INTRODUZIONE

Per antropologia filosofica intendo una scienzaldskenza e della struttura eidetica
delluomo, del suo rapporto con i regni della nauinorganico, pianta, animale) e con il
principio di ogni cosa; dell’origine metafisica dalsua essenza e del suo esordio fisico, psichico e
spirituale nel mondo; delle forze e delle potenke agiscono su di lui e sulle quali egli agisce;
delle direzioni e delle leggi fondamentali del ssmluppo biologico, psicologico, spirituale e
sociale; tanto dal punto di vista delle sue pods@iessenziali quanto da quello delle sue
realizzazioni. Vi e compreso il problema psicobsiel rapporto tra I'anima e il corpo, come il
problema del rapporto tra il vitale e il noeticool® una tale antropologia potrebbe dare a tutte le
scienze, che hanno come oggetto I'uomo, (alle zeienaturali e mediche, preistoriche,
etnologiche, storiche e sociali, alla psicologiarmale e genetica, alla caratteriologia) un
fondamento ultimo di natura filosofica e insiemmusi e determinati fini alla loro ricerca.

M. SCHER (Mensch und Geschichte

Le figure di Edith Stein e di Simone Weil hannciso nella cultura del Novecento
segnandola col loro pensiero che denota una spec#fensibilita interpretativa e che non si
esaurisce in un’elaborazione astratta, ma si eeseelta di vita; i loro scritti infatti si connoia
per il rigore interiore che contrassegna il lorattw personale conferendo all’edificio complessivo
del pensiero di ciascuna, una coerenza col lorsutasesistenziale di cui raramente si trovano
esempi.

Personalita per molti aspetti differenti, se namtcarie, i loro rispettivi modelli filosofici
tuttavia risultano in molti casi accostabili o atitlira sovrapponibili per analogie.

In vita sono state due voci profetiche del lormpe e pertanto anacronistiche; sul finire
della loro esistenza hanno subito I'isolamentanbeginazione, la persecuzione. Accomunate dalla
stessa “vocazioné”alla verita, nella sintonia di temi, di ideali, dsioni esistenziali, rivelano forti
affinita elettive.

Scopo di questo lavoro € dimostrare la convergemedl’ambito dell’antropologia
filosofica, di un tema che in entrambe fa da chiavevolta del loro rispettivo pensiero: la
relazionalita com@roprium dell’essere umano, nell'orizzonte di un univensiconnesso in ogni
sua parte. Entrambe affinano tale tema a partiléaiento interesse che rivolgono alle scienze
umane come la sociologia, la psicologia ed ancheslaoanalisi freudiana, la cui pretesa di

! Uso il termine nell’accezione intesa da HussefEiste Philosophie«... il soggetto che si determina come filosofo
sceglie la conoscenza suprema o la filosofia pgorme un assoluto fine ultimo della sua vita di igpe, la sceglie
come la sua vera “vocazione” per la quale eglideterminato e deciso una volta per tutte, alldeysiaé votato, come
io pratico, in modo assoluto». Cit. tratta da: A@CARINI, La fenomenologia. Filosofia come vocazipBéudium,
Roma, 1981, p. 22. Cfr. anche: S. Weiljtobiografia spiritualein: Attesa di Dio «Pensavo che per coloro i quali
vivono come si conviene, [il momento della morie]I8stante in cui per una frazione infinitesimaletempo, la verita
pura, nuda, certa, eterna penetra nell'anima.ddse di non avere ma desiderato per me alcun hkne. Pensavo
che la vita che conduce a questo bene non siaitde$ioltanto dalla morale comune, ma consista f@scano in una
successione di atti e avvenimenti rigorosamentsgpetle, e cosi obbligatoria che chi se ne disdaBisce la meta. Era
guesto, per me, il concetto di vocazione» (cfrWEIL, Obbedire al tempoAdelphi, Milano 2011, p. 24.



oggettivare la complessita umana, viene da lorepiée in modo critico puntando piuttosto, con la
loro antropologia, alla dimensione dell’essere umaome soggetto unitario nella sua struttura
corporeo-psichico-spirituale, aperto all'universinrsolo razionalmente, ma anche emotivamente e
affettivamente; entrambe pertanto rimettono in wbsne l'idea di soggettivita, impostasi in eta
moderna con Descartes, e in qualche modo resatogijebsservazione scientifica dalle indagini
psicologiche contemporanee.

Edith Stein e Simone Weil colgono con acume eilairgnza la portata problematica della
temperie storico-culturale che fa da sfondo alle kesistenze e ai loro studi, nella quale si paofil
per un verso una nuova visione del soggetto umpao/)'altro s'impongono forze e programmi
distruttivi della stessa realta umana, in un crlogid contraddizioni laceranti che segneranno
'Europa tra le due Guerre Mondiali. In quello saBa entrambe si fanno interpreti, attraverso
percorsi paralleli ma dalle forti affinitd di contgo, di una sensibilita antropologica che supera
I'antropocentrismo positivistico, per riproporreaugonsiderazione delluomo quale microcosmo
inserito nel piu vasto macrocosmo costituito daléra realta creata.

Alla luce di queste affinita, il pensiero di emmae risulta ispirato allo stesdogos
filosofico, improntato della purezza originaria ldelclassicita nella quale si radica la loro
formazione. La loro filosofia si presenta infattiva del dualismo tra ragione e spirito, tra sceepz
sapienza, e libera dall’opposizione tra pensarg@erave, tra materiale e soprannaturale, protesa
piuttosto verso lavisionedell’'uno-tutto di cui illogos stesso € parte esplicita e implicita, velata
all'intuizione sensibile e disvelata all’aperturazionale e spirituale verso il sovrasensibile. Il
concetto stesso disioneche ricorre in entrambe, rimanda a un’apprensiggigermini non solo
dell'intelligenza, ma anche dellinteriorizzaziondell'incontro con le profondita dell’essere, a
partire dall’esperienza dell’esistenza reale.

Accostarsi alle loro opere significa avvertire @mn respiro teoretico-esistenziale che
attraversa non solo il pensiero ma anche la vitecrata. Dai loro testi emerge una penetrazione
interpretativa del reale tale da oltrepassare ifieoiprospettici del loro tempo, non solo per
l'originalita e la profonditd speculativa, che pabiimente meriterebbero un riconoscimento
maggiore di quello loro tributato ad oggi dallar&ialella filosofia, ma soprattutto per la capadita
riferire lo sforzo riflessivo al vissuto reale.ltiro impegno filosofico infatti risulta costituingena
lucida, scientifica, programmatica ispirazioneini €i un agire etico-politico che traduca in piass
esistenziale I'elaborazione di una ben precisaonmesi antropologica la quale non consiste in
un’ideologia, in un costrutto della razionalita @ondativa; il respiro del loro filosofare va iniat
ben al di la di una costruzione teoretica, seblsmauova sulla base di processi rispondenti alla
scientificita argomentativa; ldynamisdel pensiero filosofico di ciascuna di loro cotesibensi in
un percorso ascensivo della totalita delle loresggpersone impegnate nella ricerca.

Per sintetizzare lattribuzione di queste comuanrmtazioni, potrebbe corrispondere a
entrambe perfettamente la definizione del fareséifa espressa da Max Scheler:

«Un atto, determinato dall’amore, di partecipagiotel nucleo di una persona finita
all’elemento essenziale di ogni ce$aS'intravede, in questa definizione del fenomegoltedesco
la stessa idea diilosofia che animakE. Steine che corrisponde, come vedremo, anche alla
fisionomia del filosofare di S. Weil la quale, sebk non abbia alcuna esplicita connessione con la
scuola fenomenologica, possiede connotazioni aafisé la teorizzazione affidata a una ragione
non imbrigliata nei sistemi deduttivi; la passigrex la penetrazione analitica; la forza dell’acume
intuitivo che non stigmatizza principi ma coglieno@ssioni, aperture, svelamenti; il rifiuto delle
sintesi di sistema; la visione unitaria della @afur nel riconoscimento di unita “regionali” di
saperi cui riferirsi per elaborare la conoscenaajdrita come fine di ogni sapere, intesa non come
acquisizione ultima e definitiva, ma come individiome di senso l'orizzonte teleologico che
riconosce l'alterita e dunque lsascendenzalell’'oggetto, con la notazione che la categoria di
trascendenzanell’accezione weiliana come in quella fenomenmagnon si oppone immmanenza

2 M. SCHELER,Vom ewigen im menschet33, trad. ital. di U. Pellegrino, Fabbri , Mita1972. Cit. tratta da: R. DE
MONTICELLI, La conoscenza personale. Introduzione alla fenohogim Guerini, Milano, 1998, p. 73.



ma, coerentemente con la visione unitaria chetooste il comune riferimento prospettico del loro
filosofare, va sempre riferita all'orizzonte mesidp a partire dal quale attribusensaalla realta.

Tutti questi elementi costituiscono la ragionenudt che, secondo loro, sostiene il filosofare:
I'amore Questa loro idea di filosofia rivela, in entramli@aforma mentiscontraddistinta dalla
«probita intellettuale®, un’apertura alla conoscenza in ogni sua manifesta, senza preclusioni
pregiudiziali, ricevuta per educazione e assimilata per dedizammeevirtu, qualita intellettuale
esercitata in un impegno di studio assunto comepaonesistenziale, via di accesso alkxita da
percorrere nella totalita di un io corporeo la attivita intellettuale e esperienza nei termini di
vissuto unitario dell'intelligenza incarnata.

Per entrambe I'accesso alla verita non € dat@ dafkza della logica aristotelica, la quale e
strumentonell’esercizio della ricerca, ma dal desiderio spange la ragione interrogante a tradursi
in sguardodi contemplazione del reale e spiritonaeravigliadi fronte ad essd®ovudalev, a causa
del quale “gli uomini hanno incominciato a filostéara come in originé”

Nella riflessione di E. Stein e presente la filtssia di Platone che di Aristotele, mentre il
pensiero dell’antica Grecia in S. Weil € rapprestntprincipalmente dal platonismo, ma é
rintracciabile, oltre che attraverso Parmenide,cEm lo stoicismo, anche attraverso ricorrenti
riferimenti letterari a Omero e ai tragici greci. Weil inoltre si nutre della tradizione orientale,
attingendo ampiamente alhagavad @a che lesse in originale avendo imparato il sarscrit

Su queste basi, S. Weill rilegge temi che la ragi@ica ha rinunciato a spiegare e la
religione legge in modo mistificato, consolatoraifrontandoli con una modalita fenomenologica
che potremmo definire intuitiva, non per passaggaliici secondo quanto esige il metodo
husserliano; E. Stein, brillante allieva di Hussprbcede invece col rigore sistematico che il suo
impegno di ricerca accademica richiedeva, giungeradoelaborare, attraverso il metodo
fenomenologico, una struttura del pensiero cheepdat!’ineludibile domanda diensoe giunge a
dimostrare che essa trova risposta solo in>.D& Weil si esprime piuttosto per aforismi, per
“scintille” di luce interiore, per immersioni nellerofondita di una coscienza che si aggira tra i
meandri labirintici dell’esistenza, non per appagapiacere della conoscenza intellettuale, ma per
saziare la fame di verita, e tuttavia lo fa attrageuna profondita di analisi tale da percorrere
un’ascesa verso la verita in modo analogo a EnStei

L’accostamento delle loro filosofie non sminuigt@lcun modo l'originalita di ciascuna ma
anzi ne esalta il profilo e autorizza a una sintg® le assimila, senza alcun tradimento, né
tantomeno scadimento delle loro unicita, ad unasstenozione ispiratrice, allo stedsogos E’
come se entrambe, abbeverate alla stessa fontie rigllo stesso alimento, avessero generato una
modalita analoga di pensiero e di essere, purvatisa differenti forme speculative, espressioni di
differenti personalitd. Si tratta dunque di illumiga analogie, sintonie di pensiero, comunanza
d’interessi, nel rispetto dell'individualita origina che tuttavia rivela un’unica matrice
d’ispirazione, una sorta di afflato originario, a$similazione spirituale che non costituisce una
replica di caratteri e fisionomie, bensi rivelaiorpronta che rimanda all’'unica Verita alla quale
entrambe orientarono la loro ricerca intellettualée loro scelte di vita, in modo incondizionato,
fino all'estrema donazione, secondo una peculiatiid appartiene a un “filosofare al femminile”.
In Edith Stein lo specifico femminile viene tematro attraverso un’ampia indagine sulle
peculiarita di genere che connotano ogni espressitella personalita della donna; la stessa
modalita di filosofare dell'autrice si esprime comanifestazione originale dell'essgversonale
femminile a dimostrazione che [lattivita del pensare rigggnprima che a un’indicazione

3 Scrive S. Weil«ll grado di probita intellettuale che per me & agpitorio, in forza della mia vocazione, esige dhe i
mio pensiero sia indifferente a tutte le idee sexxxa®zione, compreso per esempio I'ateismo e irigismo; aperto e
prudente in ugual misura nei riguardi di tot{S. WEIL, Attesa di Dio. Obbedire al tempBusconi, Milano 1998, p.
57).

* ARISTOTELE, Metafisica |, 2, 982, b 10, tr. it. di G. Reale, Bompianiilafo 2000.

® «Tutto ben considerato, ogni sollecitazione pidhaenso che si presenti all’anima con un’istarizbligante & una
parola di Dio» Endliches und ewiges SeMersuch eines Aufstiegs zum Sinn des, S&idith Steins Werke», vol. Il,
1962, p. 409.



metodologica di scuola, alla struttura ontologied sbggetto pensante: se I'atto del filosofare e
compiuto da una donna, in quell’atto si rivela$esza del suo essere donna. Posto che il filosofare
€ sempre umosce te ipsupgualunque ricerca presuppone I'assunzione cajevie del soggetto
stesso impegnato a conoscere: questo criteriotaisainpiamente elaborato da Edith Stein
nell’lambito delle sue indagini sulle peculiaritdl@ssere femminilé

La riflessione sullo specifico femminile resta éee implicita nella ricerca filosofica di
Simone Weil la quale non pone il femminile comeegatia sulla quale teorizzare alcuna specificita
ma, al contrario, rifiuta di fare della differendiagenere una discriminante dell’attivita specwiati
su tali premesse, € per lei scontato che la caykizidel filosofare comporti, in modo
imprescindibile, il coinvolgimento esistenziale ldetlividuo nella sua totalita e dunque della sua
individualita sovra-personale, o come lei ama dimpersonale, esprimendo cosi la capacita
peculiare delle donne di partire dal sé per abbaado nel momento in cui si apre alla relazione
agli altri e alla realta

A conferma della loro comune idea che il filosefara attivita che coinvolge la totalita della
persona, risulta dal loro pensiero una modalitgppaodel filosofare femminile, un loro modo di
percorrere gli itinerari della ragione indagatratee consiste essenzialmente nel primatcesgtit
de finesseil quale, esaltando le facolta intuitive, non suigte affatto quelle descrittive, ma
piuttosto consente I'ampliamento dell'orizzonte amente discorsivo entro il quale la ragione
pretende di ricondurre la conoscenza. Per definezia filosofia riferita all’essere esistente, oell
specifico I'antropologia filosofica, coglie la réalnel suo essere partecipazione della creazione
(poiesis) nell'assunzione responsabile di tale compathidg, nella ricerca del suo senso finalistico
(telog, secondo un nesso teoretico-poietico-praticdilbslofare presente in entrambe le filosofe.

