essere. E apertaaosi
via - senza gli ostacoli del problema «critico»ngistente nel chiedersi come I'lo conoscente possa
andare oltre se stesso - per esaurire questa eosipne dell’essere propria dell’'essere umanoye pe
comprendere non solo I'essere proprio, ma anclesdie del mondo e tutto I'essere creato come
Essere divino fondante. Invece I'lo viene rimandatse stesso. Heidegger spiega il suo procedere
dall’analisi delDaseincon il fatto che puo chiedersi quale sia il sensliebsere solo un ente al cui
essere appartenga una comprensione dell’essereicBépil Daseincomprende non solo il proprio
essere ma anche quello di altra natura, per qeeskeve iniziare con I'analisi d&lasein Ma gia da
guesta motivazione non consegue anche I'oppostichdbuomo possiede la comprensione non solo
del suo proprio essere, ma anche di quello di akitara, egli non ha a disposizione solo il sueress
come unica via possibile per comprendere il seradbedsere. Occorre certamente interrogare la
propria comprensione dell’'essere, ed & consigéapdrtire dal proprio essere, perché in tal modo la
comprensione dell’'essere viene messa a nudo n&leaslici, e sin dall'inizio si possono precludiere
obiezioni critiche. C’é pero anche la possibilitgpdrtire dall'essere reale e dall’Essere prim&ESE
186, n. 60)

Si tratta qui, per la Stein, di precisareapporto ed i rispettivi confini tra la propria posine e
qguella di alcuni pensatori a lei contemporaneitggonisti sulla scena del dibattito filosofico del

primo Novecento, soprattutto per quanto concermefeertura della questione metafisica.

9.4. Esistenza ed essere originario
Resta, ora, da soffermarsi per un attimo esHere originarip cui avevamo accennato in
precedenza, e su cosa debba intendersi con takssgme. Esso per, la Stein, é I'essere, cuiaspett
la precedenza ontologica rispetto a tutti gli ai di essere. Si tratta, per I'appunto, delless
reale, che ha il carattere dell’originarieta e aelbn-dipendenza. E’ I'essere in conformita al gual
vengono costituiti i concetti. L'essere dei con¢cettcontrario, “e legato alla contrapposizioneaudi
mondo oggettivo e di spiriti conosciuti, che pragigamente, attraverso il pensiero, possiedono
spiritualmente questo mondo; &, quindi, un esseppidmente condizionato e dipendente” (EES
185). Tuttavia, “un certo essere spetta ancheraiett” (EES 185), per cui & possibile in entrambi
casi parlareousia prote nel primo, deutera nel secondo, accomunate da uno stesso nucleo
ontologico. Si pu0, pertanto, dire che I'essere clmicetti sia puramente irreale, al contrario
dell’ente colto in essi? In realtd, anche I'esse@e-attuale non coincide del tutto con l'essere
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originario, bensi ne costituisce solo un settoretiqmare: “il mondo in cui si da azione ed
efficienza [...] il mondo delle cose che si muovoneonatano, Si generano e vengono meno, e

causano di per sé questo divenire” (EES 186), mmama espressione edsere esistente

Si vede chiaramente che il mondo reale (e I'lo @niara ancor piu particolare) e definésistente
(daseiendl a maggior ragione degli altri oggetti che notngbongono incontrovertibilmente, ma che
prima devono essere scelti e fatti emergere quasurd loro occultamento. Ma anche i termini
originario e indipendentecoi quali abbiamo voluto definire I'essere di @oiendiamo parlare, non
sono felici come nomi definitivi, perché I'esserergginario e indipendente in confronto ai congetti
ma non simpliciter, come dimostreremo ancora tra breve. Termine plicef dovrebbe essere
esistenzagiacché nell’'uso corrente si designa come «ndgtegge» una cosa «puramente pensata»;
d’'altra parte non solo si attribuisce I'esistentaemle, ma anche si parla ad esempiesistenza
matematica(EES 187)

Ma, allora, di nuovo, che cos’e I'esistenza®d&e la “modalita di essere che si distingue come
piu originaria in confronto all’essere pensato” §EHES87), e lbusia come nucleo noetico
(Sinnbestandcomune allgprotee alladeutera ousia.

Notiamo come nei passi citati dalla Stein igi 8n intreccio di piu piani, che spazia da quello
ontologico a quello logico, e a questi si aggiuggello linguistico, nel momento in cui la Stein si

sofferma, invece, sul significato detlautera ousia

La prerogativa ontologicparticolarissimadelladeutera ousiadeve consistere appunto in cid che la
distingue dallaprote ousia il fatto di essere umniversale cioe alcunché dtomunicabilee di
comprensivoComunicabile € il genere alle specie che vi quipano» e attraverso le specie alle cose
singole che partecipano della specie. Il comunieatdmprende tutto cio in cui esso entra in quanto
«comunicato»; d’altra parte, in altro senso, viegempreso» da cio in cui entra, poiché vi entra
realmente e prende parte alla sua struttura. (BBESL&5)

E nella nota al passo citato, precisa:

Questi sono rapporti ontologicitra universalee particolare che corrispondono a quelbgici tra il
concetto e cio che abbraccia la sstensione costituisce il suoontenuto (EES 185, n. 58)

Non possiamo non riscontrare in una tale s@osione di piani I'eco del trattato tommasiano
De ente et essentigintesi metafisica dell’Aquinate. Qui I'ente edsenza sono considerati come i
principi da cui la ragione umana deve partire @ehmino verso la verita, in un processo di ascesa
al senso dell’essere, che dall’essenza dell’eniglecsi autorivela nell’ente finito nei due modilde
sostanza e dell'accidente, avanza attraverso hessdell’ente sostanziale composto di materia e

forma, per giungere alle sostanza semplici e al@gebparate, cioé Dio, per, poi, ridiscendere dalla
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realta semplice di Dio ai diversi gradi dell'essemgediante un procedimento che vuole essere

fondativo della molteplicita degli enti sostanzi&li

9.5. La materia originaria
In definitiva, per la Stein, che tiene presente mena lezione di Aristotele, principio del divesnir
naturale e lanateriada formare sulla base deflarma o natura corrispondente, chessa riceve in
sé Il divenire naturale e, cioe, quel passaggioadptitenza all’atto, in cui la materia assume forma,
come avviamento verso I'essere in atto.