Sia per E. Stein che per S. Well, la ricerca dedidata coincide coniihcontrocon la Verita,
un impegno esistenziale, un programma di vita abiavolge il sé fino all’autolimitazione che
consente l'accoglimento dadltro e deltotalmente altrg “via del silenzio” il cui percorso non e
esito della volonta quanto piuttosto, una tensiameéapertura, un orientamento al quale il genio
femminile e particolarmente predisposto. E. Steisplieita ampiamente questo percorso
gnoseologico-esistenziale nei termini di compite ¢t donna deve assumere consapevolmente; la
stessa filosofa dedico gli anni del suo impegnattiico all’attuazione di tale programma formativo,
dimostrando una straordinaria propensione pedagogspressa in una ben precisa filosofia
dell’educazione:

«Abbiamo gia enumerato le qualita dell’'anima femilaj che deve’essere vasta, vuota di se
stessa, silenziosa, limpida e ardente. L'interriegathe & subito sorto € sapere come prendere
coscienza di queste capacita virtuali, come sviuigp

Poiché si tratta di una disposizione genechke orienta I'anima, che non di un insieme di
gualita precise le quali possono essere 0 honeeasl@perate. Questa disposizione non la possiamo
creare in noi con uno sforzo della volonta, es$autto della grazia. Quello che noi possiamo e
dobbiamo fare e I'aprirci a questa grazia. In cleela? Rinunciando assolutamente al volere nostro
e facendoci prigioniere della volonta di Dio, capsando alle mani divine I'anima nostra, tutta
disponibile. Quindi il silenzio e I'oblio di sé somstrettamente interdipendenti

Il logos filosofico sia di Edith Stein che di Simone Wedmsi esplica come espressione
della potenza razionale, bensi come assimilaziaglBinteriorita, compito che si esperimenta
attraverso la via del silenzio. Potremmo dire ¢dHegosche € in loro si fa discorso silenzioso non

® Cfr.: E. STEIN,Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur Und Gnade it. La donna Cittd Nuova, Roma, 1999.

" A questo proposito scrive W. Tommasi: «in questazibne, che vede la singolarita come punto dirgemwza di
gualcosa di impersonale che l'attraversa, I'intiE weiliana si incontra felicemente con la pddititelle donne attuale:
c’é un’apertura all'impersonale che disfa la sotjgéd facendola approdare non al nulla, ma al ptondella
relazione» (W. TOMMASI Studio, attenzione, preghiera. |l passaggio all'emgonale in; G. P. DI NICOLA E A.
DANESE (a cura di),Persona e impersonale: la questione antropologinaSimone Weil Rubbettino, Soveria
Mannelli, 2009, p. 207).

8 E. STEIN,Le vie del silenzioin: “Bollettino mensile dell&ocietas religiosa Zurigo, febbraio 1932, tratto da: E. De
MIRIBEL, Edith Stein, dall'universita asl lager di Auschwid. Paoline, Milano, 1987, pp.110-113.



in quanto contrario o rinunciatario rispetto alodisso proferito razionalmente per via dimostrativa
o confutativa, ma in quanto, secondo una pecudidgmminile, si fa attento verso tutto cio che
porta in sé segni di verita, accogliente della diita, aperto all’annuncio della novita inesaugb#
tuttavia senza nulla concedere a forme di emotaghsentimento, ma piuttosto restando saldo il
rigore razionale nella ricerca di senso sottesgoabfare stesso.

In questo programma esistenziale e racchiusaréssmpne dello stessogosche attraversa
la filosofia sia di E. Stein che di S. Weil: la cmeenza é presa di coscienza, via etica che si
percorre non per coazione normativa sulla cosciesiegsa, ma attraverso l'interrogazione
incessante di una ragione rigorosgpu@ra, cioé libera da precognizioni, epurata in entrambe
attraverso il metodo dedipochéche in E. Stein viene assunto secondo la formetibne
scientifica della fenomenologia, e in S.Weil e post atto alla luce dell’eredita stoica di cui e
pregna la sua filosofia; metodi che in entrambe siamducono a semplice forma di pensiero, bensi
si traducono in rigore etico, in azione mossa @asgero, sulla scia di una filosofpara in senso
teoretico perché mai protesa verso la manipolaziammnale della realta la quale rimane sempre
oggetto concettualmente inesauribile, sebbene seaguessibile alla ricerca, e pertanto si propone
come scienza innovativa, rispetto alle scienze eama.

L’atteggiamento metodico de#ipbochénei termini della fenomenologia di Husserl, rispett
allo scenario europeo delle scienze del XX seclpone come premessa in vista del tentativo di
ricostituire un rapporto tra scienza, filosofiaieavLa scienza ha smarrito il riferimento al mondo
della vita dal quale essa stessa € originata. Ll@madizzazione della natura e la tecnicizzazione
crescente hanno condotto 'uomo a smarrire il selefla ricerca a fondamento della scienza stessa.

«L’esclusivita con cui, nella seconda meta del X&€colo, la visione del mondo
complessiva dell'uomo moderno accettdo di venireeaginata dalle scienze positive e con cui si
lascio abbagliare dalla “prosperity” che ne deraasignifico un allontanamento da quei problemi
che sono decisivi per un’'umanita autentica. [...]I&l@hiseria della nostra vita — si sente dire —
guesta scienza non ha niente da dirci. Essa esdiymiecipio proprio quei problemi che sono i piu
scottanti per 'uomo, il quale, nei nostri tempirteentati, si sente in balia del destino: i probleii
senso o del non senso dell’esistenza umana nelcsuplesse’.

Perché 'uomo possa comprendere se stesso erémsermodo virtuoso, funzionale nella
rete relazionale costituita dall'intersoggettivit@agli scambi interattivi col mondo, bisogna toena
alle domande fondamentali, alle domande di sendoura soggetto di coscienza. Ricondurre
I'esperienza alla coscienza, la dove si origirseilso stesso di ogni fenomeno.

E. Stein e S. Welil s’inseriscono, in misura e coodalita differenti, nel solco di questa
aspirazione a costituire la filosofia come sciemzagrado di sostenere la ricerca di senso a
fondamento della vita stessa. Esse avevano piarsapevolezza storico-culturale della necessita di
sottrarre le coscienze all'intorpidimento che pwivhre da un basso livello di conoscenza del
valore dell'essere umano dovuto alla perdita ddilaensione spirituale. La loro antropologia
filosofica offre un contributo in tale direzioneelhintento di consegnare alla cultura europea, e
umana in generale, un fondamento ideale al fingpgiorre, al dilagare dell’irrazionale culminante
nella guerra, una razionalita certa e una motivezjrofonda per contrastare fenomeni antichi che
ciclicamente irrompono nella storia in modo devaitama che perennemente insidiano la pacifica
convivenza come forze latenti. Da qui I'attualitél doro discorso. Si pensi a fenomeni epocali
come la schiavitu, il colonialismo, il piu attudleespingimento” che, in passato come in tempi
recenti, in modo implicito, a volte in forme migtéite, o in modo esplicito attraverso I'esaltazione
di ideologie massificanti, hanno posto e pongonatio criteri giustificativi della classificazione
dellessere umano fino alla “cosificazione” di aicuindividui da parte di altri: schiavi,
extracomunitari, paria, stranieri, “diversi” sedsuente, donne, apolidi, zingari, sono alcune
categorie nelle quali si insidia I'elaborazionepdiradigmi antropologici discriminanti all'interno
del genere umano, storicamente ricorrenti in madsversale, in luoghi e tempi diversi. La

° E. HUSSERL | a crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalell Saggiatore, Milano, 2008, p.35.



discriminazione dell'identita umana, nella pienantcaddizione o ignoranza del principio
ontologico che la costituisce, si & verificata malynque latitudine del globo terrestre, presso
gualunque civilta e in qualsiasi epoca nei confrdnt'categorie” sociali deboli, marginalizzate e
reseinferiori. Si pensi inoltre a tutte le forme di debolezza atieaversano la condizione umana,
dall'infanzia alla vecchiaia: la malattia, la poterl’essere migranti, la condizione pre-natale, la
disabilita mentale o fisica, condizioni che sol@woscienza consapevole del valore dell’'umanita,
puo riconoscere ed elevare a dignita.

La sensibilita umana, la statura intellettuale @rate, e non ultima la credibilita della loro
voce per la coerenza del loro pensiero vissutop $otti elementi che convergono nell'assegnare a
E. Stein e a S. Weil un ruolo di grande autorewzdezello scenario culturale dei nostri tempi, in
modo particolare riguardo al contributo magistisiila questione antropologica da esse affrontata
non come una costruzione della ragione, bensi chsvelamento alla ragiordi frontealla verita.

Al centro del loro interesse speculativo ed es@tde c’e 'uomo che si esprime in quanto si
relaziona con la natura, con gli altri esseri, Boo, dunque il mondo della vitd ¢benswe)tverso
il quale volgere uno sguardo interrogandone il encst nella certezza che in esso & depositata la
ricchezza di senso dalla quale trarre ogni possgignificato.

La complessita di questa essenziale dimensiorazioglale tra io-pensante e mondo, e
sintetizzata nella pregnanza di due termini-chiamapatia,elaborato da E. Stein, &tenzionge
elaborato da S. Weil. Si tratta di due categorie @mno da sfondo allo sviluppo di temi quali la
relazione intersoggettiva, la dimensione eticaadedlitica, la problematica pedagogica, il rapporto
tra filosofia e scienza, la considerazione dphgsisalla quale rivolgere I'indagine scientifica nel
superamento del determinismo positivistico. vissuto empaticoe l'esercizio deliattenzione
costituiscono infatti dimensioni ontologico-esisti&ti per cui ogni relazione empatica, nella sua
forma piu piena e autentica, € un’esperienza camascealizzata tramite I'esercizio di attenzione
che ci consente di superare il piano meramentetsiens di avere accesso alarita intesa non
come manifestazione della determinazione logica,comaepienezza dsensoe comeesperienza
attuale delbene

Le accomuna, tra l'altro, I'interesse per gli apipi registrati dalla scienza post-newtoniana,
I cui nuovi scenari apertisi con l'indagine del micosmo, hanno imposto il superamento del
determinismo causale-meccanicistico e hanno forniove ragioni per spingere la ricerca su
dimensioni di ulteriorita che comprovano i limiteltb scientismo e la legittimita di riconsiderare i
termini del dialogo tra scienza e metafisica.

Entrambe le filosofe, a partire dalle nuove adgiosi della scienza contemporanea, aprono
il loro sguardo sullghysis,nella comune convinzione dell’'unita cosmica, itdahon esauribile sul
piano gnoseologico e tuttavia oggetto d'indaginerdgdica da condurre sulla scia di una rimessa in
discussione delle possibilita e delle finalita dedtienza.

L’affinamento dell’antropologia filosofica derivatdall’elaborazione delle scienze umane in
eta contemporanea, attribuisce alla sostanziadila ggersona, intesa come soggettivita complessa,
corporeita personale la capacita di apertura allamso non solo razionalmente ma anche
emotivamente e affettivamente.

Il logos filosofico e ripercorso da entrambe quadéferta di veritd che certamente
presuppone la disponibilita,aftenzione ma proprio talerientamentostabilisce una posizione di
relazione apertura adltri secondo la forma dedimpatia In questi termini illogosesige che la
ricerca si spinga nelle profondita d&lenziointeriore, non come condizione in cui ci si sottrae
all'interpellanza della razionalita rendendosi «fiimd una pianta» (Aristoteléylet 1V, 1006 a,
10), ma perché l'accoglimento didgos e rivelazione di una parola totalmente significada
esperienza della pienezza della parola che dimenildetto in quanto indicibile, e dunque attest& ch
nell'ascolto che accoglie la parola c’e il tuttonga che I'abbraccio dell’accoglienza lo possa
esaurire. Sicché I'apertura atfri si consuma in un gioco silente di esperienza mftime la ragione
e chiamata a comprendere e a comunicare in unsaece di consapevolezza senza esaltazione
della ragione stessa la quale piuttosto, in mod@rsamente proporzionale, riduce la certezza



dell'autoesaustivita man mano che incontra la pigaelel discorso stesso. In questo ritrarsi di ogni
presunzione della potenza conoscitiva, contestudgbnal crescente desiderio di verita, I'io
apprezza il nascondimento che porta pienezza egappto. L'accettazione dell’«oblio di sé»,
nell'accoglimentadel logosquale pienezza di verita che colma ogni vuotoréirpada quello desé
che accoglie, in entrambe le filosofe si fa posks&tenziale, esistenza che attende il disvelament
del suo stesso senso, pur nello stare proteso m@dgjiane, consapevole dei suoi limiti, verso una
com-prensione rigorosa, metodica, scientifica radrcare I'oggetto del riempimento del vuoto, e
attivamente passiva nell'accogliere cio che resfate perché si dischiuda la gratuita delfazia
nel darsi delogoscome parola silente. Il loro radicale impegno cmitvo finisce per coincidere
con lavisioneattraverso lo sguardo contemplante che ha conéotrambe all’esperienza mistica
dove la parolancontra il silenzio delLogos incarnato. Il coinvolgimento della loro esistenza
corporea testimoniato dalla vicenda biografica idscuna, cosi diversa eppure cosi simile, € il
momento apicale del loro percorso: un vivere pemiarte non come disfacimento ma come
inveramento del sé e della verita alla cui ricdraano dedicato l'intera esistenza.

Gia a partire dalla loro appartenenza all’ebraiSmeon si tratta di individuare un elemento
di facile o forzata omologazione, ma una spondauw@vissuta diversamente, rispetto alla quale
entrambe esercitarono la stessa acutezza di |stioniaa. L'ebraismo e la cifra di appartenenza che
le connota in modo diverso se non contrappostourepsi rivela il comune orizzonte di destino:
entrambe perseguitate fino a morire perché ebiigtime dello stesso ciclone epocale che fu |l
nazismo di Hitler, entrambe lucide nella profetioterpretazione degli accadiméritiche solo
'anelito di liberta e verita che muoveva il lor@nsiero poteva sottrarre a letture massificanti e
sollecitare piuttosto verso reazioni di resistemzaale e intellettual&

19 Edith Stein rimase fedele per tutta la vita al@opebraico al quale sentiva di appartenere colegame inscindibile:
«Poco prima di essere deportata ad Auschwitz, ERign disse a Peter Hirschmann SJ: “Lei non sa sigmifichi per
me essere figlia del popolo eletto, e appartene@isto non soltanto spiritualmente, ma anche ng#leentela del
sangue» da: W. HERBSTRITHdith Stein, vita e testimonianz&ita Nuova, Roma, 2000, p. 127.