E esemplare il caso dell’essere vivente, irilcivenire naturale si manifesta eminentemergi n
processi dellgeneraziones dellanutrizione esempi, anche questi, tratti da Aristotele, nagdaita
dall’Aristotele del De Anima®. L'essere vivente, infatti, & essere animato, owveotato di
un’anima, che per il Filosofo e la forma essenzidé corpi viventi, che nella terminologia
fenomenologica chiameremmiceib, per distinguerlo dal corpo come mera materialitdjcato,
invece, dal termin&drper. L'anima, in quanto forma essenziale, & causadedsbre, e conferisce

all'essere vivente la capacita di riprodursi, owver produrre esseri simili a sé:

Essa € nel medesimo tempo il principio interioré mevimento, e anche della crescita e della

diminuzione, poiché «lo stesso & per l'accrescimentil deperimento, giacché niente decresce o
aumenta naturalmente e niente si nutre che noaggairtli vita [...]»*°. (EES 221)

Sia la generazione che il nutrimento, e cospda crescita, sono connessi in maniera non
accidentale con ifenomeno della vitae del divenire naturale, di cui essa & espressipoiché
“nessun essere si nutre se non partecipa di vtaghe si nutre sara il corpo animato in quanto
animato” (EES 221).

Il fenomeno della nutrizione consente al vieedi conservarsi nell’esistenza, di manteneres cio
la sua forma, che &, appunto, quella di viventdi,generare, non se stesso, in quanto nessun essere
vivente e in grado di generarsi da s€, essendmalaastanza gia data, ma un essere simile a sé.

Proprio del processo della nutrizione é I'esginento da parte dell'essere animato vivente di
guella capacita inscritta nella sua natura, e datl forma, di animare “la materia inanimata,
facendola sua, rendendola parte di sé; il poter daresto appartiene alla sua essenza” (EES 223-
224). Nel corso di questo processo, se il vivent®sserva, la materia assorbita viene trasformata,

divenendo qualcosa di diverso da cio che era pestethente.

147 Cfr. A. LOBATO, Introduzione in TOMMASO D’AQUINO, L’ente e I'essenza — L'unita dell'intelleft€itta
Nuova, Roma 1998, pp. 15-16.
148 ARISTOTELE, De anima in Opere cit., pp. 500-501.
149 1bidem.
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Il gradino piu basso della materia per Arislete lamateria originarig come materigprima,
una condizione della materia che, pero, non si edai@a temporalmente, ma semplicemente é da
supporre comgpura potenzaovvero come “essere pronta a ricevere tutte lmdodelle cose, la
possibilita di diventare qualsiasi cosa” (EES 2F¥id che Aristotele chiamély. || Baeumker ha
cercato di mostrare come tale concettarditeria primacoincida con cio che per Platone € lo
spazio vuott “ciod in cui, e non di cui, sono i corpi” (EES 22@)entre la materia di cui si parla
nel Timeo “presente prima della formazione del mondo, indgente da Dio e, quindi, eterna,

visibile e corporea”, sarebbe solo una materiarsgaoderivante dall’*accettazione temporanea del
vecchio concetto diaog**. Cid & quanto possibile trarre sinteticamenteada#idizione, intorno al
concetto della materialita.

La Stein, per andare a fondo di tale probteraasi riferisce all’analisi dettagliata della
materialita svolta da Hedwig Conrad-Martius, a ipardalla sueRealontologie Qui si dice che cio
che e materiale possiede una natura esterna, mogpomdente semplicemente a cio che é fuori di
me. Essa sta ad indicare I'essere formato dalfestell che non si riferisce ad una ricezione
passiva, in quanto “cio che e materiale [...] stagsiste per pienezza propria e in tal modo entra in

rapporto con I'esterno” (EES 227). Tuttavia, essn a dotato di forza propria al pari dell*ente che
si trattiene al di sopra dell’abisso, invece digy#are nell'abisso [...questo €] un corpo esteso
sviluppato sorretto dal di dentro, in modo da esser@ntenuto sospeso. Un corpo simile e
completamente fondato sulla forza, la direzione si&l essere procede dall'interno all’esterno”
(EES 230). Tale € un corpo dotato di umaterialitd non materialeunarealta viventenon solo nel
senso dell'essere animato, ma del formarsi spoatdalinterno all’esterno, tipico dell'ente che e
“supporto di se stesso”. La materia vera e progrimvece, caratterizzata démpimento come
riempimento dellospazio In tal modo la materia € condizionata dallo spazi“trascende ogni
concezione solo di superficie o puntiforme” (EE®8R2/iceversa lo spazio e condizionato dalla
materia, perché preso per sé, cioé come spazi@,vasto sara vuoto anche di se stesso, dunque
non avrebbe senso porlo come temporalmente anteteedsla materia, che lo riempie
integralmente, colmandone la profondita dell’abisso

In entrambi i casi abbiamo una forma di $tmazione dello spazio che si distingue e si
qualifica, tuttavia, sulla base della coesione’dedlere con se stesso, di cui tale strutturazione e
espressione. La strutturazione propria dglléddita materialj ovvero di cio che fa si che esse,

seppur differenti, possano essere accomunate ttiitiido “materiale”, € quella che la Conrad-

150 cfr. C. BAEUMKER,Das Problem der Materie in der griechischen Philoisie, Miinster 1890, pp. 184 e ss.
151 |bidem.
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Martius chiamamassa pura che consiste nella caratteristica propria dellatema di essere

“assorbita” dallo spazio e di “riempire senza maslimbisso”. La massa pura:

di per sé non puo prendere assolutamente nessanfaitma [...] € assolutamente oscura, morta e
muta: e I'inqualificabile per essenza..., questo ¢jualcosa di morto, muto, ottuso, che non e nulla
solo in quanto & massa, e per questo si contragpanelche modo al nuft¥. (EES 231)

10. Concezione atomistica e concezione dinamica dediéze
In quanto inqualificabile, la massa pura, sullaebdslla descrizione fattane dalla Conrad-Martius,
sembrerebbe richiamare, in qualche modopda aristotelica. La differenza basilare sta nella
possibilita di quest'ultima, precedentemente riotaga, di assumere qualsiasi forma, e
nell'incapacita, al contrario, della prima, di nege forma. Per tale motivo, essa sarebbe di
impedimento alla costituzione della sostanza maleriCio, se ci si attiene ad uwancezione
atomistica della realta, la quale da ragione della multifadnidel mondo materiale, lasciando
insoluta la questione della massa pura, concemitaec“elemento assolutamente inerte” (EES
233)*3 e originario rispetto alla natura esterna.

All'interno di unaconcezione dinamicainvece, € impensabile scindere la massa pura dal

concetto dforza che vediamo tornare prepotentemente alla ribalta:

Cio che ¢ originario, cio che € piu propriamenteirae, € la intima unione della forza e della mate

la libera azione della forza nello strutturarsi@ehateria nello spazio. [...] La massa pura, quiati

e pensabile come materia prima eterna e non saggettivenire. [...] Essa € una componente

costitutiva della natura esterna, la quale prop@ questa componente €& definita «decaduta»
(gefallen. [...] Esiste realmente solo nella struttura coreplea della natura esterna, il cui essere

attuale riceve attraverso di essa la proprietdedsiére decaduto proprio della massa, «ottenebeato»

«caduto». (EES 234}

Vediamo come, in quest’ultimo passo citatogdhcetto di forza sembri sostituirsi a quello di
forma. Tale vicinanza apparira ancora piu eclatael&a considerazione del rapporto tra forma e

materia nellcstato “originario” e nellostato di “caduta”.

152 CONRAD-MARTIUS, Metaphysische Gesprachsit., p. 80.
153 )vi, p. 87.
154 Mi sembra che da questo passo emerga molto chémtanta posizione della Conrad-Martius sullo statélla
materia, che seppur denominata originaria, lo & melnsenso, temuto dalla Stein, di un secondo ipim@ccanto a
quello divino, in quanto, come tale, ovvero comessagpura, essa non € mai realmente esistita.
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11. Rapporto tra forma e materia nellstato “originario” e nello stato di
“caduta”
In particolar modo, qui appare evidente come tamlfelismo tra forza e forma sia valido in
riferimento al vivente, che si distingue per essmEgace di agire in un certo modo, a partire dalla
forza, per cosi diregreatrice le forme sono essenziali in quamboze strutturanticfr. EES 270).

In rapporto a quanto detto, lo stato di cacadtrebbe essere interpretato come passaggio della
materia a pura massa, che si verifica allorquaadmateria “cade preda dello spazio al di fuori
della sua unita essenziale” (EES 271), per effddbvenir meno della forza strutturante. Nella
realta la caduta non si e verificata sino alla,fihehe avrebbe portato all’'annullamento dellaunat
stessa. La forza strutturante propria delle formeoea sussiste ed essa ha ancora potere sulla
materia, solo, pero, attraverso un “dominio esterigu una materia che é loro «sfuggita» e che non
€ piu commisurata esattamente ad esse” (EES 271).

Lo stato originario, per contro, sarebbe csiitsi nel libero dominio della forma sulla materia
che si sarebbe realizzato senza ostacoli.

Per tale ragione “le cose attuali sono infértla loro massima attuazione e questa infeAogit
comprensibile solo per lo stato della lovaturae lapsagper la degenerazione di tutte le cose nello
stato della natura decaduta. [...] E subentratawosirottura della determinazione essenziale delle
cose. Esse sono sempre specchio della perfeziemadma specchio rotto” (EES 275).

Di conseguenza, per la Stein nella natura cdraeautorivela sussiste una spinta al riempiment
d’essere, inteso come processo di realizzaziongempimento che, tuttavia non si attualizza nella
sua pienezza, portando alla luce una “opposizicmedsenza attuata e forma pura” (EES 276), che

la Stein spiega sulla base del peccato originale :

A causa della maledizione lanciata contro la caei gli elementi non sono solo corrotti, ma uno
contro l'altro, di modo che in natura il divenire atua ostacolando continuamente lo sviluppo
dell'essenza, e pud compiere opera di distruzigree I'uomo deve «guadagnarsi il pane con il sudore
della sua fronte», cid non dipende dalla terragthda triboli e spine e solo dopo dura fatica proel
buoni frutti, ma dalla resistenza di tuttemateriecui pone mano lavorando. (EES 2'76)

La Stein si sofferma sulle conseguenze delcgiec originale anche in un altro luogo,

precisamente all’interno del saggiutocazione delluomo e della donna secondo |'ordietla

135 poche pagine prima la Stein scriveva: “Nella caiwee teologica si potrebbe collegarlo [la cadugbad
materia originaria nello spazio come massa pura] laocaduta per il peccato, interpretando lo sthto
decadenza della natura corporea come immaginebdensello stato di caduta dell'uomo. Vorrei osser/
che non c’é nessuna spiegazione dogmatica di questhie se molti scritti danno questa interpreteio
(EES 271, n. 240).
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natura e della grazig®, nato come “tentativo di determinare la naturduteho e della donna sulla
base della conoscenza natur&é”in cui perd fondamentale & per I'Autrice I'apmodella parola

di Dio come “guida alla retta interpretazione deltemiale di osservazione presentatoci datia|[c.
n.]"**® da cui emergono “le tracce degli ordini, rispetthente, dell@reazionedel peccato alella
redenziondc. n.]"**°. Vediamo, qui, come gli ordini rintracciati a peetdalla strutturazione della
vita, con particolare riferimento alla vita dellimo e della donna, considerati manifestazioni di
un’unica essenza, che si esplica - come ricordatbeanellaSeconda parteel presente lavoro, nel
paragrafo attinente la ritmica dell’essere - in diféerenti ritmi, quellovirile e quellomuliebre

dando vita alla concezione di un’antropologia duadegrale e integrante:

la missione dell'uomo e della donna non e completamuguale nell’ordine della natura decaduta e
nell'ordine della redenziondn origine fu affidato ad ambedue il compito di conservargiapria
somiglianza con Dio, di dominare sulla terra e pggre il genere umano. [...] Dopo il peccato il
rapporto reciproco si muto. [...] La redenzione inkenestaurare I'ordine originatfS.
Cio che vale per la natura, vale anche peattigita connesse alla strutturazione dell’essere
vivente, all’esplicazione e al dispiegamento dslle essenza vitale, tra le quali, in riferimento

all’essere umano, troviamo la conoscenza:

la conoscenza non vuole arrestarsi rispettosardint@he le sono imposti, ma cerca di infrangedn

la violenza; e si preclude anche 'accesso a agdndn gli sarebbe chiuso per principio, in quarmo n
si degna di piegarsi alla legge delle cose, maacdrdorzarle in modo arbitrario; per desiderio e
brama di chiarezza offusca la propria vista spateii".

Come rimarca la Stein, in ci0 € consistita ancheclisa rivolta dalla Scolastica alla “dottrina
fenomenologica della conoscenza delle essenzeiedeva in questa il tentativo assurdo di
partecipare gia in questa vita aN#io beatificd (EES 276), ovvero alla visione dell’essenza

divina.

12. Il senso pieno dell’essere
Nel VI capitolg la Stein riepiloga sinteticamente i diversi mddiessere, classificandoli essere
essenziale, esistenza, essere readssere pensate rintraccia le caratteristiche comuni ad ogni
essere finito. Tra queste ultime, quella che I'Adrritiene preponderante, tanto da comparire nel

titolo del capitolo in questione, éeBsere dotato di senslell’essere finito stesso. La chiarificazione

16 Cfr. STEIN,La donna...git., pp. 67-99.
57 1vi, p. 82
158 Ipidem
19 |bidem
1%01vi, p. 81.
%1 1vi, p. 83
99



del senso dell’esser®, meglio, debuo senso piefit?, &€ fondamentale in vista della comprensione
di tutte le determinazioni trascendentali, comerinazioni dell’ente in quanto tale.

Il senso che permea di sé i vari modi e siggtif dell’essere appena enunciati, &€ reso evidente
dal processo dello sviluppo che accomuna in varsiskessere nelle sue diverse declinazioni. In
riferimento allessere essenziale parleremo, quidduno sviluppo immobile (non temporale) “di
cio che e contenuto nell’'unita del senso” (EES 3&2ssere essenziale di per sé puo essere riferito
ad un qualcosa come ad una vuota e pura formaziobeenso, o ad unessenzialitao prodotto
dotato di sensaome “riempimento del qualcosa”.