Non & questa la sede per riproporre il dibattitbesposizioni di S. Weil nei confronti dell'ebraigmAl fine di
sintetizzare la tesi che a riguardo ritengo sigatfiva ed efficace per la comprensione di fondtadeblogia weiliana,
riporto quanto scrive M. CacciakVi sono mativi ebraicimolto profondinel pensiero della Weil; uno di questi € la
centralita del tema dello sradicamento, delperienzadello sradicamento cosi sofferta dalla Weil. Nelldtura
ebraica la mancanza di patria giunge ad esser gatineproibizionedi patria. [...] Questo motivo della patria come
idea, della patria come obiettivo di una ricercaepae e insieme della sofferenza per lo sradicaomeimt si patisce
qui-ora, mi pare caratteristico anche della Weil e, inlgjua modo, secondo me in modo molto profondo, reppde
alle sue origini ebraiche.[...] L'immagine di Dio cleenerge neCahierse altrove & del tutto assimilabile con quella
della tradizione hassidica e della tradizione moésgbraica contemporanea, in particolare in BuberRosenzweig. E’
l'immagine del Dio che non impera dovunque potrebdmo poiché egli si trova solo nei cieli oppuraaggiu nel
segreto. Non impera ovunque potrebbe farlo; poedhbo, ma non vuole. [...] Questo Dio, come quéillssidico,
rimane in esilio col suo fedele. [...] Ora la Weih@ava probabilmente questo filone dell’ebraisma, amcora piu
indicativo & che lo abbia incontrato “naturalmemecit. da: M. CACCIARI,Note sul discorso filosofico-teologico di
Simone Wejlin: “Il futuro delluomo”, IX, n.2, 1982, pp. 445. 48-49.

1 «Era la vigilia del primo venerdi d’aprile e, in ditnno Santo 1933, ovunque si faceva memoria de#asione di
Nostro Signore in una maniera particolarmente swlef...) Parlai al Redentore dicendogli che saper®lthe era la
sua Croce che ora veniva posta sul popolo ebrdiasomaggior parte non lo comprendeva; ma quelli the
comprendevano dovevano volontariamente prendenth & a nome di tuttida:E. STEIN,Dalla vita di una famiglia
ebrea e altri scritti autobiograficiCitta Nuova, 2007, Roma, p.487.

«Glielo predico, e possiamo darci appuntamento:igantr in un periodo in cui si vedranno in tutti iggale piu
incredibili follie, che sembreranno invece naturdli sara sempre meno vita civile. Le preoccupazmilitari
domineranno sempre pill tutti i particolari dellgenza: S. Weil, Lettera a Belin in: S. PETREMENT La vita di
Simone WejlAdelphi, Milano, 1994, p. 390.

12 A entrambe sara proibita I'attivita di insegnanteat causa della loro origine ebrea. Nel 1941, aum lettera al
Commissario per le Questioni Ebraiche, Simone Wfgilvera, avendo scelto di andare a lavorare fa:teil governo
ha fatto sapere che voleva che gli ebrei entrasselta produzione e, preferibilmente, andasseravarare la terra.
Benché io non mi consideri ebrea — perché non soaioentrata in una sinagoga, sono stata crescutazasalcuna
pratica religiosa da genitori liberi pensatori, nomvo alcuna attrazione verso la religione ebrama ho nessun
legame con quella tradizione, e mi sono nutritadfiia mia infanzia solo della tradizione grecast@na e francese —
tuttavia ho obbedito [...] Nel mio caso particolargtavia, ci tengo a esprimerle la gratitudine emacche sento verso il



Convertita al cattolicesimo, E. Stein continuerasentirsi ebred; non rinnegd mai
I'ebraismo, che sentiva come un’espressione coralatal suo stesso essere, la matrice identitaria
della sua famiglia e dunque anche sua, il pilastraui era edificato il cristianesimo. Nell’'anno
stesso dell'avvento al potere di Hitler, senti pieflente necessita di adoperarsi per contrastare la
menzogna dilagante dell’antisemitismo. Lo fece gtinstrumenti che le erano piu appropriati,
confidando nella schiettezza della parola e neilstatlina veridicita della testimonianza. Cosi la
spinta utopica che le derivava dal desiderio dit&€rle fece muovere tutti i passi a lei possibili per
arrestare I'assurdita che la storia stava consum&nid tal modo sembra abbia raccolto I'appello
che il suo maestro Husserl rivolse ai filosofi qudilinzionari del’'umanit&'® perché contribuissero
al telos della razionalita europedn quanto filosofa E. Steiassunse appieno tale responsabilita
etico-filosofica, indirizzando il suo impegno sdiéno nel senso della ricerca della verita che
costruisce 'uomo. S. Weil fin da giovanissima gemba tale aspirazione ad accedere «a quel regno
trascendente ove entrano soltanto gli uomini demtita grandezza e ove abita la verita. Avrei
preferito morire anziché vivere senza di e$6a»

Entrambe le filosofe si rivelano interpreti delt@ova sensibilita post-idealista del XX
secolo, rappresentata in particolare da Max ScheleGGermania e da Maritain in Francia,
espressione di un nuovo umanesimo che segna I'awvegrammatico di un ruolo specifico assunto

governo per avermi tolta dalla categoria socialglidetellettuali e avermi dato la terra e con egéa la natura da:S.
PETREMENT La vita di Simone Weitit., pp. 564-565.

13 Scrive A. Ales Bello a proposito di E. Stein: «@enente il valore della sua personalita e dellafigusia prescinde
dal suo passaggio dall'ebraismo al cristianesinen,questo i cristiani debbono vedere in lei nondda convertita —
molti pensatori sono passati dall'ebraismo al @stsimo, non ultimo lo stesso maestro di EdithinStdedmund
Husserl — quanto colei che ha saputo dare un esedigantita da seguire» da: A. ALES BELLBdith Stein, la
passione per la veritéEdizioni Messaggero, Padova 2003, p.8.

Anche Simone Weil & stata testimone di santitabeeé al di fuori da ogni canonizzazione, giacché sichanno le
prove che ricevette effettivamente il battesimo.sua “santita laica”, € comprovata dallamore vees@iustizia, il
bene, il bello, che ha incarnato a imitazione dsrin croce e in nome della dottrina cristianalpecui epurazione in
senso evangelico, si impegnod attraverso una crititalettuale radicale che ad oggi non rivela aui eretico ma
piuttosto risulta per molti aspetti un’anticipazéodelle revisioni innovative apportate dal ConcMaticano Il. Sul
tema del rapporto di Simone Weil col cristianesim@mando a quanto ho scritto nel mio lidtanetaxy’, la filosofia di
Simone Weil. Un approccio al femminikrmando, Roma 2003, pp. 27-28; 141-144.

14 «Edith ha scritto: Mia sola preghiera era la seteetit®, in: E. DE MIRIBEL, Edith Stein. Dall'universita al lager
di Auschwitz Edizioni Paoline, Milano 1987, p.45

!5 Con lintento di affermare la verita sulla dignid&l popolo ebreo, nel 1933 Edith scrivera 'opAws dem Leben
einer judischen Familie und weitere autobiographsdeitrage «Cio che scrivero in queste pagine, non vuol essere
un’apologia dell’ebraismo. Per sviluppare I' “ided! ebraismo e difenderla da ogni deformazione, gsporre il
contenuto della religione ebraica, o scrivere taigtdel popolo ebraico, per tutto cio vi sono pesspiu competenti. E
chi vorra informarsi in proposito, trovera un’ampasteratura. lo vorrei semplicemente fare un resta di cid che ho
sperimentato come umanita ebrea; una testimoniaozanto ad altre che sono gia state pubblicateeovelranno
pubblicate in futuro: essa sara utile a coloroualiginteressera prendere imparzialmente informmaazialle fonti», cfr:
E. STEIN,Dalla vita di una famiglia ebrea e altri scritti anbiografici, cit.,p. 25. Nello stesso anno scrisse una better
indirizzata al Papa perché prendesse posizioneamdionti della persecuzione antisemita (cfr.: AA/, Edith Stein e
il Nazismg a cura di A. Ales Bello e P. Cheneaux, Citta NyoRoma 2004). Interessante anche la seguente
testimonianza del suo impegno concretdon poteva tollerare né la menzogna né l'ingiuatiZAi Munster, durante
I'anno scolastico, incoraggio gli allievi a formana gruppo opposto all'unione degli studenti nazI%.N.S.T.» cfr:
E. De Miribel,Edith Stein. Dall'universita al lager di Auschwitdizioni Paoline, Milano 1987, p.115.

16 «Noi siamo riusciti a comprendere, anche se soltaeite linee pitl generali, come il filosofare umama suoi
risultati non abbia affatto il significato puramenprivato o comunque limitato di uno scopo culterailoi siamo
dunque — e come potremmo dimenticarlo? —muetro filosofare, funzionari del’'umanita La nostra responsabilita
personale per il nostro vero essere di filosofilaneostra vocazione interiore personale, includeha la responsabilita
per il vero essere del’'umanita, che é tale sailtamtquanto orientato verso telos e chese pud essereealizzato, lo
puo soltanto attraverso la filosofida: E. HUSSERLL. a crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentale
cit., p.46.

7S, WEIL, Attesa di Dig a cura di M. C. Sala, Adelphi, Milano 2008, p. 38



dall'antropologia filosofica quale scienza fondamate di ogni discorso intorno alluomo volto a
chiarire la suaVeltoffenheit®

L’ attenzionen S. Weil e lempatiain E. Stein costituiscono, come vedremo, la fendain
trascendentale della relazione nella dimensioneaetiella politica, nel rapporto pedagogico,
nell'apertura allgphysis,nell’esperienza mistica, temi ampiamente trattatiedtrambe le filosofe.
Infatti, come risultera dagli argomenti successiggfinire lattenzione e I'empatia qualita
relazionali dell'interrelazione umana, significéridguire loro un valore gnoseologico di accessa all
realta, intesa come luogo di inter-relazioni; gaggissibilita si fonda, secondo entrambe le filesof
sulla base della struttura ontologica dell’esseri¢éofanalogonall’Essere eterno.

La valenza teoretica dei concetti gitenzioneed empatiarinvia alla dimensione della
relazionalitacome fulcro della questione antropolodicehe vale la pena riproporre dato che, come
afferma L. Muraro: «Nella nostra cultura c’é gratii#icolta a tener fermo il punto di vista di un
soggetto in relazione costitutiva con altro daws@ simile relazione é ritenuta alienante e quindi
non costituisce, per definizione, un punto di vigam Problem der Einfuhlundi Edith Stein
(1917) rappresenta in tal senso un testo innovaivion adeguatamente apprezzato. L’autrice vi
descrive I'empatia come esperienza di un vissugir@rio non per il soggetto ma per un altro, e
dal soggetto sperimentato come t&fe»

Il tema della relazionaliténtersoggettiva come categoria propria dell’anttogia filosofica
in E. Stein e in S. Well, si sviluppa in entramledlantriplice direzione uomo - natura- Dio, relazaio
che vengono indagate non come biunivoche, ma sectadnterconnessioni che tra esse si
manifestano in quanto costitutive della realta tal sensola relazionalita si da come struttura
ontologica originaria in quanto € la naturale carafie d’essere, la sua essenzialita, come scrive C.
Zamboni: «Sebbene nella filosofia classica non Ensmetta facilmente, noi nasciamo in relazione,
venendo da madre. Capovolgendo l'inclinazione idglulaggio corrente, che é solito partire dall’io
per individuare poi delle relazioni, potrei direecim realta partiamo dalla relazione gia data e sol
dopo troviamo casa in un “jo”, che il linguaggioiesegna essere in rapporto al “t" Lo stesso
concetto sulla connaturalita umana dell'esserei@tale, € espresso con argomento analogd, da
Sanna:«Alla sua nascita, il piccolo di uomo non si digtie radicalmente da quelli delle altre
specie animali ... Ma ci sono delle grosse differefthea differenza molto significativa € che a
un’eta corrispondente piu 0 meno alla settima avattsettimana di vita, il lattante fa un gesto che
non ha eguali nel mondo animale. Egli non si acatat piu di guardare la madre. Questo lo fa dal
momento stesso della sua nascita. Ma egli cercattlirare il suo sguardo, per esserne guardato.
Ricerca e contempla lo sguardo che lo contemplastué I'avvenimento primordiale grazie al
guale il bambino entra in un mondo inequivocabilteetnmano. Se si tiene conto di questo dato
sperimentalmente universale, si conviene nel e la relazione con altri sia il cuore stesso
della nostra umanita%

La questione antropologica non €& tema che si poskmare al mero ambito della
speculazione teorica, € piuttosto questione emeiglenconcreta che oggi investe lo scenario che ci
deriva dagli sviluppi scientifici, in particolarealte biotecnologie e dalle neuroscienze, le quali
impongono nuove riflessioni sull'essenza stesskidigitita umana. | contributi derivanti da questi

18 Tale intento programmatico, per cui il “nucleo”lldmtropologia filosofica consiste nella riflessi® sul gosto
occupato dall'uomo nel cosmpeé esposto in particolare nellopera: M. SCHELBPRjlosophische Weltanshauung
Bern 1954.

19 Con questa espressione mi riferisco alla probliemathe si & sviluppata nel XX secolo come reazamhdegel il
quale aveva collocato 'uvomo all'interno di un pesso totalizzante in cui la soggettivita astrattvava sintesi
nell’affermazione di un Assoluto inclusivo di ogmdividualita che risultava pertanto destituita ldesua reale
singolarita. Sugli sviluppi di questa riflessiorieveda: E. CONTIAntropologia filosofica in Italiain “ScCatt” 132,
2004, pp. 31-74.

20|, MURARO, L'ordine simbolico della madreEditori Riuniti, Roma, 2006, p. 125.

2L C. ZAMBONI, Pensare in presenza. Conversazioni, luoghi,impsaaionj Liguori, Napoli, 2009, p. 80.

22| SANNA, L'identita aperta. Il cristiano e la questione aopologica Queriniana, Brescia, 2006, p. 33-34.
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saperi specialistici interferiscono inevitabilmemen gli orientamenti etici e prammatici di tipo
legislativo, educativo, valoriale in genere, edoono per costituire il paradigma culturale susiui

modulano le societa. Da qui I'urgenza di interpellBantropologia filosofica al fine di individuare
criteri che possano orientare la coscienza etitendado occidentale.