Tuttavia, accanto all’essere essenziale, m ggalcosa di aggiunge ancora qualcos’altro, che
costituisce per la Stein il significato piu complet piu ricco dell’essere, e a cui la stessa hiosce
di attribuire il nome di esistenzBxistenzin tedesco. L'esistenza in tale senso, non @@adersi
soltanto come &sserci il Dasein I'essere-realema essa puo essere utilizzata anche per designare
oggetti ideali, come quelli matematici, ad esemp@gerDaseinla Stein intende: “qualcosa che
«viene posto nell’esserci”, il cui “essere reat®vie un cominciamento nel tempo»” (EES 352)

In riferimento all’essere reale dell’esistenzan si parla del semplice sviluppo fuori del temp
appunto perché accanto all’essere essenziadgidbel qualcosa, € stato aggiunto qualcosa d’altro.
Siamo di fronte ad un tipo di sviluppo completaneentiovo: “I'essere poste e il prendere forma
delle cose in un mondo spazio-temporale”; e, accantjuesto, “l'essere posto e fondato in se
stesso, che noi abbiamo riconosciuto come partitdldell’essere delle cose (cioé sostanziale) e
che e presupposto per la «formazione di sé»” (EES.3'unione dell’essere reale e dell’essere
essenziale nelle singole cose é garantita dalfesseomeguid essedeterminato della cosa stessa,
che ne consente lo sviluppo. L'essere dell’esseérita formazione di una essenza reale e quindi di
una formazione determinata da questa essenzapparta con il mondo reale”, “é il dischiudersi
progressivo di qualcosa di chiuso in sé: il pasgadglla potenzialita all'attualita” (EES 354).

L’esistenza designa, poi, nelle riflessiomlla Stein, I'essere indipendente di uno spirito
conoscente (finito), come I'essere di oggetti ¢odisi da sé” (EES 354).

All'opposto dell’esistenza c’'e dssere intelligibile,che acquisisce un senso pieno solo nel
riempimento del qualcosa, come sua propria carstitax, giungendo, cosi ad un riempimento del

Senso.

162 A tal proposito la Stein afferma: “anche il qualaoruoto e le forme vuote hanno un senso ed uneesppartenenti
alla struttura dell’'ente” (EES 352). Cid non valer a categoria del nulla: essa “Non solo non haemso pieno, ma
neanche un senso vuoto, cioé una forma vuota céeapEssere riempita, come il qualcosa, ma € urm \ahet non pud
essere riempito, e nellimpossibilita di riempimemtel vuoto consiste la sua «mancanza di essefuandi ad esso
non conviene I'essere, ma il non-essere, cio chee gm0 dire € negazione” (EES 352).

183 Nonostante il virgolettato, la Stein, almeno reglizione italiana in nostro possesso, non citautora in particolare,
sebbene la tematica trattata e il linguaggio usatobrerebbero rimandare ad Heidegger.
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Accanto a questo, e possibile annoveraregsajtil non senso, I'assurdo, il contro-senso, e il
nulla. Quest'ultimo, come detto sopra, non € umenézione, non ha contenuto né essenza. Di non
senso si parla quando una formazione di pensismalgresagire un senso che, poi, invece, non si
trova. Il controsenso si ha nel caso dell’accostamdi due formazioni di pensiero di per sé dotate
di significato, ma che, nell’insieme, danno luogbuma nuova formazione di pensiero, che, pero,
non puo essere riempita. Diverso € il caso dellatraddizione, in cui I'impossibilita di una
intuizione riempiente dovuta alla mancanza di lsseRrza non deriva da una formazione apparente
come nel caso appena citato (es. “un cerchio toiang’), ma da una forma difettosa: es. Aé b e
non-b.

Quanto asserito sin qui ci porta a riaffemnacon la Stein, il fatto che I'essere finito € lo
sviluppo di unsenso(logog. E, in particolar modo, I'essere reale “é lo gpjpo di una forma

essenziale, dalla potenza all’atto, nel tempo B sgazio” (EES 357).

12.1. Essere eterno e essere temporale
Con quest'ultima affermazione, abbiamo riportato pnmo piano la categoria del tempo in
relazione all’essere finito, accompagnata stawdtiéa categoria dspazio(Raun). Erich Przywara
parla approfonditamente dell'aporia spazio-tempmoreta, sottolineando come in tutti i grandi
sistemi filosofici, o, comunque, nelle grandi cagtoni del pensiero nell’arco della storia della
filosofia, spazio e tempo costituiscano un tuttunscindibile, un “legame reciproco che o
racchiude un mondo oggettivo che si svolge in ¢ssp oppure costituisce la categoria ultima che
da forma ad ogni conoscere umano soggettivo” (AE).50

Abbiamo, poiunendo le due formulazioni precedentiraélismo critico,che vede nello spazio
e nel tempo degkntes rationisma «um fondamento in re»

Ma in che cosa consiste precisamente il aeatlel rapporto spazio-tempo/eternita? Przywara,
pone, innanzitutto, in evidenza due lati della goese, tra loro complementari, ovvero il lato
oggettivg secondo cui lo spazio-tempo metterebbe in ridaltposizione dell'uomo nell'insieme
cosmicd® e quellosoggettivo legato allimmagine dell’uomo come “uomo d'intem infinita”.

Nel primo caso, quello fondato, cioe, sullimmagitell“uomo nella totalita cosmica” (cfr. AE

164 | 'esatta espressione utilizzata da Przywara sumsa “L'oggettivismo di spazio e tempo nasce itinué analisi
dallimmagine dell'uomo quale «uomo nella totaki@smica»” (AE 503). Vediamo come il linguaggio gepcon toni
e accenti differenti richiami molto da vicino quekcheleriano de La posizione dell’luomo nel cosBifatti come
ricorda lo stesso Przywara nella Prefazione alimgredizione Scheler svolse un ruolo fondamenta&ka nsua
formazione su piu versanti: “Da Nietzsche era spimra strada ai saggi di Max Scheler. La sua &mgie (in I
formalismo nell’etica e I'etica materiale dei vaiprera per me strettamente connessa alla filosaiaamanticismo
(Baader, Gorres, Mohler) ma sdlteterno nelluomaportd ad un confronto effettivo. Questo lavoroelevScheler due
cose: il rapporto vitale con il metodo fenomenodoge la spinta irresistibile alla problematica &sta dell'analogia
entis(tramite la teoria dell’<immediatezza della dimens religiosa»)” (AE 5-6).
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503) spazio e tempo appaiono come il tramite pendaifestazione di Dio nel cosmo; nel secondo,
invece, essi rimandano all'immagine dedist Deus in nobis

Ci troviamo di fronte, ancora una volta, ad aplice possibilita: considerare la questionemla
punto di vista, per cosi dire, “creaturale”, o dahto di vista della “forma divina”. Risulta chiaro
pertanto, come spazio e tempo si trovino al liriviel Creatore e la creatura.