Non é questa la sede per indagare le questiomitesd a partire dall'era dei cervelli
elettronici, rischiando una forzosa semplificaziomell'intento di avvalorare [attualita
dell’antropologia filosofica rintracciabile in Et&n e in S. Weil. Il valore dell’apporto che quest
due filosofe possono offrire ai temi dell’attuateesario antropologico, si evidenzia, in questa sede
in modo surrettizio dal complesso delle argomentazvolte a mettere in luce la ricchezza dei
contenuti antropologici presenti nei loro scritti. modo particolare tale ricchezza é riferibileaall
riflessione sul senso e sul significato dell’essar@no che oggi deve confrontarsi con le questioni
aperte dalle innovazioni scientifiche che mettoncciisi antiche certezze e avallano una nuova
sensibilita etica di fronte allo scenarioadimplessitache le scienze stesse comprovano e di cui non
si puo non tener conto nell’affrontare qualsiagiagine riferita all’essere umano. Si tratta, peadi
con Husserl, della costituzione della nostra “ceisza totale del mondo” nella prospettiva
dell'interconnessione relazionatk tutta la realta:

«Il mondo & mondo per noi tutti, per 'umanitaeirst che ci circonda, secondo il concetto di
totalita in quanto orizzonte. Ognuno ha la facditasperire il mondo e la facolta di vivere in modo
umano nel mondo, e in essa sono comprese intemziente le facolta di tutti gli altri.

Ma il mondo e per noi anche un mondo che compreficenimali che ci stanno accanto e
che, in una certa misura, (diversa da specie aegpstanno in connessione reciproca con noi. Cosa
si puo dire della mia facolta, la facolta umanaslberire la vita psichica animale, e dei neonati e
della loro vita psichica? Infine che cosa dire fddli. Tutti questi sono esperiti come esseri “dbta
di anima”, come soggetti personali, che come talbwo nel mondo — nel solo mondo — nel quale
noi uomini viviamos$®. Husserl pose questi interrogativi alla coscienazidentale come compito al
guale non potere fallire, pena il ristagno in «uizzpnte di indeterminatezza» in cui 'umanita
perde ilsensadella sua stessa esistenza.

La risposta a questi interrogativi presuppone ur@scienza antropologica, una
consapevolezza di sgnificati e dunque un orizzdntensocui in particolare fa appello la scuola
fenomenologica inaugurata da Husserl, il quale ¢ava, di fronte alle macerie dellEuropa del
dopoguerra, la fede nella “ragione filosofica” peostruire I’ “uomo nuovo” in grado dionferire
un senso razionale alla sua esistenza umana ingiéde umana in general&E questa ragione
che in definitiva conferisce un senso a tutto ¢ié si suppone essente, a tutte le cose, ai valori,
fini, che conferisce loro un riferimento normatigon cido che dagli inizi della filosofia € indicato
dal termine verita — verita in sé — e correlativateeal termine essente &vtwog v'»2*,

La testimonianza di due donne filosofe ed elteith Stein e Simone Weil, che hanno fatto
della loro filosofia un pensiero vissuto all'insegdi questa ricerca di senso, costituisce ricco,
interessante e attuale contributo per la costreziinun’'umanita che voglia orientarsi verso “un
orizzonte di compiutezza”.

Questo mio lavoro non ha come scopo quello di teaare la complessita della questione
antropologica, bensi si propone come riflessiotlmsdfica che muove dalla domanda sull’'essenza
stessa dell'identita umana, per giungere a ver#id@otesi teoretica secondo cui la relazionalita
costituisce categoria fondante dell’essere umanmela relazionalita che si da proprium
dell’'essere umano, la modalita attraverso la glelpersona rivela se stessa e svela l'altro, la
possibilita stessa dell'individuo di aprirsi allaaita circostante, almbiente L’essere umano e
costitutivamentessere-in-relazione

% E. HUSSERL Metodo fenomenologico statico e genetitdaggiatore, Milano 2003, pp. 93-94, tit. Btatische
und genetiche phdnomenologische Methode
2 E. HUSSERL | a crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalell Saggiatore, Milano, 1968, p. 42.
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La relazionalita, nella visione antropologica deflue filosofe qui proposte, equivale alle
condizioni di piena attuazione dellumanita. Anp@ando gli esiti dei successivi sviluppi
argomentativi, possiamo indicare I'idea di relaziita alla quale si giunge cogliendo gli aspetti
convergenti dell'antropologia di ciascuna, con tlexi empatia e attenzioneon essa si esprime |l
concetto diesperienza empatica sostenuta dall'attenziame di relazione volta all’apertura verso
la pienezza delihcontro intersoggettivo. Capire meglio come risponderbisbgno connaturale a
ogni essere umano di entrare in contatto con dalieorizzare cioe I'empatia, presuppone infatti
impegno ad accrescere l'attenzione verso l'alifnoquanto soggettivita estranea correlata alla
soggettivita propria ma mai oggettivabile percheétgidce in sé di una irriducibile trascendenza.
Inoltre I'antropologia interessata alla relazionedata siempatia e attenzioneonsente di sondare
quei fenomeni di oscurita della relazionalita umame segnano da sempre l'esperienza della
dimensione associativa, dall'incompatibilita traedioggetti all’inimicizia tra popoli.

L’essere umano € pensato sia da E Stein che W&ef. sempre come essere in relazione,
immerso nella concreta realta della dimensionetasitale. Questa visione olistica costituisce
I'orizzonte di riferimento al quale ciascuna di@sikonduce i temi della rispettiva riflessione. In
particolare, lo studio della relazione intersoggeit a loro parere, non va confinato in aree
specialistiche, poiché psicologia, sociologia, medga, economia, politica, ecc., sono scienze che
trattano angolature specifiche del fenomeno detiersoggettivita che tuttavia puo essere
pienamente compreso solo se ricondotto alle seeciminessioni con la realtad cosmica, poiché solo
da una visione olistica I'essere umano puo traaresua stessa ragion d’essere e pervenire alla
conseguente assunzione di responsabilita che leotloaazione nel mondo esige.

La comprensione dedllitro all'interno dell'esperienza relazionalenon puo non riferirsi
all'essere umano nella unidualita di maschile erfnile. A tal proposito afferma E. Stein: «La
filosofia puo dimostrare che alla specie delluorspetta anche l'individualita, nel senso di
particolarita propria; ma percepire le singole widiialita non € compito della filosofia, ma di una
funzione specifica dell’esperienza, che usiamoidiatamente nel rapporto con gli altri uomini.

Questa differenziazione dell’'umanita in un’illimig molteplicita di individui & intersecata
da unaltra pitl semplice: la differenziazione sess®.

Lo specifico femminile & ampiamente trattato daitfedStein la quale riconduce
esplicitamente i temi oggetto dei suoi studi (fifysi, politici, sociologici, pedagogici) alla
condizione della donfi& L’aporia insita nel misconoscimento dell'identdégenere viene da lei
esplicitata attraverso una teorizzazione filosefiealagogica innovativa e ardua, rispetto allo
scenario culturale del suo tempo, declinato prexateente al maschile. La sua visione
antropologica si sviluppa dall’analisi filosoficacuella teologica, volta a individuare la natura
spirituale della creatura umana e il modo specificoelazionarsi a partire dalla differenziazione
sessuale.

Sebbene trascurato come tema speculativo, in Sl M/especifico femminile emerge
attraverso gli ampi richiami al simbolismo mitologj e attraverso la rilettura delle testimonianze
tratte dal patrimonio letterario dell’antichita. Ebbsofa rintraccia, in quelle testimonianze, @rgo
femminile rappresentato da figure come quelle diigame e di Elettra il cui modo di agire, di
pensare e di essere, presenta la modalita propli@a donne di relazionarsi con gli altri e col
mondo.

Sulla scorta dell'interpretazione platonica dalidualita dell’essere umano, S. Weil ritiene
che il femminile costituisca il termine polare e al maschile, all'interno di un movimento
relazionale che esprime la tensione verso la ftcagine della pienezza armonica della persona:
«In tutti gli esseri veramente di prim’ordine, ¢iegli uomini qualcosa di femminile, nelle donne

ZE. STEIN, Die Frau. lhre Aufgabe nach Natur Und Gnatte it. La donna Cittd Nuova, Roma, 1999, p. 197.

% Dal 1923, quando comincia I'insegnamento licealssendo stata costretta a rinunciare alla cardecademica
perché ebrea e perché donna, al 1933, quanddeséelgl vita claustrale, sara intensamente impegimatina serie di
conferenze di successo durante le quali approfan@inalisi della posizione storico-culturale dedlenne e diffondera
le sue proposte per migliorare la loro condizione.
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gualcosa di virile. Questo spiega le righe 8ahposiosulle predisposizioni dei ragazzi e delle
fanciulle destinati a una vita spirituale? [...] Lavidione in due, la dualita € la sventura della
creatura. La divisione della vita in due sessi n@ &imbolo$’.

La relazione intersoggettiva fondata sul riconmseito della pari dignita tra i generi umani,
e per entrambe le filosofe preludio alla realizaaei dell’'armonia universale, poiché entrambe
ritengono il microcosmo-uomo come luogo simbolicell’'dniverso, nel quale si verifica il
dinamismo stesso che anima le interconnessionzioslali in cui si esprime la vita dell’intero
cosmo. Questa capacita di “ricondurre tutto inalng@sprime certamente una modalita propria del
filosofare femminile, come riconosce A. Ales Bello:

«Si pud notare che proprio le donne che hannadvatidt la filosofia del nostro tempo ci
stanno sollecitando ad affrontare globalmente Unlistdella loro personalita per fare emergere il
loro pensiero. Mi riferisco, oltre che ad Edith i8tea Simone Weil, ad Hanna Arendt, a Maria
Zambrano, per citare alcune fra le piu note. [...{r&ita, allora, di uno stile femminile della ricar
filosofica che non rifiuta le regole di correttezdella tradizione intellettuale dell’Occidente, ma
dimostra di non poter prescindere dalla dimensidtae e di voler ricondurre il tutto a unita, con
una tensione verso I'armonia delle parti nel témtadi raggiungere la totalit&®

Nel superamento del dualismo di genere si coglielemento di straordinaria modernita
delle filosofe Edith Stein e Simone Weil, rispedita loro collocazione storica, a conferma che |l
loro pensiero ha segnato una prospettiva di emanicipe rispetto alla cultura europea:

A questo proposito cosi si esprime A. Ales Bellguardo a E. Stein: «ll primo merito di questa
pensatrice €, infatti, a mio avviso, quello di agaputo dare una sintesi del cammino filosofico
dell'Occidente, I'acquisizione della quale, lungal ccostituire una semplice erudizione, giuoco
intellettuale e quindi evasivo o alternativo rigpealla nostra concretezza esistenziale, si rivela
altamente formativa. [...] Il tema antropologico ftaucentrale per la nostra pensatrice che lo
sviluppa non solo in relazione alla struttura ezsd@ della persona, ma fornendo
contemporaneamente le basi teoriche di ordinediios, teologico e psicologico per elaborare
un’antropologia duale che renda conto del masehdel femminile. | suoi scritti sul femminile — e
sul maschile — segnano una pietra miliare per azate completezza nella speculazione del nostro
secolo%’.

Una considerazione analoga fanno studiosi di Sl,\Ww&me G. P. Di Nicola e A. Danese:
«Ella va acquistando un posto riconosciuto netbaatdel pensiero contemporaneo fino ad apparire
il passaggio obbligato per la rifondazione culteralel’'Europa, all'incrocio tra la cultura
occidentale greca e l'apporto del pensiero orient®ecentemente anche la “cultura della
differenza”, ultimo approdo femminista, va riscapte Simone Weil come espressione
inconfondibile della tradizione del pensiero femiteis™.

E. Stein e S. Weil con la loro lucida intelligenzeppero penetrare i meandri del tempo
storico in cui vissero, a partire dalla comprensiaelle ragioni che, attraverso secoli di storia,
hanno codificato fino a giustificarle, le tante rfer di ingiustizia e di conseguente sofferenza
perpetrate nei confronti di esseri viventi noniiadp di esercitare alcuna forma di autodifesa.

Per tali motivi, nel trattare la antropologica§ibfica di E. Stein e quella di S. Weil non si
puo prescindere dal considerare lo sfondo stor&@@uale hanno maturato il presupposto fondante

2" Questa citazione & tratta daahiersdi S. WEIL, la raccolta degli undici quaderni egtiealtri (Quaderni
d’Americg Taccuino di Londrastesi da Simone Weil nel periodo in cui si troifagiata prima a Marsiglia e poi a
New York (1940-1943). La raccolta, pubblicata aiglanel 1970, € stata realizzata sulla base dellassulenza del
fratello di Simone Weil, André, attraverso una rigga lettura dei manoscritti. In questo lavoro faagferimento
all'edizione italiana che riporta parti dei manditicche non sono state inserite nell’edizioni tese:Quadernj a cura
di G. GAETA e M.C. SALA, Adelphi, Milano 1982 (I Vg, 1985 (Il vol.), 1988 (Il vol.); da ora in p@aranno citati
con la siglaQ seguita dal numero del volume, pertanto in quesso d riferimento € & IIl, p. 298-299.

2. ALES BELLO, Edith Stein, la passione per la verit&dizioni Messaggero, Padova 2003, pp. 6-7.

29 A, ALES BELLO, Edith Stein patrona d’Europ@iemme, Casale Monferrato, 2000, p.6, p. 8.

%0 G.P. DI NICOLA , A. DANESESimone Weil, Abitare la contraddizigri@ehoniane, Roma, 1991, pp. 31-32.
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della loro “ontologia della persor#&intesa come valore costitutivo della dignita degere umano,
violato, agli occhi di entrambe, quando riconoscimentoeé degenerato in misconoscimento
delluomo da parte del’'uomo, ponendo in atto €afizzabile e I'inconcepibile: la violenza orribile
dellaGrande Guerraa cui fece seguito la tragedia abissale delaa negazione, razionalizzata e
dunque giustificata, del valore ontologico dellarsoma, posta in atto nei termini di
un’organizzazionescientificadella eliminazione fisica di esseri umamale vulnus antropologico
costituiva la manifestazione di una voragine madfitita e credibilita del’Europa colta e
progredita, agli occhi delle due filosofe EdithiSte Simone Weil, prima ancora che la storia ne
consumasse i fatti. Entrambe condussero un’aratigla e acuta della realta storica in cui vissero
di cui diventarono vittime esse ste§sdematizzando le ragioni essenziali del declinicoetli
un’epoca.

Tali analisi possono contribuire a illuminare Iastra attualita segnata dalla evidenza di un
deficit valoriale relativo all'ontologia della pensa, tale da motivare ampiamente I'esigenza di
ripercorrere I'antropologia filosofica presente pehsiero delle due autrici, al fine di ricostituir
fondamenti di un’ontologia che restituisca allaterd la coscienza del valore della persona.