Entriamo, cosi, nel cuore stesso dellogia entis Come & possibile riferire
contemporaneamente lo spazio-tempo alla creatush @reatore, e, dicendo Creatore, diciamo
I'Infinito/Eterno? Come € possibile parlare di sipéita e temporalita in relazione a due ordini di
essere, diremmo noi, forse forzando il linguag@esso di Przywara, ma meno quello della Stein?

La questione e risolta sul piano dell’'adozialet principio analogicQ che travalica I'analogia
proporzionaledi reminiscenza tomista.

Prima, pero, di procedere alla messa in luceaine lanalogia entis rendendo ragione
dell'essere reale nella sua totalita e complesgitéti alla comprensione e alla risoluzione del
carattere aporetico del legame spazio-tempo/ederaige approfondire i termini della questione,
ovvero dell’aporia stessa. Se, infatti, tempo ezgpaono “un perfetto segno di creaturalita: un
segno di «frammentarieta», «transitorieta», «nosmadp, «mutamento», «disgregazione», ecc.,
essi sono altresi “un segno che é sempre sul plirdomprendere se stesso come un divenire dal
carattere divino” (AE 505).

Rispetto al primo punto, € sufficiente premdir considerazione l'origine etimologica dei due
termini “spazio” e “tempo”, e osservarne l'evoluzé nelle varie lingue per riconoscerne
I'univocita di significato legata alla loro formaeaturale. Se prendiamo, infatti, in considerazibne
termine grecdkronos con esso non si designa un tempo generale, gparitosto dellgporzioni di
tempodi diverso tipo: un temptunga un tempoche indugia esitandoe contemporaneamente u
tempobreve o unmomentino In latino assistiamo ad una radicalizzazioneatk significato: il
terminetempus infatti, derivando dal grectemnq “tagliare”, indica una semplice successione di
ritagli. Anche il tedescdeitindica il tagliare, ilritaglio di tempo.

Per quanto riguarda, invece, il concetto di spaggso deriva dal gredmra, usato anche da
Aristotele, che non indica lo spazio in generalend, come espresso dal verbo corrispondente
koreq la“conquista” o la“cessione di una posizionedi un luogo, di una zona, o, in modo ancor
piu circoscritto, di una terra o ywodere In latino, il termine usato gpatium che indica proprio la
pista di gara il circuito, la distanzae lintervallo, in stretta connessione, quindi, @mpus
necessario per percorrere tale distanza. In ted&aam indica il posto liberg il luogo

d’accampamentcaccentuando il carattere di provvisorieta e muitzza.
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Riferito, invece, alla forma divina, lo spazempo acquisisce un nuovo statuto. A tal propgsit
ci viene in aiuto la teologia negativa, che sirifee a Dio come ailnmenspovvero a Colui che é
senzamensurasenza misura, dal punto di vista spaziale; difiito, I’ infinitus, ovvero Colui che é
senza limite, senza confine, dal punto di vistaperale. D’altra parte, c’e un’affinita tra i termin
che indicano l'eternita e I'incommensurabilita dioDe la loro dimensione spazio temporale.
Przywara fa notare come I'eterno, anche nel tedesag (usato dalla Stein nella titolazione della
sua ultima opera metafisica), imparentato caeMumlatino e laionion greco, indica ikcontinuum
all'infinito di una dimensione temporale creaturaéxidenziando, cosi I'aporia a cui facevamo

riferimento:

Da una parte la problematica di spazio e tempoapsetnpre ineluttabilmente a quel limite estremo
della creatura ove, in senso assolutamente forragigare il divino [...]. Ma d’altra parte tutte le
espressioni e le parole che indicano spazio e tesnpfieriscono in maniera cosi esclusiva a cid €he
distintamente creaturale, che non esiste un terpioprio (né un corrispondente concetto proprio)

atto specificatamente a indicare la relazione dehd con cio che nel creato e detto spazio e tempo
(AE 505-506)

Tale aporia, per Przywara (cfr. AE 507 e ssgsplica in Agostino come l'aporia tradbdie
divino e I'hodie creaturale che deriva dalla liturgia antica, im ituermine hodie € usato per le
festivita di Pasqua, Pentecoste, Natale ed Epifanidie,in questo senso, € usato per indicare la
presenza odierna dei rispettivi misteri, la loreg@anza viva nell'oggi della storia. Pertantmllie
l'oggi di cui si fa menzione, € al contempo divimo creaturale. Ne troviamo traccia nelle
Confessionesn cui di Dio si dice:

Tu precedi tutto il passato nellimmensita dellreiga sempre presente, domini tutto il futuro, che
appunto perché futuro appena arrivato sara pagsate il tuo giorno non & 'ogni giorno, ma I'oggi
perché il tuo oggi non si annulla nel domani e seccede ad un ieri. |l tuo oggi & I'eternita

L'oggi creaturale, al contrario di quello diw, caratterizzato da immutabilita e stabilita, e
connotato da fluidita e da mutevolezza, e, pertquesyione, accomunato ad un “torrente d’acqua

piovana che corre, e scorrendo corre ¥f&fino a scomparire:

prova a dire: quest’ora. E di quest’ora che riman&foi attimi sono gia passati, e quelli a vemioa
sono ancora giunti. Prova a dire: in quest'istalmteyuale istante? Mentre mi esprimo nelle sillatie,
due sillabe la seconda non risuona se la primaérgia passata. E anche in ogni singola sillabduéi
lettere quella seguente non risuona se la precedent se ne & anddta

185 AGOSTINO, ConfessionesXl, 13, 16.
166 AGOSTINO,EN. In Ps.109, 20.
187 1vi, 76, 8.
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L’hodie di Agostino, in Tommaso diventaunc Per I'Aquinate, infatti, il cambio di registro
risulta vantaggioso in relazione al tratto aporetiella relazione tempo ed eternitd. Come riconosce
Przywara (cfr. AE 509), in Tommaso “quest’ora sembostituire un aspetto comune al tempo
creaturale e all'eternita divina: suncnon sono parti del tempo, infatti il tempo norcempone di
nuncindivisibili»” %,

Accanto, pero, a questa comunanza persisgedigsomiglianza, ogni volta piu grande, tra il
nuncdivino, comenunc stansimmobile, e ilnunccreaturale, comaunc fluensmutevole. Cio e

cosi sintetizzato da Tommaso nelamma

come in noi viene causata I'idea di tempo in quardncepiamo il fluire dell'ora, cosi in noi vien
prodotta I'idea di eternita con I'apprendere l'imipilda dell’'ora'®”,