La pienezza valoriale della teoria elaborata d&tEin e da S. Weil, trova conferma nel loro
proposito di tradurre la ricerca teorica in esper@édi vita. || nesso vita- pensiero costituisca un
delle connotazioni piu evidenti che accomunano ue dilosofe. Non c’é alcun dubbio della
coincidenza tra vita e pensiero in Edith Stein, eorata A. Ales Bello:

«Una caratteristica costante degli scritti cheriguardano, anche di quelli orientati
maggiormente verso il versante intellettuale dellea personalita, consiste nel fatto che tutti
delineano inevitabilmente la figura di E. Steinlagholteplicita dei suoi aspetti, non essendo in
realta possibile separarli, poiché la ricerca @éfas struttura radicalmente la sua vita ed e
illuminata dal cammino spirituale che ella ha compi®®,

Lo stretto legame tra vita e pensiero si riscomtr@imone Weil:

«Nelle sue mani portava il frutto della sue miralibstruzione intellettuale: c’erano i Greci, c’'era
la grande cultura del mondo moderno, c’era il dglda pena della storia (non interpretata ma
conosciuta direttamente sulla propria carne), imeanuna vita quale il santo soltanto conosce e
desidera. (...) Voleva guardare Dio e ci € riuséita

Il loro percorso convergente di vita e di pensigotrebbe essere letto compleilokalia termine dei
padri orientali per indicare il cammino verso unsearmonico del vivere inteso come amore della
bellezza che ha come esito ultimo la conformaze@eisto.

Ad un certo punto del loro percorso riflessivo,filbsofare di entrambe ha incrociato
'esperienza mistica come esito della contemplazioni giunsero seguendo la via che esplora il
silenzio dell'ineffabile, la dove la ragione ricague I'inadeguatezza del linguaggio e di ogni altra
risorsa dell’intelligenza e si arresta sulla sogl@ lasciare che la totalita dell’essere trovi aian
nell'esperienza relazionale che porta alla pienetincontro.

Tale pienezza fu sperimentata da entrambe nedfitto mistico, I'accesso oltre jaorta,
metafora che in E. Stein indica l'oltrepassare datg del Carmelo e poi della camera a gas di

31 sul tema dell'ontologia della persona il riferimer & a: R. DE MONTICELLI, La conoscenza personale.
Introduzione alla fenomenologiait.,1998, da cui, per esemplificare in sintedr@ma i termini di tale negazione, cito
da p.53:«L’errore categoriale (o meglio, per restare fe@tlnostro linguaggio, la cecita nei confronti dela che
traspare, o la sordita nei confronti del’Esigenaae trapela dal fenomeno) coincide in questo caso it
misconoscimento di un valore. La dignita che rasmiamo alle persone € precisamente il valore ahéaf leesigenze
relative alle persone, e che ne fa degli obblighiethe norme moradi

32 E.Stein & stata uccisa ad Auschwitz perché eb@agosto 1942; S. Weil & stata costretta ali@gierché ebrea e
mori il 24 agosto 1943 nello struggimento di notepoientrare in Francia.

33 A. ALES BELLO, Edith Stein. Patrona d’Europ&iemme, Casale Monferrato, 2000, p. 12.

3 C. BO, Nel fuoco della Wei| Prefazione a: G. FIORI, Simone Weil, biografiaun pensiero, Garzanti, Milano,
1981, p. 6.
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Auschwitz, e in S. Weil l'oltrepassare limite del naturale nellincontro col soprannaturale
metafora, quella della porta, che segna il compimamella vita di queste due ebree, della profezia
del tempo ultimo, riguardo alla pienezza dellazelae:

«Dopo cio ebbi una visione: una porta era apertaia®. La voce che prima avevo udito parlarmi

come una tromba diceva: Sali quassu, ti mostrecose che devono accadere in seguito. Subito fui
rapito in estasi.

% Cfr. la poesia da lei scritta, intitolataa porta in: S. WEIL,Poesie a cura di R. Carifi, Mondadori, Milano 1998, p.
65.

% Apocalisse4,1-2.
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LA RELAZIONE COME CHIAVE ERMENEUTICA DELL" ANTROPOIOGIA

DI EDITH STEIN E IN QUELLA DI SIMONE WEIL

81 -Importanza ontologica e antropologica della relardita

Prima di individuare i caratteri peculiari delidle antropologico presenti rispettivamente in
Edith Stein e in Simone Well, alla luce dei quaiiigpare le argomentazioni volte a dimostrare la
rilevanza antropologica dei concettiafnpatiae diattenzioneg necessario chiarire secondo quale
accezione assumere la categorieethzioneche costituisce I'orizzonte di riferimento all'erho del
guale cogliere la loro pregnanza di significator p@cedere in questa direzione, puo essere utile
richiamare inizialmente alcuni snodi concettuajuardanti I'interpretazione della relazionalitar pe
risalire poi alla giustificazione della sua eleva® a cardine dell’antropologia filosofica. Non ho
qui la pretesa di affrontare il processo ermeneutiwstificativo del valore categoriale della
relazione, ma semplicemente mi riprometto di eMogaer rimandi essenziali al fine di tratteggiare
i parametri in base ai quali cogliere le peculéar# I'originalita attraverso cui le due filosofe
elaborano la loro idea di relazione. Quanto segrgesinoltre a introdurre i fondamenti della
visione antropologica sia di Edith Stein che di & Weil che, come si vedra, in entrambe risulta
filtrata attraverso la metafisica dell'essere dimfoaso, secondo affinita di posizioni e di temi,
assunte per ora soltanto in via ipotetica, cheavgro successivamente argomentate.

L’'indagine sull’essere che si connota secondoula apertura relazionale, viene dunque
proposta come premessa imprescindibile per intredutema della relazionalita quale orizzonte di
riferimento dell’antropologia, sfondo ontologicaegente in entrambe.

La relazione®” della qualequa si discute, non viene riferita all'accezionecdtegoria
“debole” rispetto alla sostanza, come invece giongra sia in Platone che in Aristotele. Infatti
secondo Platone alcuni enti si possono predicaes s@ ed altri sempre in relazione con altri,
come ildiversoe l'identicoche tuttavia non sono I'essere e dunque non hasistenza o realta in
sé GSof 255, c-d). Sulla stessa scia, nel ritenerelizi@ne debole quanto a efficacia ontologica, si
pone Aristotele secondo il quale questa categoaayppone la sostanza di cui € un predicato tra gli
altri, ma «nessuna sostanza va annoverata trdaeiae»>®; inoltre, la categoria della relazione

sarebbe la piu “debole” nella determinazione dqualche ente rispetto alla quantita e alla qualita.

37Va premessa una puntualizzazione lessicale: fenereza del termineelazionerispetto al sinonimeapporta, viene
qui assunta a motivo della sua diretta derivazitale latino relatio ad aliquidche traduce la locuzione gregaprog
7. Questa etimologia del termine relazione ne giigstil pit diffuso uso nell'ambito filosofico.

Per la definizione del termine si veda la vocdLREONE in: N. ABBAGNANO, Dizionario di filosofig UTET,
Torino 1971, p.740, da cui traggo quanto segdiemodo di essere o di comportarsi degli oggeti ltsro. Questa
definizione non & che un semplice chiarimento Verbel termine, che non pud essere altrimenti defin generale,
cioe fuori dalle interpretazioni specifiche chelogofi ne hanno dato. Questa & d’altronde la dabne rettificata che
Aristotele dette della R.: come cid cui essere consiste nel comportarsi in un cerbalo verso qualcosgCat, 7, 8 a
33).

3 «La relazione, fra le categorie, & quella che eaaressere e meno realta ed & posteriore alladedlialla quantita.
E la relazione, come s’e detto, € affezione daliangjta e non materia, dal momento che c'é sempaécos’altro che
fa da sostrato alla relazione, sia considerataeimerple, sia considerata nelle sue parti e netlespegcie. Infatti il
grande, il piccolo, il molto, il poco e in generdlegelativo non esistono se non esiste qualcagiathe sia, appunto,
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In questa sede non interessa neppure l'accezifimmdle” della logica che recepisce il
terminerelazionenell’ambito della pura attivita di ragione, comgaqdo si fa uso dei connetti®
o, se allora ..., o delle funzioni proposizionali, 0 come nel caldla formulazione necessitante
della logica matematica le cui strutture concettaalcostituiscono intorno ai termimaggiore
minore, meta, doppio, simmetrico. Riuttosto, I'orizzonte concettuale di riferimentbie in seguito
si verifichera essere comune alle due filosofeysitito dall’idea di relazione conrelatio realis

Il fondamento di questa accezione categorialdavallenza ontologica che qui ci interessa,
risale a Tommaso il quale, superando I'ambito dédigica aristotelica per sviluppare quello
teologico e, di rimando, quello antropologico, iigtie larelatio realis dallarelatio rationis «...
ricordiamo che alcuni sostennero che la relaziame lma un’esistenza nella realta, ma solo nella
mente. Ma la falsita di questa opinione apparerahiante dal fatto stesso che le cose hanno tra
loro un certo ordine e un certo rapporto in foradladloro stessa natura [...]. Alcune relazioni
invece sono vere entita reali quanto alluno ealild estremo: quando cioé la relazione nasce tra
due cose per una realta comune all’'una e all’afi@ne appare chiaramente [...] per le relazioni
che risultano dall’azione e dalla passione, comelkzione del motore e del mobile, del padre e del
figlio e simili» *.

Tommaso rilegge la posizione aristotelfcache vede la relazione come mero predicato
accidentale scaturente dall’operazione mentale laoguale mettiamo in connessione gli aspetti
della realta ai fini della conoscenza, e giungena nuova concezione: oltre alle relazioni come
prodotto del pensierardlatio rationis) che ordina la realta, si hanno dei rapporti dip®cita
indipendenti in quanto non sono posti dalla nosttivita conoscitiva, ma costitutivi della realta
stessa.

Affermare, pur senza contraddire quanto sostewlatOAristotele, che ci sono relazioni
costitutive realmente I'ente, che ne predicano dmesostanzialita, consente a Tommaso di
argomentare sulla relazione tra le persone divthe, & un caso particolare in cui la relaziene
'essenza stessa dei termini gber naturasono ordinati I'uno all’'altro: «Vi sono in Dio aloe
relazioni reali. Per chiarire questo punto si dagéare che solo nella categoria della relazione si
trovano alcune specie che non sono reali, ma goltinragione. Il che non avviene nelle altre
categorie: poiché queste altre, come la quantiaqualita, prese anche secondo il loro concetto
essenziale, significano qualcosa di inerente ajjstbg. Invece la relazione, secondo il suo concetto
essenziale, comprende solo un ordine a qualche@lta. E tale ordine qualche volta é nella natura
stessa delle cose: come quando queste per natwdaradoro ordinate e tendono l'una all’altra. E
le relazioni di questo tipo sono necessariameriere.

Secondo Tommaso il fondamento delle relazionindivion puo che essere dipendente dalla
vita intima di Dio: la processione trinitaria castia dalle attivita immanenti dell'intendere e del
volere. Questa affermazione scaturisce dal riteten@lazione come realta, per cui essa non si
“innesta” nel soggetto come manifestazione deltattivita conoscitiva, ma e il fondamento della
sua tendenza a correlarsi, 0 meglio, del suo egsereatura correlato. Poiché Tommaso procede
argomentando attraverso passaggi analogici da IDiomo, coglie la connessione armonica tra la
verita rivelata e la possibile apertura del pemsiga il discorso teologico e quello antropologico

molto o poco o grande o piccolo o relativo. E um&prova che la relazione meno di tutte le alggorie € sostanza,
e meno di tutte le categorie € un determinato esserla seguente: solo della relazione non c’'é rgeiee né
corruzione né movimento, mentre c’€ aumento e dimone per la quantita, alterazione per la qudiitglazione per il
luogo e generazione e corruzione assoluta perd&asza. Invece, per la relazione non c'é nullauttiot questo».
(ARISTOTELE, Metafisica X1V, I, 1088 a 21-35, tr. it. di G. Reale, BompiaMilano 2000 ).

% TOMMASO, Summa Theologiaea cura di T. S. CENTI e Z. BELLONI, Edizione dnd, 2009,
http://credenti.freeforumzone.leonardo.it ( ediaaila quale faro riferimento per le citazioni segsive) I, 9. 13, a. 7.
“° Tommaso certamente tiene presente che, sebbestetalé escluda che fra le relazioni vi siano ststaargomento
addotto contro la realta delle relazioni derivadiédia dottrina delle idee di Platone, lo stesscstétele ammette che:
«alcune relazioni si trovano di necessita dentittarno alle cose cui sono riferite [...] tale & dso della disposizione,
del possesso e della simmetridofici, IV, 4, 125 a 33).

I TOMMASO, Summa Theologiagcit., I, .28, a. 4.
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infatti, poiché «Dio & principio e fine della cremt ragionevole®, la ragionevolezza umana &

garantita nella sua stessa possibilita di pervesigeverita intorno a Dio e pertanto puo giungere
alla formulazione di definizioni veritative sullaage della circolarita ermeneutica teologico-
antropologica, dalla comprensione di Dio a quedi¥womo.

Vediamo ora quale arricchimento scaturisce daléatwazione antropologica che si trae dalla
sistematica tomista.

Secondo il naturalismo aristotelico, il predicatesenziale della sostanza umanda
razionalita. Tommaso richiama la definizione clmebase alla tradizione aristotelica, Boezio da di
persona comerationalis naturae individua substantigper giungere ad una specificazione
antropologica estranea alla premessa aristotgheacui I'individualita non va riferita tanto alla
natura della razionalitd come qualita intellettibansi alla sua particolarita, alla singolaritacani
costitutiva di ciascun essere. Rispetto al prinaaistotelico della razionalita posto nella definize
dell'essere umano, Tommaso rileva il riduttivismb tdle definizione; a partire infatti dalla
precisazione che in Dio la ragione non va riferdifa «conoscenza razionale discorsfia»
Tommaso puntualizza che, sebbene sia «una gragméadsussistere come soggetto di natura
ragionevole», (g. 29, a. 3) e pertanto a tale stggada attribuito il nome diersona tuttavia la
definizione di persona non si puo attribuire menat@ei criteri di autonomia e intellettivita che
questa categoria implica. E infatti a partire dialfoduzione della categoria Hiypostasigiferita
alla persona quale individuo sostanziale, che Tosontarregge la definizione di Boezio, il quale
riconduceva l'essere persona all’essere razionatentre per Tommaso, ferma restando
I'«eccellenza» della natura razionale, I'essenzidad@ersona consiste nell’esseparticulare et
individuum «gli individui sostanziali, a preferenza deglrialhanno un nome proprio, e sono detti
ipostasio sostanze primel’individuo particolare poi si trova in un moda@ora piu speciale e piu
perfetto nelle sostanze razionali, che hanno ilidardei propri atti e che si muovono da se stesse,
non gia spinte dall’esterno come gli altri esserle azioni d’altra parte si verificano proprio leel
realta particolari. Quindi, fra tutte le altre soste, gli individui di natura razionale, hanno wme
speciale. E questo nome é persona. Nella sudddfitdzibne dunque si mette sostanza individuale
per significare il singolare nel genere della soasa e si aggiunge di natura razionale per inditare
singolare nelle sostanze razion&li»La persona & dunque realtd ontologica che siinespr
attraverso le sue individuazioni, prima fra tutkenlatura intellettuale, ma non si esaurisce in tale
definizione, infatti, sebbene magnae dignitatis est in rationali natura subsisternon é
l'individuazione razionale a costituire 'essenzd sbggetto personale.

Ai fini dell'individuazione di una piu propria deizione, va rimarcato il valore che
Tommaso attribuisce al termitngypostasisconferito dallaparticolarita dell'individuo sostanziale
la cui singolarita consiste nell'unita di «animayre ed ossa» e tale sostanzialita &€ espressa come
nomen reie costituisce una realta la cui dignita e datasdakistere in se stessa e non in altro: «La
persona in generale infatti, come si & detto, Sgnuna sostanza individuale di natura razionale.

L’individuo poi e cio che é indistinto in se stess distinto dagli altri. La persona, dunque,
in qualsiasi natura, significa cio che é distimiaguella naturacome nella natura umana significa
guesta carne, queste ossa, questa anima, che goieipi individuanti I'uomo; le quali cose, pur
non facendo parte del significato di persona, widiafanno parte di quello di persona umairji
corsivo € mio]. Ora, come si e gia detto, la dstine in Dio non avviene se non per le relazioni di
origine. E tali relazioni in Dio non sono come a&siti inerenti al soggetto, ma sono la stessa
essenza divina: percio esse sono sussistenti cassist®e I'essenza divina. Come dunque che la
divinita & Dio, cosi la paternita divina € Dio Padil quale & persona divina. Percio la persona
divina significa la relazione come sussisterife»

“2|BIDEM, 1, q. 2, prol.

3 IBIDEM, |, q. 14, a. 7; . 29, a. 3: «Si pud diohe Dio & dnatura ragionevolén quanto la ragione, presa in senso
generico, significa natura intellettuale e nonrgto implica processo discorsivo.

“IBIDEM, 1, .29, a.1.

“*IBIDEM, |, q. 29, a. 4.
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Attraverso la definizione di persona Tommaso égiwa dirimere lavexata quaestiaella
attribuzione a Dio dei termiripostasi(vel substantiy sussistenzgquod per se existit et non in
alio) edessenzgquod significatur per definitionensintetizzandoli nella categoria piersona’®.

Questa conclusione teologica defjaaestio“De personis divinis” ci interessa per le sue
implicazioni antropologiche. Infatti, sebbene ltareone sia “sussistente” in Dio e non nell'uomo,
possiamo accostarci alla verita dell’'uno solo &#rao l'altro, in un rimando analogico elevato a
metodo in quanto rispondente alla relazione realddfo e 'uomo; pertanto, Tommasegritatis
doctor, conduce la sua articolata disamina teologicaieodb, attraverso la verita su Dio, la
comprensione veritativa intorno alluomo, introdode I'antropologia correlativamente alla
teologia, in forza deléinalogia.

La struttura logico-metodologica dell’analogia,n@ si vedra in seguito, costituisce un
cardine teoretico al quale fanno riferimento sia &ein che S. Weil le quali traggono,
dall’elaborazione tomista delle “relazioni sussisitetra le persone divine, 'immagine analogica
della relazione tra essere e amore, modello depenfie dell'essere che nella sua essenza e apertura
nel senso di relazione d’amore. La loro ricercashifica ha come obiettivo la comprensione
delluomo che trova validazione e inveramento swoloforza del suo essere relazionato col
soprannaturale, dunque la via analogica si offreec@ia maestra nel loro percorso versodaita,
istanza da cui muove la stessa metafisica tomistial proposito E. Przywara scrive di Edith Stein:
«Nell'elemento domenicano della “Veritas”, dellargwerita, I'elemento fenomenologico trovera
in lei la realizzazione cristian®s e il domenicano J.M. Perrin racconta di S. WeRarlavamo
spesso di Dio e degli sforzi della teologia periesgre umanamente il suo essere incomprensibile.

Ricordo di averle spiegato come, per Tommaso, diiogioia, e come il suo amore per se
stesso sia il principio del suo amore per la seatora, pensieri che assimilava avidamefite»

L’interrogazione fondamentale che attraversa fl@ssione filosofica delle due pensatrici
riguarda la comprensione della verita intesa cooreldmento, e la via privilegiata seguita da
entrambe e quella della fedelta al Logos incarrib€@r;sto rivelato il quale relazioneTale fedelta
si esprime e si rende possibile necessariamentavertso I'apertura relazionale, I'incontro
delluomo reale con #ltro uomo reale, alla luce della Verita. In prima ig@are dunque la
conoscenza delleelazionecomecondizione di possibilitai tale incontro che fonda ogni discorso
sull'uomo e dunque ogni sviluppo antropologico. Meb processo di ricerca della verita entrambe
guardano al contenuto della Rivelazione come allivager saggiare la verita del discorso
antropologico; ecco perché per le due filosofergiane il confronto con la riflessione tomista, a
partire dalla quale viene posto un nuovo accentta stategoria della relazionalita; inoltre
certamente entrambe riscontrano nella speculaziomasta un eccezionale incrocio tra piano
filosofico, piano teologico e piano antropologico.

Per chiarire ulteriormente la peculiarita dell'azone del termineelazione,che fin qui sto
cercando di delineare per ricondurre poi tale pesaeallo specifico dell’antropologia di Edith
Stein e di Simone Weil, pud essere utile fare infento, appena per cenni, alla prospettiva
idealistica, in quanto costituisce un piano stofimsofico dal quale esse esplicitamente si
discostarono.

Il punto di vista idealistic6 non risponde alla prospettiva filosofica che quivsole
indagare, data la determinante diversita tra Imddoideale-razionalistico del sistema dialettico,

“S|BIDEM, |, q. 29, a. 2.

“"E. PRZYWARA, Il volto di Edith Steinin: W. HERBSTRITH Edith Stein, vita e testimonian@itta Nuova, Roma
2000, p. 162.

8 J. M. PERRIN - G. THIBONSimone Weil come I'abbiamo conoscijutacora, Milano, 2000, p. 59. Si noti che nei
Cahiers la filosofa, come segnalerd puntualmente piu ayaipbrta numerose citazioni tratte da Tommaso ; in
particolare (cfrQuadernilll, cit., pp. 376-378) cita IS3ummad .29, 4 e precisamente le parti riguardantRalatio in
divinis” alle quali qua mi riferisco.

“9 Edith Stein, pur non riferendosi ad Hegel ma #éalismo tedesco» rappresentato dagli esponentod®nticismo
ottocentesco, scrive, a proposito dell'influenza cluella cultura ebbe nella concezione antropadogi€onsidero un
processo essenziale e caratterizzante la vitaisgeitedesca del nostro temparibllo dell'idealismo tedesgache fu
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riferito all’astrazione della pura ragione nel dacsi realta, secondo il processo necessitanta dell
logica dialettica, e la fondazione realistica sedladfilosofia fenomenologica di Edith Stein che di
guella esistenziale di Simone Weil, ben distintepdacesso astratto dell’'unificazione totalizzante.

Nella loro concezione infatti prevale esplicitangeta prospettiva dekalismosecondo cui
ogni individuo possiede identita autonome in libeieenire, nell’ambito di un “ambiente” reale
sottoposto alla necessita meccanicistica di cuamep e tuttavia e dotato di una sua irriducibile
autonomia, secondo una visione organica dellaarealnonicamente ordinata e teleologicamente
orientata

Questo scenario di un universo non informato s@gcouon incontrovertibile principio
razionale, main fieri in base a leggi naturali e a un agire umano irerpe interscambio
intersoggettivo con e nella realta-ambiente, € diearso da quello dell’Assoluto hegeliano come
unitotalita che conferisce una dimensione panteisl sistema e, conseguentemente, riduce
I'ontologia della persona a mera rappresentazienerhienica di un infinito astratto. Nell'orizzonte
sistematico di Hegel infatti trovano ampio sviludpacategorie di individuo e di soggetto, ma non
guella dipersonaavente valore di principio coscienziale liberoata si origina la relaziona come
esito della possibilita e della volonta, piuttoske della necessita della dialettica idealista .

L’antropologia filosofica fondata sulla cosciengarsonale del soggetto individuale, pone
I'alterita non come momento del processo dialettlela pura razionalita, bensi come movimento
della complessita unitaria del soggetto umano wotti da «anima, carne ed ossasggetto
individuale realell cui sviluppo si realizzansiemee grazieagli altri soggetti reali in un “ambiente”
reale, per cui Bltro col quale si stabilisce la relazione non e terndisettico originato da un
movimento oggettivante, che ha la pretesa del foiael razionale nel suo coincidere col reale,
bensi & sempresoggettivita altrache gode di concretezza esistenziale formaliznaiéa sua
irripetibile unicita.

Da tale premessa deriva pertanto, sul piano ogitwo che il movimento relazionale si da
nei modi della circolarita non univoca, meciproca ogni soggettivita originaria (ente) che gode
d’irriducibile identita autonoma, nell’aprirsi aaltro incontra sempre soggettivita (enti) uniche e
irriducibili a loro volta, per cui Ihcontroé movimento relazionale di tipo dia-logico che espril
libero manifestarsi della singolarita personale e@pertura.

Un tale movimento conferma, sul piano ontologitmjginaria apertura di ciascun soggetto
come libera possibilita, e vi conferisce sensoben diverso da quello del movimento dialettico la
cui circolarita finisce per smarrire il valore delo stesso divenire, se non come processo asiratto
una coscienza unitaria il cui senso si perde iruniversale indeterminato, senza distinzione tra
piano naturale e piano soprannaturale.

Sul piano logico, a differenza di quanto avviereondo la dialettica hegeliana, I'alterita,
considerata dalla prospettiva del realismo rifégigia A E. Stein che a S. Well, si costituisce eom
opposizione, non secondo la privazione o la coetaarma come distinzione-attrazione: i termini
correlati, pur nella loro distinta individualitad,i sordinano l'uno all'altro, si implicano
reciprocamente, senza tuttavia fondersi, per cuicémoscenza non coincide affatto con

respinto a meta del XIX secolo da correnti matisti@le positiviste e che, nell’'ultimo decennio setolo scorso, pero,
visse una rinascita e avanzo ancora una voltateieciPil o0 meno dalla fine del secolo scorso in gubentrarono le
correnti che a poco lo ricacciarono, fino a cheisiibsuo grande scacco con la guerra. [...] E' propri
dell'intellettualismo di questa filosofia il prendein considerazione solo cio che e afferrabild’idlletto. Anche
riguardo a cido che si deve riconoscere come irre@ (sensazioni, istinti, ecc.), viene preso imsiderazione
unicamente quello che cade sotto la luce dellaienza. (Solo cosi si puo spiegare l'origine di ¢ugsicologia di
superficie, che ha come suo oggetto una mera cdietati della coscienza)da struttura della persona umanait.
pp. 39-40.

Simone Weil segui un corso su Hegel tenuto dalnsaestro Alain (cfr.: S Pétremenf vita di Simone Weip. 46) e
continud a leggere i suoi scritti successivameritieneva che facesse parte di quei filosofi «cheostruiscono a loro
piacere una rappresentazione dell’'universo; solestijwltimi hanno dei veri e propri sistemi, il cualore pud
consistere soltanto in una certa bellezza poeticaprattutto in formule meravigliosamente pengitsparse qua e la»
(Ibidem, pp. 522-523).
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'assimilazione sostanziale della realta altra,tidata al progresso secondddifhebung ma e
piuttosto apertura che favorisce I'incontro arriecte tra irriducibili alterit&°.

Sul piano etico, infine, va rilevato un ulteri@gpetto fondamentale che discosta nettamente
la prospettiva realistica, sia di Stein che di Weihlla visione sistematica dell'idealismo: la
relazionalita non & una determinazione necessati@atsi coscienziale originato in un principio
universale, bensi una manifestazioligera di una coscienza individuale che esclude ogni
solipsismo e si apre alla Trascendenza.

Ontologia della persona, valore della conoscendimensione etica dell’agire costituiscono
dunque gli “ambiti regionali” dell'antropologia eetionale di Edith Stein e di Simone Weil.

Dopo aver considerato i presupposti comuni albtodia della persona elaborata da
ciascuna delle due filosofe, vanno puntualizzatiiai aspetti della loro concezione gnoseologica.

Conoscere per entrambe non €& questione che atilenenera attivita dell’'intelletto, ma
implica, in quanto attivita di un soggetto libefori-conoscere cioe il movimento coscienziale di
apertura che parte dalucleoo centro (E. Stein) oradice >(S. Weil) della persona, verso la
“pienezza che viene da altro” (E. Stein) o “sopednorale” (Weil) che in qualche misura e presente
in ogni creatura e nella realta tutta. Queste clmmazioni fungono da premessa al tema della
irriducibile trascendenza dell’altro: «ll passaggtla struttura personale e caratterizzato dal
conseguimento del centro, della posizione dalldegilasoggetto psichico pud ergersi a persona
libera [...] Nella persona diventano possilaliti liberi, di cui 'animale non e capace. [...] La
conoscenza in senso stretto (o, piu propriametativita dell'intelletto che conduce ad essa) e
propriamente un’attivita e, come tale, possibileo s un soggetto libero. Un soggetto spontaneo
puo apprenderekgnneih e sapere molte cose, ma non riconoscerechneh [...] La persona che
vuole dominare la propria liberta ed essere paddirs®e stessa corre sempre il pericolo di cader
vittima della irrazionalita .... Se vuole proteggdaepropria psiche e quindi vincere veramente,
deve trovare un legame con un altro regno, simideello che intrattiene con la natura. Nel regno
della natura la psiche non possiede se stessanéinviene sospinto qua e la e non ha dimora in sé
... La persona, che si erge dal regno della natar#a possibilita di chiudersi a cio che si insimua
lei dal di fuori ... Solo in un nuovo regno la suanaa puo ricevere nuova pienezza e diventare cosi
la sua dimora piu propria ... Cido che abbiamo chimmagno dei cieli, o della Grazia, € la sfera
spirituale che emana da Di%»

Anche per S. Welil la trascendenza della personaltva la manifestazione della persona
stessa, significa aderire alla verita, ad un ndoggno” per dirla con E. Stein, “obbedire” per wsar
un termine ricorrente in S. Weil. tabdbedienzaonsente all'essere umano I'acceso alla verita del
suo stesso essem@alogonall’essere di Dio: «Cio che nell'uomo é I'immagistessa di Dio, € un
qualcosa che in noi & attaccato al fatto di esseaepersona, ma che non & la persona. E la facolta
di rinuncia alla persona. E I'obbedienza. Tra gimini lo schiavo non si rende simile al padrone
obbedendogli. Al contrario, piu lo schiavo e sot®sp, piu e diverso da colui che comanda.

Ma fra 'uomo e Dio, la creatura, per rendersillanenisura in cui le & concesso, del tutto
simile allOnnipotente, come un figlio a un padteme un’immagine a un modello, deve solo farsi
perfettamente obbediente.

* Probabilmente & questo il senso dell’aforisma .diARil riferito alla dialettica: «Quel che v'é dtedligibile nella
famosa “dialettica” € unicamente la nozione di @pp, la quale appare ben piu chiaramente in Péatde in Hegel.
Quanto alla famosa “negazione della negazionehafrottola ridicola», cfr:,Q I, p. 126.