Il concetto dinuncin Tommaso, €, poi, portato agli estremi, sfoc@mell'instans I'attimo,
che, meglio di ogni altro concetto, rappresentapbs teiosil luogo, cioe in cui avviene l'incontro
tra Dio e la creatura, I'eternita e il tempo, puantenendo la loro differenza infinita, data datdat
che, pur parlando sempre di attimo, lo si puo ok riferendosi all’attimo divino e all’attimo
creaturale, come a due attimi completamente divBiai primo caso abbiamo, infatti, la pienezza
dell'attimo, nel secondo un attimo vuoto, bisognos@ssere colmato, proveniente dal passato e
proteso verso il futuro, nel continuo fluire deaini@o creaturale. linstansdiventa uninstantis nunc
Tale incontro tra tempo ed eternita e reso da Agostei termini di unammanenza trascendente
Dio rispetto alla spazio-temporalita mondana, espome della possibilita di una correlazione tra
spazio, tempo e Dio, data dal mistero Dels interior et exteriorche Gregorio Magno sintetizza

COSI:

[Dio] e interiore ed esteriore, inferiore e supegjosuperiore nel governare, inferiore nel portare,
interiore nel riempire, esteriore nell’avvolgere.cBsi dentro da esser fuori, cosi avvolgente da
penetrare, a tal punto comanda che porta, a tabmanta che comanta

Tale mistero dellimmanenza trascendente do Dell'attimo, della presenza di Dio,
infinitamente grande, nell'infinitamente piccolgssame una connotazione particolare in un brano

tratto dalDe Trinitate

poiché, dunque, non eravamo atti ad afferrare $e eterne ed eravamo appesantiti dalla sporcikia de
peccati, contratta a causa delllamore paroge che passane quasi naturalmente radicata in noi con
la propagazione della mortalithd, dovevamo esserdiqaii. Essere purificati, affinché potessimo
amare lecose eternenon era possibile se non attraverso le cose chsapa poiché eravamo gia
abituati ad amare queste cosedtse di un istanie Infatti la salute dista moltissimo dalla malatti

18 TOMMASO, In VI Phys, V.
191D., Summa theologicd, g. 10, a. 2, ad 1.
10 GREGORIO MAGNQ Hom.17 in Ezech.
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ma la cura che sta tra le due, se non si incommala malattia, non porta alla salute. ¢@se di un
momentanale utilizzate ingannano gli ammalati, le cosardimomento utilizzate bene, li prendono in
braccio per guarirli, e una volta guariti li condao alle cose eterne [c. ]

In questo brano si fa diretto riferimentcaatiaduta del peccato originale, le cui consegusnze
propagano con la natura umana. Il “quasi naturaleied riferito al fatto che tale propensione,
amore per le cose che passano, e talmente radiasgembrare naturale, difatti la creazione, di per
Sé, non costituisce una caduta nel peccato. Eesgigariamente buona, cosi come il processo di
realizzazione e di sviluppo di tutte le cose cre@atgiginariamente orientato alla perfezione. Nello
stato di caduta e di natura corrotta, invece, patEesso € ostacolato dalla resistenza opposta da
forze caotiche contrarie, che si oppongono allditt@sone di un ordine cosmico. La natura, di per

sé, & creata buoha E questo quello che RomanHtbchiamarealismo agostiniano

cosi, siccome ammalati, seguiamo il piacere digtanie, per poter guarire c'e bisogno di un altro
piacere di un istante, di un piacere buono di utmer@o che ci liberi dal piacere cattivo di un
momento. [...] Per amare le cose eterne, bisognaefgrerienza di un piacere buono che passa, di un
piacere di un istante. [...] L'alternativa alla cop@cenza cattiva, che nasce dal peccato e condluce a
peccato, & la concupiscenza buona, cioé il piateta grazia che conduce alla puréZza

E, cio, attraverso I'umanita di Gesu, “creata mmomento del tempo, realta visibile”, che
“siamo condotti ad amare le cose che non passamosk invisibili*">.

La pienezza dell’attimo, che pertiene allaimta, come atto puro, e che permea tutto di sg, pe
contro alla vuotezza dell’attimo creaturale, ciorja alla distinzione e differenziazione tra senso
pieno, e, quindi, possibilita di iempimento di serell’essere reale, e senso delle forme puramente
essenziali, tra cui quelle ideali e delle formetey@er cui non si puo parlare di riempimento, né d
pienezza. Sulla base delle riflessioni fatte, @oasi dire che gli attimi transeunti, mutevoli,
continuamente fluenti 'uno nell’altro, e, quindlel tutto instabili, trovano l'unica loro stabiljta
nella pienezza dell’attimo di Dio, che si inseris@ mare mosso e caotico della storia mondana. La
stabilita dell’essere temporale, mutevole, in awmi divenire, trova il suo ancoraggio nEliterng
che, pero, nella sua eternita e immutabilita, emtesme immensita spaziale, e infinita temporale,
ritornando al linguaggio della teologia negativegesenta una correlazione con lo spazio-tempo

creaturale. Come afferma Agostino:

1" AGOSTINO,De Trinitate IV, 18, 24.
Y2 Cfr. 1 Tm4,4.
173 Cfr. G. ROMANATO,Nemo venit nisi tractysn A. A., Il tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguiiearere
in attesa. La felicita in speranza,cura di G. Tantardini, Citta Nuova, Roma 2010,33366.
i, pp. 45-46.
51vi, p. 47, n.23. Il testo & tratto dal prefazio eistamo del giorno di Natale.
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tutte le cose son rapite in istanti fuggenti, sedrtorrente delle cose: da questo torrente baila gia

per noi Colui che gia ha sollevato la testa. Qugstini, dunque, non sono; quasi se ne vanno pdima
venire, e appena sono venuti non possono restacengiungono, Si rincorrono e non si arrestano.
Niente del passato torna indietro; cio che é fusiraspetta che trascorra; non ancora lo si hehdin
non viene; e non si puo trattenere, quando sarat@eil numero dei miei giorni quello che &; non
qguesto che non & e che mi turba con ansia e peapsse non €; in quanto non possiamo dire che é
cio che non permane, e neppure che non & cid eme\é passa. Cerco il semplicissimo E, cerco il
vero E, il legittimo E, quell’E che risiede nella&@salemme sposa del mio Signore, ove non vi sara
morte, né venir meno, né giorno che passa, maajded sempre resta, che non é preceduto dall'ieri,
né inseguito dal domar.

E ancora:

Egli e quell’Assoluto di cui fu dettofu le muterai ed esse muteranno; tu invece sei Igelostesso,

il medesimo, e i tuoi anni non verranno még8al 101, 27-28). [...] Ma se c¢’e un luogo in cui gli anni
stan fermi, questi stessi anni, appunto perché serfgrmi, costituiscono un unico anno; anzi
guest’anno che non passa mai, € un unico giornpitDiquest’'unico giorno che non ha né aurora né
tramonto, che non comincia con la scomparsa dehgiprecedente né viene cacciato via dal giorno

BN

seguente, € un giorno che sta sempre fisso. Ugidaho chiamalo pure come ti pare: esso resta
immutabile. Ebbene, della sua stabilita partecipellg citta la cui partecipazione & nell’Assoltto.