L || termine weilianoradice sul quale mi soffermerd piu avanti, & di chiargirazione platonica; cfrS. WEIL, La
Grecia e le intuizioni precristianeBorla, Roma 2008, p. 109.: «Per quanto conceangalte dell’Anima alla quale
spetta la sovranita in noi, bisogna concepire chelba donata a ciascuno come un essere divinaffermo che
guesto essere abita al sommo del nostro corpoe gehla sua parentela col cielo ci solleva alatira della terra,
perché noi siamo una pianta non gia terrestre festee E corretto parlare in tal modo. Perché da mogo, dal quale
in origine ha germinato la nascita dell'anima, qoesssere divino tien sospesa la nostra testag thaostra radice, e
cosi mantiene diritto tutto il corpokimeo90 a).

2 E. STEIN,Natura Persona Mistica. Per una ricerca cristianelld verity Cittd Nuova, Roma 1977, pp. 56-59.
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Questa conoscenza & soprannaturale»

La relazionalita fondata sulla visione della pessaumana come principio coscienziale
libero, implica sempre Ipossibilita che I'incontro origini unriconoscimento Infatti se & vero,
come si evince dall'antropologia relazionale foadatiattenzione ed empati@he la relazione e
forma trascendentale, ordinatrice della condizione diripa all’alterita, costitutiva dell’essere
umano e dunque propria della spoatura, cio implica che la relazione si manifesta sempre
nell'ordine del vissuto esperienziale contingentengle libero; infatti, sebbene la relazione si
origini come movimento necessario in quanto ingawsallanatura umana al contempo, nel suo
stesso darsi, essa implica condizioni di libertariori ed esteriori connesse aplassibilitache si
susciti una correlativa azione libera: I'essereazinale puo implicare o meno I'apertura
all'incontro e questo puo implicare o meno il riosgimento; dunque, secondsédnso pienaella
relazionebuong il movimento relazionale € manifestazione detlaatenza libera dei soggetti nei
guali si origina l'alterita secondo una mozionebdne la valenza etica dell’apertura relazionale é
data pertanto dalla possibilita che€ontroimplichi il riconoscimento

La dynamisapertura-incontro-riconoscimento costituisclgosdei soggetti umani fondato
sullassunto che la sostanza della persona e aabaente, e non accidentalmentelazione in
analogia con il dinamismo intratrinitario debgosdivino nel quale e per il quale tutto I'universo e
potenzialmente interconnesso secondo un ordinaeelenda il significato e ne svelasgnso

Edith Stein e Simone Weil sviluppano appieno Hdeli relazione intesa come
manifestazione di tale interconnessione della &eatismica. Secondo la loro comune visione
organicistica, I'evento relazionale “accade” enteocondizioni dettate dallmatura complessa
dell'uomo totale, indefinita ma pur sempre strudtare sottoposta alle condizioni oggettive della
realta

«Tutto I'agire umano € guidato da lagos(...). Esso indica da un lato umdine oggettivo
di cio che esiste, nel quale é inserito anche éggiall’altro una comprensione vivente da parte
dell’'essere umano di quest’ordine, che lo rendeacapli operare nella sua prassi in maniera ad
esso conforme (“conformemente al sensg®)»

«Tutto nella creazione e sottoposto al metodo pnddrelazionare ogni cosa al bene],
compresi i punti di intersezione tra questo erdathondo. Questo vuol significare il termilogos
il quale vuol dire relazione, ancor piti che pasofa

Edith Stein e Simone Welil teorizzano rispettivateefiempatia e I'attenzionecome
modalitatrascendentalicon cui I'essere personale pone in attlmglos relazionaleper mezzo del
guale I'essere umano conosce, afferma e ritrovstesso incontrando e riconosceraltvo/Altro,
determinando in tal modo una concatenazione redal@opositiva che si traduce in realizzazione
del bene nella realta tutta.

>33, WEIL,Q IlI, pp. 416-417.

* E. STEIN La struttura della persona umanatit. or.: Der Aufbau der menschilichen Persdn «Edith Steins
Werke», vol. XVI,1962, Verlag Herder, FrewiburgHr.; tr. it. di M. D’Ambra, Cittd Nuova, Roma 2000, 38. E
questo il testo in cui E. Stein presenta un’ elabmne teoretica dell’antropologia filosofica fiizaiata alle lezioni per
il corso, sullargomento del titolo, da lei tenupwesso l'lstituto di Pedagogia scientifica di Miershel semestre
invernale 1932-33.

% S.WEIL, La prima radice Preludio ad una dichiarazione dei doveri verso teatura umanaEd. di Comunita,
p.164.
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8 2 -Valore trascendentale della relazione

Vediamo ora in modo piu analitico quale rappoitpassa cogliere tra la trascendentalita
secondo la chiave tomista e la trascendentaliggitaf alla soggettivita che si manifesta in quanto
intenzionalitg connotazione costitutiva della dimensione relaaie.

Il concetto direlatio trascendentalisviene qui assunto nell’accezione, introdotta dalla
scolastica, secondo la quale, in riferimento apoafp essenzialehe si stabilisce tra gli enti reali,
una realta non puo essere definita se non in oelaziad un’altra; pertanto la dimensione
relazionale, o condizione di fatto della relazioeemanifestazione dellaatura dell’'essere. In
particolare Tommaso definisceralatio realiscome il rapporto tra cose che «per loro natura son
ordinate I'una all’altra e hanno una mutua inclioae, come nel corpo pesante vi € un ordine e
un’inclinazione verso il basso¥. Riferita allessere pensante che si pone in ietez ad un
oggetto, la relazione di natura, costituita daie&ze ordinato di un ente rispetto ad un altro, si
connota cométenzionalita

L’apertura intenzionale adlssere altro come e stato detto nel paragrafo precedentegrion
semplice atto intellettivo col quale acquisiamo asmenza dell’oggetto, ma € piuttosto un
movimento di auto-trascendenza il cui esito semprigeri € quello di unaivelazionerisultante
dall’'esperienza relazionald.a conoscenza dell’altro connessa alla relaziomeigrte apertura
significativa non nel senso di un movimento merammentellettuale, bensi come coinvolgimento
della totalita personale che incontra un’altralitztanei confronti della quale deve farsi accogién
disporsi al “perdersi” di sé, allannihilatio, tema centrale, come vedremo piu avanti, intorino a
quale sia Edith Stein che Simone Weil svilupperamsebbene secondo il differente percorso
interpretativo di ciascuna, l'idea dellalazionecome essenza d&gos, alla luce del pensiero
cristiano radicato nella cultura greca. Potremmogstrema sintesi, esprimere questo loro comune
orizzonte filosofico in questi termini: Ibgos delluomo € di-scorso nel senso che il movimento
relazionale (parola-vissuto, pensiero-agito) eaditmazione ch@uo corrispondere all'inveramento,
alla presentificazione della verita nel redl@yos umanoanalogondel Logos divino, ilVerbum
caro factum esthe si annulla nel mondo perché il mondo trodub senso. La possibilita di tale
relazione dia-logica si verifica nella misura ini ¢a creazione si pone in ascolto dedgos lo
accoglie, ne consente l'inabitazione.

La dimensione trascendentale della relazione petspnale che <S’intravede
nell'antropologia filosofica delle due pensatrica riferita alla possibilita di condurre I'apertuad
altro come coinvolgimento totale in quanto e implicata dimensioneessenzialedell’essere
personale, secondbanalogia entis alla luce della quale entrambe leggono il fenomeeta
relazione intersoggettiva analogo alla relazione icltercorre tra le persone divine; il tal senso |l
dinamismo verso l'altro e esperienza dell'altro eomssoluto metafisico. Cio e fondato sulla
considerazione, da parte sia di E. Stein che die8,Whe nella dinamica relazionale & implicato
tutto I'essere personale nella sua costituziong@areo-psichico-spirituale che si esprime come
logos, pensiero incarnato proteso verso la realta estraeeando una circolarita creativa che
risponde analogicamente alla mozione creatricé dgbsdivino.

L’idea filosofico-antropologica della relazionalitnterpretata dalle due pensatrici alla luce
della ontologia cristiana, viene da loro intesa nome semplice apertura accidentale che intercorre
sul piano cognitivo della percezione sensibile, dheavente un valore trascendentale in quanto
consente I'accesso all’essere umano nella sua z@abin La via trascendentale dell’esperienza
relazionale e tale per cui lintelligenza e coirtaohella dimensione dell’assoluto di cui ogni
creatura e portatrice. Il dinamismo proprio dekdazione infatti, in quanto apertura verso una
totalita irriducibile rappresentata da ogni esgseesonale, implica una dimensione di ulteriorita,

* TOMMASO, Summa Theologiagcit., I, .28, a. 1.
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rispetto al semplice atto cognitivo rivolto all*at che trova compimento nelconoscimentp
inteso come trascendimento del sé versadeprensionedell’altro, non solo come semplice
elaborazione intellettiva dei dati che mi giungaadla percezione sensibile dell’altro, ma come
partecipazioneomprensivalella totalita del mio essere verso la totalitekesere altrui: entrare in
relazione equivale &entire I'altro non nei termini della sua determinaziorghg sarebbe il
misconoscimento del suo essere trascendente, lfaméoama della violenza negatrice dell’alterita),
ma perché l'umanita dei soggetti si percepisce cmuprocamente ordinata: siamo esseri umani
'uno per l'altro. L’apertura all’altro, connatueahbll’essere umano, si esplicita nell’atto cogitie
tuttavia € anteriore ad esso, in quanto prima diosoere l'altro occorre che si attui il ri-
conoscimento della soggettivita estranea comeurridle trascendenza che non posso oggettivare
ma che sono chiamatoreminare In tali termini, la relazione implica I'apertued altro come
compitodel ri-conoscimento che conferisce senso allasateatura relazionale dell’'essere umano
non come categoria statica, ma come potenzialltdodehe nel trascendimento di sé afferma l'atto
creativo del nominare, cioé delconoscere.

La consapevolezza dek come “compito relazionale” di natura etica equivdlenque al
potenziamento dell’essere d& che si arricchisce della conoscenza di altro, ncaralizione del
necessario distacco dalla tendenza ad autocentkietta relazione la conoscenza dell’altro infatti
accresce l'essere del sé e dell'altro, nella misaraui, paradossalmenteggo rinuncia alla sua
stessa potenza; l'esperienza relazionale rdebnoscerel’altro implica, a differenza dell’atto
cognitivo con cui semplicemente lo percepisco aatialmente, un’attivita passiva, un’attesa senza
pretesa, uno sguardo fissato su cid che non pwbeessttratto al mistero, solo per anticipare dlcun
degli elementi connotativi deimpatiae dell'attenzionemodalita proprie della relazione creativa o
“veritativa” nel senso dellimpegno g-conoscerela trascendenza dell’altro. In questi termini
I'apertura relazionale intenzionale, orientata dgioénodo attento, ai fini di un conoscere che sia r
conoscere, risulta una modalita trascendentaléenperattivitd mediana tra il noto e lI'incognita tr
il dato della percezione sensibile che I'apertdfalllo come conoscenza implica, e il suo correlat
irriducibile in quanto l'altro si sottrae ad ognggettivazione. La relazione intenzionale, cioe
attenta, € relazione trascendentale perché condieriteonoscere I'altro come portatore di un nome
che puo risuonare solo se altri lo nomina.

Il fatto che la modalita relazionale vada riferitaginariamentealle condizioni percettive
del nostro essere sensibile, legittima la posibilili considerare il fenomeno relazionale
limitatamente alllambito dell’esperienza empiricastituita dall'incontro tra soggettivita psico-
fisiche, riducendola a oggetto proprio delle sceenmane, in particolare della psicologia che studia
le modalita fenomeniche del soggetto psichicoalrcaso la relazione diventa “oggetto” da studiare
nelle sue manifestazioni contingenti e fattualittdva, al di la dei dati fenomenici d’interesse
“empirico”, I'approccio antropologico-filosofico dicui qua si tratta, considera I'esperienza
relazionale come atto essenziale gélnel quale,sebbene sia presupposta la dimensione psico-
fisica, 'essenza umana che il corpo racchiude eifesta, non puo essere oggettivata in alcun
modo. La relazionalita si costituisce infatti bdtreola sensibilita stessa, in quanto vi & coirevddét
totalita della persona, dunque la sua dimensiorntafisiea la quale, per le premesse ontologiche di
cui sopra, non é predicabile in modo oggettivo teatia € correlato intenzionale del dinamismo
della relazione. A partire dal presupposto che agto cognitivo € un atto di apertura verso
I'alterita, esso e si riferibile alllambito epist@m, € cioé oggetto di scienza, tuttavia quest’atto
implica sempre un coinvolgimento totale, materialspirituale, fisico e razionale, che accresce |l
s€’ impegnato a conoscere.

" A chiarimento del concetto dipertura del séa fondamento dell'interrogazione filosofica, pussere utile il
confronto con quanto scrive Paul Ricoexkmmetto che la posizione del Sé € la prima vemdilpfilosofo, almeno in
quella vasta tradizione della filosofia moderna ¢lagte da Descartes, si sviluppa con Kant, Fichta eorrente
riflessiva della filosofia continentale. Per questdizione, che consideriamo come un tutto prirapgorre al suo
interno i principali rappresentanti, la posiziorel dSé & una verita che si pone da se stessa,éo@hpud essere né
verificata né dedotta. Il Sé é insieme la posizidhm essere e quella di un atto, la posizionendsistenza e di una
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Il superamento della mera prospettiva epistemicdemomenica da cui si potrebbe
considerare la relazione, a vantaggio della consaiigne del valore trascendentale della
relazionale, € una posizione comune sia a E. Stena S. Weil, le quali non rigettano le scienze
psicologiche, ma si muovono in un orizzonte ermaoeuall'interno del quale la loro rispettiva
antropologia filosofica sviluppa l'idea che la rAtme non possa essere ridottaaadidentedel
riferimento del sé adltro; piuttosto, a loro parere, essa costituisce lalizoone essenziale di auto-
trascendimento che caratterizza la capacita diaaeall’altro, propria dell’essere umano. In quest
termini le due filosofe pongonodpertura del séntesa nel suo valore trascendentale e dunque
etico, a fondamento del senso stesso della ri¢dosafica sulla relazione intersoggettiva.