E, cioe, a partire daff’ eternoche I'essere mutevole trova la sua fonte, la sabilgh. Cid e
maggiormente comprensibile sulla base di una camcezcristiana del rapporto tra tempo ed
eternita, quale € quella espressa dalle letteringaaon particolare riferimentoaCor 15, 28, in
cui si dice: “E quando tutto gli sara stato sotteswe anch’eqgli, il Figlio, sara sottomesso a Colui
che gli ha sottomesso ogni cosa, perbhe sia tutto in tutti [panta en pasiijj e Col 1, 15-18:
“Egli € immagine del Dio invisibileprimogenito di tutta la creazione, perché in fuubno create
tutte le cose nei cieli e sulla terra, quelle \lsi® quelle invisibili [...]. Tutte le cose sono &a
create per mezzo di Lui e in vista di Lui. Eglirgnma di tutte le cose e tutte in Lui sussistondi Eg
anche il capo del corpo, della Chiesa. Egli & @pio¢c primogenito di quelli che risorgono dai
morti, perché sia Lui ad avere il primato su tlgteose” (cfr. AE 513).

Nel kairos, ovvero nell'attimo, neimomentumpropizio dell'ingresso di Dio in Cristo nello
scorrere del tempo mondano, si realizza I'incoacspazio-tempo e eternita, attraverso cui, se, da
un lato, I'eternita entra nella temporalita, ddtfa “lo scorrere del tempo mondano dal «principio»
alla «fine» attraverso l'«era, I'é e il sara» d@ahmodo come assunto nell’eternita di Dio in @rist
[...] «io sono 'Alfa e I'Omega, il Primo e I'Ultimoil principio e la fine»” Ap 21,6), e: «santo,
santo, santo [...] Colui che era, che e e che viefh4,8) (cfr. AE 513). In tal senso, I'eternita
sembra quasi interna allo stesso scorrere del temgaano, fatto di ieri, oggi, domani, presente,

passato e futuro. Pertanto, come sottolinea Praywar

176 AGOSTINO,Esposizioni sui Salmss, 7.
Y7 vi, 121, 6.
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Il problema filosofico di uno spazio quasi-infinikodi un tempo quasi-infinito rivela cosi di essene
primo “adombramento” di questo mistero, definitagiamente da Teilhard de Chardin il mistero di un
“Dio cosmico” in un “Cristo cosmico”: il mistero icui sta il senso ultimo[c.n.] del divenire e
dell’evolversi del creato. (AE 514)

Cosi pure la Stein, quando, riferendosi, ancoravatia, al rapporto tra il Verbo divino, cioe il
Logos(Sinn), e la creazione, parla di wioppio voltodel Logos*“nella misura in cui € nello stesso
tempo I'essenza divina conosciuta (I'«kimmagine Eatire») e I'archetipo e causa prima di ogni

essere creato

Poiché il piano della creazione — come tutto in Bi@ eterno, ilLogose la creazione formano un
insieme dall’eternita, benché la creazione abbimizio nel tempo e una evoluzione. (EES 376)

Con questo la Stein non intende asserire dlats razionalita dell’essere reale, come in un
disegno di hegeliane reminiscenze, quanto piuttdatgossibilita per la ragione umana di
rintracciare segni e vestigia nella sfera tempodalen ordine altrg piu originario della caduta
stessa, che, come direbbe Przywaraopra-sottoe dentro-fuorila realta mondana, secondo il
dinamismo intrinseco dedhalogia entische ci si offre, e, in qualche misura, ci e &fa come da
realizzare, non sulla base della pura natura, nua diempimento, quello della Grazia.

Cosicché la pienezza del senso, di cui parldtéin, e che in Przywara assume, come visto, la
connotazione di senso ultimo del divenire, va addere con la pienezza dell’attimo, delstans
kairologico, comepienezza del tempd, che si realizza mediante una pienezza dellaafdzche

sana ogni ferita:

La grazia e innalzamento dell’essere creato per I'unione Dane partecipazione allEssere divino.
[...] Conformemente al loro divenire nel tempo oabl sviluppo, negli uomini c’é un’inclinazione al
bene e al male. E nell'oscillazione tra il bend enale & possibile una svolta, il ripristinarsi ldel
natura originaria e della direzione dell'essereadiep‘caduta” [c. n. ] (EES 423).

La grazia, perd, non va concepita come unarsk natura, in quanto la natura separa da Dio,
mentre la grazia unisce a Dio, com#&allcio alla vite La grazia, inoltre, diversamente dalla natura,
presuppone liberta, in quanto essa vuole essedtaquersonalmente, essa realizza I'unione di
persone. Allo stesso tempo la grazia presuppomatiara. La natura, invece, non presuppone la
liberta, in quanto essa non puo essere accoltbutata: le creature vengono poste nell’esistenza

conformemente alla loro natura.

178 Cfr. Gal 4, 3-4: “Cosi anche noi, quando eravamo fanciatizvamo schiavi degli elementi del mondo. Ma qoand
venne lapienezza del temp®io mando il suo Figlio, nato da donna, natosttLegge, per riscattare quelli che erano
sotto la Legge , perché ricevessimo I'adoziongl fic. n.).
19 Cfr. Lc 1, 28: “Rallegratipiena di graziail Signore & con te” (c. n.).
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12.2. Spirito come essere e vita
In relazione all'azione della grazia, abbiamo pgarldi vita personale, libera, cosciente. Essa &
propria di un essere spirituale, come essere aajrdatato, ciog, di anima, di vita interiore, diaun
profondita, che, dando forma alla vita, le confegisin senso. Per questo dello spirito la Stein dice

che é

sSenso e vita, in piena realtéta piena di significatoL’unita completa si ha solo in Dio. Nelle creaur
si deve distinguere fra pienezza di vita formathsgaso, e il senso che si realizza nella piendiza
vita. La materia nel senso di pienezza di vita @oron spirituale, ma fa parte dello spirito stesso.
pienezza di vita non formata ferza tesa verso I'essere spirituale (potenza), da atieigverso la
perfezione. Il senso senza pienezza di vitdeq, che si realizza solo in un essere vivente. dérniso
né la pienezza di vita propri dello spirito hanncha fare con la materialita estesa. [...] La viengi
di senso pero € vita straripante, irradiante: Harima dell’essere, che noi chiamiasgirituale (EES
401)

Ma che cosa vuol dire esattamente che laé/tgenezza di sen8oCio e vero, in particolar
modo, in rapporto all'esistenza umana, appuntoequdh personale cosciente libera in grado di
conoscere, ovvero di cogliere i nessi di significiis le varie cose e in rapporto a se stessajovve
al senso che esse assumono per 'esistenza umian@.dB@ettamente connesso alla percezione dei
valori e alla presa di posizione nei loro confrpdt cui scaturiscedzione Il coglimento dei valori
e l'azione corrispondente non si sviluppano senmaiéesistenza e nella vita personale in modo
omogeneo, bensi assistiamo, anche nel corso dedimanvita, a vertici, in cui la nostra “forza
spirituale rinasce a vita piena e in cui questa sémbra riassunta in una perfetta unita: conoagenz
amore e azione sono indissolubilmente legati” (BES).

E a questo livello che ci si schiude il sfigrito profondo del rapporto tra senso e vita nello
spirito, il senso sta alla forma, come la vitaguanto realizzazione e determinazione del semso st
alla materia. E per questo che si parlava di maderia non estesa.e azioni altro non sono che
determinazioni sensibili del senso formante, ogeteimite la pienezza vitale della forza, di una
forza spirituale vitale, costituendosi come “azidnforza”. Ogni essere umano e caratterizzato da

una determinata dotazione di forza. Tuttavia,

La misura della forza non deve essere intesa coraegtandezza stabilita invariabilmente. La forza
dello spirito come tutta I'essenza dell'uomo, sstihoalla legge dello sviluppo, giunge all’altezza p
lei raggiungibile e alla forma che le & propriacsgradualmente e nelle condizioni adatte, ma le
possibili linee di sviluppo sono prestabilite nefilima essenziale, e sono diverse per i singoéress
(EES 416).

La variabilita della forza € dovuta anche akgibile suo incremento in virtu della grazia

soprannaturale ricevuta.
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12.3. L’essere corporeo vivente e animato dell’'uomo

Nel vivente la forza & superiore alla mat@rianodo tale da strutturarla, in tre modi divecsie
costituiscono al contempo tre diversi gradi di gtmazione: nellarasformazione dellenaterie
costitutive nell’autoformazionee nellagenerazione Tuttavia, il fattore vita non e sufficiente a
caratterizzare il dispiegamento dell’esistenza wamdrensi occorre tener presente il supporto
materiale che I'accompagna e che fa si che, pasldhdssere umano, non ci riferiamo ad un puro

spirito creato, ma ad un essere vivente corporeo:

L'anima e lo spazio al centro di quella totalitamgmosta dakorpo, dalla psichee dallospirito; in
guantoanima sensibil€Sinnen-see)eabita nel corpo, in tutte le sue membra e parfgcondata da
esso, agisce dando ad esso forma e conservand@joantcanima spirituale(Geist-seelgsi eleva al

di sopra di sé, guarda il mondo posto al di fual groprio lo — un mondo di cose, persone,
avvenimenti - , entra in contatto intelligentemert@ questo, ed € da esso fecondata; in quant@anim
pero abita in sé, in essa I'lo persona e di casé.sQraccoglie tutto cido che entra provenendo dal
mondo sensibile e da quello spirituale, e qui fe@gdula disputa interna muovendo dalla quale si
prende posizione, ricavandone cio che diventerpmpriamente personale, la componente essenziale
del proprio lo, cio che (parlando metaforicamesiedtrasforma in carne e sangue» [c. n.]. (EES 394-
395)

L’anima costituisce, inoltre, il tratto caeaistico di ogni essere individuale, potremmo,ianz
dire, che in essa risiede lo stesso principio dividuazione, di differenziazione tra gli esseri
umani, che sebbene membri del tutto che é 'umatdtéappresentano ognuno in modo speciale,

assumendo una connotazione singolare, ma sopogersonale, cioé unica e irripetibile.

13. Senso dell'essere individuale
Senso dell’'essere individuale € quello, pertantogamtribuire al perfezionamento della propria
umanita, in cui consiste la sua realizzazione aagine dell’Archetipo che ci viene offerto dal
Logos che solo incarna la piena maturita dell'uomo.

Non solo, compito e senso della esistenza argaguello di essere punto di congiunzione tra gli
esseri creati superiori e quelli inferiori, costitulo in tal modo, una sorte di microcosmo nel cgsmo
riassumendo in sé la natura creata. Per questota#a la creazione possiamo trovare vestigiaadell

Trinita, solo nell'uomo possiamo parlareimiago Dei.
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Conclusioni

Siamo partiti, interrogandoci circa la possibilith rintracciare nella dimensione mondana
temporale, squarci, nella trama fluida del dinandisnterno al vivente, di una modalita di essere
stabile che ne costituisse I'origine e il fondanoeninEssere eterno

La motivazione dell'interrogare affondava $eie radici nella tensione intima all'essere
temporale, in special modo a quell’essere tempafadecostituisce il vertice dell’essere creato, che
e 'uomo, ad un senza-fine, ad una compiutezzaitafin grado di travalicare i limiti temporali e
spaziali imposti da una determinata collocazionaneatura, secondo la dinamica propria del
desiderio.

Nell'interrogarci, abbiamo pensato di ricoome nella stessa dinamica desiderativa,
I'attestazione di una mancanza che accomuna taettsdre creato, di un vuoto, desideroso, appunto,
di essere colmato, e che desiderando, spinge mtiawauovendo al suo riempimento, mediante un
fenomeno che attraversa trasversalmente I'esisteniehe esplode con il fenomeno della vita,
costituendone il senso: Bviluppq come dispiegamento dell’essere, realizzazionssggmio dalla
potenza all’atto.

La questione stessa &elinsocomelogos,ci ha condotto a riconoscere nell’intima tensiade
un ordine cosmico, sottesa alla natura, nel suoimmvo teleologico, un primo segno della
presenza dell’Essere eterno coonigine, sostegneefine (telog del divenire naturale.

Accanto, pero, a tale movimento, abbiamo @iatt I'azione di forze caotiche contrastanti, che
fanno resistenza e pongono ostacoli al processattdializzazione-realizzazione-compimento
dell'essere. Cio fa si che tale processo non pesseare considerato frutto di necessita, ma ci ha
permesso di cogliere I'appello ad una liberta, €lpair sempre una liberta ferita, che porta i sdgni
una caduta nell’essere, e che necessita del sopelta sopranatura, della grazia, per ripristinare
giusta direzione del desiderio, e dell’anelito @nsale alla realizzazione.

La riflessione sulla liberta ci ha intrododtiba considerazione della sfera spirituale, conoppa
degli esseri creati liberi e autocoscienti. E larigp si € mostrato come centro e sorgente della
pienezza del senso, corrispettiva di una pienezidey di una forza vitale che si fa carne
nell'azione, che prende forma nella materia inestes

L’approfondimento sulla possibilita della r&lne tra spazio-tempo ed eternita, cioe
sovraspazialita e sovratemporalita, ha messo ia li&ssere eterno non solo come origine e fine
escatologico del dinamismo temporale, ma anche cooh@ che entra nella storia, squarciandone
il «velo», assumendola su di Sé, come un attimpipi® ricco della pienezza dell'immutabilita,

nell'attimo vuoto della miseria e della fragilit&lth mutevolezza terrena, rendendo visibili le cose
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invisibili, per attrarre allamore verso di sé, @a che erano abituati ad amare le cose che pgssano

e, in tal modo, condurli all’eternita.
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