Il presupposto dell’antropologia filosofica sia Bi Stein che di S. Weil & fondato sulla
natura costitutiva dell’essere umano come totalitdividualita assoluta non definibile, parte della
realta universale, monatfedotata di “finestre”, microcosmo non auto- refeiato ma piuttosto
interconnesso dutto. L'’essere umano pertanto va sempre compreso cenmgénto al mondo
concreto in cui vive, costituito esso stesso coete relazionale; conoscere significa pertanto non
soltanto cogliere le connessioni di carattere disiaturale che intessono la dimensione fenomenica,
come vorrebbe lidea kantiana di relazione, ma iign anche aprirsi agli eventi reali che si
verificano nella realta fisica pur non risultandoonducibili al’ambito scientifico. Infatti, nello
scenario ontologico nel quale si attribuisce umpto alla relazione, tanto da definire I'essere eom

operazione di pensiero: io sono, i0 penso. Esigiereme € pensare, poiché esisto in quanto pemsaché questa
verita non puo essere verificata come un fatto edotta come una conclusione, deve porsi nellassitme e la sua
autoposizione € riflessione. [...] Bisogna introduiresecondo aspetto della riflessione che pud essamciato cosi:
riflessione non é intuizion®, in termini positivi: la riflessione & lo sfarper recuperaredgodellego Cogitonello
specchio dei suoi oggetti, nelle sue opere e i fiei suoi atti. Ma perché la posizione dmjbdeve essere recuperata
attraverso i suoi atti? Precisamente perché natark in un’evidenza psicologica, né in un'intoine intellettuale, né
in una visione mistica. Una filosofia riflessival &ontrario di una filosofia dell'immediato, poiéHa prima veritde
sonqQ i0 pense tanto resta astratta e vuota, quanto € invireibPer questo deve essexmediata dalle
rappresentazioni, azioni, opere, istituzioni, danmmenti che I'oggettivano, ed in questi oggeti, senso piu largo del
termine, legodeve perdersi e trovarsi. Possiamo dire dunqueichdilosofia della riflessione non € una filosodiella
coscienza, se per coscienza si intende la cosciemmadiata di sé, dal momento che la coscienza &upito, come
si diceva piu sopra, ed essa € un compito perché&nma dato. [...] Dopo aver opposto riflessionetegizione, con
Kant contro Descartes, vorrei distinguere il compiella riflessione da una semplice critica detlaascenza. Questo
nuovo tentativo ci allontana da Kant e ci avvicanBichte, poiché il limite fondamentale di unadibdia critica sta nella
sua preoccupazione esclusiva per la epistemol@iala riflessione & ridotta ad un’unica dimensioper la quale le
sole operazioni canoniche del pensiero sono quélee fondano koggettivita» delle nostre rappresentazioni. [...]
Contro questa riduzione della riflessione a serepittica, anch’io affermo con Fichte e il suo ®&3pre francese Jean
Nabert, che la riflessione non é tanto una giustifione della scienza del dovere, quanto una mgypiazione del
nostro sforzo per esistere e che quindi I'epistegial € solo una parte di questo compito piu vagés, il quale
dobbiamo recuperare l'atto di esistere, la poszialel sé in tutto lo spessore delle sue opere. [a..hostra
proposizione iniziale, che la riflessione non éuimbne, ha subito una elaborazione per cui ordadio che la
posizione del sé non & un dato, ma & un compitognmngegebenma unaufgegeben|...] L'accento etico messo sulla
riflessione non & una limitazione, se prendiamadaione di etica nel suo senso largo, secondo pgmo3a chiama
«etica» il processo completo della filosofia.

La filosofia € etica in quanto conduce dalla ali#oae alla liberta ed alla beatitudine. In Spingmasta conversione &
raggiunta quando la conoscenza di Sé e eguagliatacmoscenza dell’'unica Sostanza, ma questo psocgpeculativo
ha un significato etico, nella misura in cui l'imttluo alienato € trasformato dalla conoscenza utéb.tLa filosofia
dunque é etica, ma l'etica non € puramente momasgché se seguiamo questo uso spinoziano delrterstica,
bisogna dire che la riflessione € etica prima dedire una critica della moralita, dal momento dh&uo scopo € di
cogliere I'ego nel suo sforzo per esistere, nel desiderio per essereCfr.. RICOEUR P., Il conflitto delle
interpretazionj Jaca Book, Milano 1977, pp. 341-344.

%8 Uso qui il terminemonade secondo la definizione di Husserl: «La monade éssere “semplice”, non spezzettabile,
€ cio che ¢ in quanto continuamente divenientéempo, e tutto cid che le appartiene € in un pqgotsiasi di questo
divenire continuo e ha il suo essere come piengzmporale in questo tempo immanente riempito, eénoalla per sé,
perché tale riempimento € continuo ed é riferitana stesso e identico io-polo. [...] Nella monadé¢otdt legato con
tutto», tratta da: E. HUSSERLMetodo fenomenologico statico e genetigib, p. 67.
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essere-in-relazione, la realta si presenta comeepsoialita, I'essere potenziale diviene verso da su
attuazione, verso il suo inveramento, potremmo die acquisisce un supplemento qualitativo al
Suo stesso essere vitale, nello scambio di vitareten che accompagna ogni relazione. Cio vale per
ogni “cosa’ che fa parte della realta; in riferirteeall’esperienza intersoggettiva cio significa che
stabilisce un’interconnessione che interessa |Hareaateriale-spirituale che ogni essere umano
rappresenta, e che egli stesso riverbera in ogni‘manufatto”, in ogni sua produzione mentale e
materiale, in ogni manifestazione della cultura elgé esprime in tutte le forme del sievoro,
categoria che in particolare S. Weil assume projriquanto significativa della mediazione tra la
realta dell’essere umano e la realta del mondonateE evidente, nel progresso conoscitivo cosi
inteso, il venir meno della distinzione kantiana fenomeno e noumeno, perché la vita nella sua
inscindibilitd di materia e spirito, non si compdensolo osservandone le determinazioni spazio-
temporali, le quali restano legittime ai fini deitelligibilita del reale, ma, in quanto implicatella
dimensione totale dell’essere, ci rimandano al e@@scosto, oltre ogni dicibilita, del mondo della
vita o Lebensweltsecondo I'espressione di Husserl.

Nella relazione interpersonale, la circolarita @seitiva che apre il microcosmo det al
microcosmo dell’altro, consiste in un’attivita con la quale acquisiaman rsolo cognizione
significativa dellaltro che mi si rivela, ma anche ci inseriamo aefealta dell’altro in un
coinvolgimentoesperienzialehe va oltre la manifestazione fenomenica delbain tal senso, con
un’apparente contraddizione in termini, la relagi@esperienza empirica di valore trascendentale
in quanto, pur resa accessibile per via sensibde, si limita alla percezione dei sensi ma siaattu
come accesso alla dimensione totale dell’altr@ silla trascendenza. La conoscenza dell'altro, nel
caso del coinvolgimento trascendentale che va dltfenomenismo caratterizzante le scienze
empiriche, che si limitano ad oggettivare (anchellgiantropologiche come la psicologia), equivale
a elevare la vita a partecipazione interpersoifesta esperienza trova la sua forma piu ricca nell
relazione empatica.

Nella relazione empatica, la conoscenza dell’alteme elevata a esperienza trascendentale:
il coinvolgimento reciproco delle individualita penali esclude la separazione di piani tra I'essere
e l'agire, tra il corporeo e lo spirituale; la cegenza divieneentire I'altro non come attivita
dell'intelletto ma suanodus operandimodalita dell’agire unitario, movimento di apegeutel sé
totale versaaltro, nel contesto della realta materialenatura, di cui siamo costituiti e nella quale
siamo immersi. Dunquee-lazione trascendentalein quanto modalita costitutiva della nostra
dimensione ontica e del nostro agire etico. Lazietee comeconoscenza di altresi pone
chiaramente oltre il piano dell'indagine kantianmifata alla giustificabilita gnoseologica ed
epistemologica. Il darsi esperienziale dell’algeiitfatti non € mai il semplice mostrarsi di cicech
appare come oggetto da ordinare in modo signifioaier noi,riconducendolo alle facolta a priori
dell'intelletto, bensi é realta gia ordinata inssessa, fenomeno di cio caelotato di un significato
in séche si appella alleesponsabilitadel nostro ri-conoscimento. In questi termini iih@mnismo
della relazione si da come intenzionalita, tensiomieoscitiva, attrazione versealta altre aventi
una loro essenza, che arricchiscorsgihella misura in cui si auto-trascende al fineathprendere
il mondo attraverso un’intuiziorgignificativa con un solo termine potremmo dire che I'espeaenz
della relazione diviene esperienza trascendentlla misura in cui corrisponde alttenzionenei
termini in cui ne parla S. Weil.

Se la possibilita trascendentale dell’esperievaaiferita, secondo Kant, alle condizioni
categoriali delsoggetto universaleivolto al mondo fenomenicd,esperienza trascendentals
pone invece su un piano sovra-oggettivo perchéuppee latotalita dell’essere personale. A
guesto proposito mi riferisco all'opera di J.B. otda cui traggo la seguente citazione che
sintetizza il concetto désperienza trascendentaleQuesta € di tipo sovraoggettivo, in quanto si
rivolge aifondamenti che rendono possibilesperienza oggettiva: questi, proprio perchélozro
possibile I'esperienza, non sono essi stessi degietti. Questi fondamenti sono i concetti puri
dell'intelletto, che Kant chiama «conoscenze a rpsigKant, Critica della ragion pura B 2],
conoscenze che lintelletto concepisce mediantenisiero Ibi, B 165, 160 nota]. E’ chiaro dunque
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che Kant non ammette un’esperienza di questi forddintrascendentali ovvergli € estranea
'esperienza trascendentale [...] Forse e necesaadare oltre il concetto kantiano di esperienza e
superare cosi la sua limitazione all'oggettivo &eabmeno. In tal modo si potrebbe aprire la via pe
un’esperienza delle condizioni sovraoggettive, obiedono possibile tutto cid che e oggettivo,
dunque la via verso I'esperienza sovraoggettiveascendentale, in cui I'essere si mostra come la
datita centrale. Conseguentemente, all’'unica fureziofferente ammessa da Kant, o all’esperienza
iniziale dei sensi, si aggiungerebbe una secong& eprofondafunzione offerentaella forma
dell'esperienza trascendentale dell’esséere

Considerato in tutta la sua pienezza, I'esseggettivo individual@assume la posizione da
cui si diparte ogniesperienzaintesa non nei limiti dell'oggettivazione fenomesni bensi come
rivelazione dell’'alterita. Nella relazione integgettiva la conoscenza delliro corrisponde allo
svelamento della sua irriducibilita e dunque a pettura sempre in fieri, sempuodteriore che si
staglia nell'orizzonte di una realta-mondo che mesta semplicemente ambiente coinvolto nella
stasi spazio-temporale, ma dimensione coinvolgerge suo perenne sviluppo. L’esperienza
relazionale si rivela dunque nei termini dielfontro inteso come possibile “luogo” di “libera”
manifestazione reciproca nella complessita di ypazi®-mondo interattivo.

Taleincontronon equivale ad una sintesi dialettica perchéniit@ relati conservano la loro
autonoma individualita che trova conferma nell'adtesso dell’apertura intenzionale in cui I'altro
non coincide cosée neppure con I'esperienza che il soggetto neéatanto meno, tale esperienza
equivale a porre in essere I'oggetto, bensi I' &ggmza conoscitiva dell’altro”, in cui consiste la
relazione, trova il suo senso pieno (la Buaione offerentger dirla con Lotz) nell’apertura verso
'essere che la dimensione fenomenica non esaumscpresuppone. Infatti, per definizione, si da
esperienza in quanto si pone un soggetto esperikstiato dall’'oggetto esperito, presupponendo
I'attivita esperienziale come possibilita accrasaitdel sé€ (conoscenza)ll sési distingue daltro
proprio grazie al ri-conoscimento della sua irridhile diversita per cui I""oggettivazione” implicit
nell'atto intenzionale, rivela cio che non e richilg al dato razionale ma attiene all’esperienza
relazionale consistente nel «mosilavraoggettive o trascendentale con cui I'essere soggetivo,
incontra I'esseraltrui e amplia, non solo la sua conoscenza razionald, snavissuto

Risulta chiaro che dsperienza relazionaleosi intesa, esige la considerazione dell'essere
unitario come premessa imprescindibile, infattipartire dalla dimensione sensibile, I'apertura
relazionale restituisce la percezione dell’altronnmbme oggetto ma come scambio tra esseri.
L’apertura relazionale, intuita sensibilmenieterpretatarazionalmente, e sperimentata secondo
una modalita trascendentale, cioé nella possitidlitapertura dell’essere verso un altro essere. In
guesta circolarita I'apertura relazionaletrascendentaleperché e intenzionalita verso I'essenza
della realta altra come inesauribile interpellamzasenso che concorre ad arricchiresd Ad
ulteriore chiarimento di come il movimento unitarelhe il soggetto compie nell’esperienza
relazionale non si riduca fatto, ma costituisca la possibilita di @pprensionesoggettiva che
implica un ritorno al sé attraverso tmpenetrazioneon l'oggetto in quanto questo viene
incontrato nel suo essere, dunque nella sua veip@ito quanto ancora scrive J.B.Lotdagli
oggetti lo spirito umano si rivolge agliti con i quali esperisce tali oggetti. Se non fossriente
di questi atti, non conoscerebbe per nulla gli ttijgeome gia abbiamo indicato trattando
dell'intuizione sensibile. Allora, a differenza giuesta, lo spirito non si ferma al fatto degli ata
risale anche alla sualazionecon gli oggetti, relazione che puo diventargliessibile solo perché
avanza fino all’essenza degli atti. Da parte susstpuessenza gli si manifesta solo perché lo @pirit
raggiunge I'essenza del principio attivo, cioes$enza dello spirito, dunque di se stesso. E questa
essenza lo spirito umano non l'apprende esauriartian come avverrebbe nell’intuizione di se
stesso, ma unicamente come essa viene comunicgliaatta e pertanto nel grado che esige la
costituzione o possibilita della verita oggettilza.conseguenza lo spirito € presente a se stesso —
per usare i termini di Kant — solo secondo la Buaione trascendentgleioé secondo il suo

%9 J.B. LOTZ,Esperienza trascendentalita e pensiero, Milano 1993, pp.17-19.
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riferimento, gia ricordato, all’essere o alla symerdura all’'essere. L'essere-nel-mondo dell’'uomo
influisce poi sul fatto che 'uomo giunge all’esggrza del sé solo attraverso I'esperienza del
mondo, e conseguentemente la prima si trova soswere limiti imposti dalla seconsfi.

L’ esperienzadi apertura ad altro, dunque, implica la modabitéginaria dell’esperire che
non € mai limitata, come invece vorrebbe Kantogljettivita fenomenica, ma include sempre la
tensione verso l'ulteriorita che I'altro porta i@, $a sua essenza.

Il soggetto e coinvolto secondo l'originalita prigpdel singolq limitato dalla singolarita
degli altri enti dei quali risulta avere receziop@&ssiva non oggettivante, in quanto I'esperienza
intersoggettiva € sempre esperiennéica incontrotraenti.

L’esperienza relazionale e trascendentale perdieéita alle condizioni di possibilita
dell’esperienza riconducibili al coinvolgimento dtg¢ dell’essere e dunque va oltre I'intuizione
sensibile alla quale si limita quella animale. i@ith diesperienza non di semplice apprensione
intellettiva, per cui la conoscenza implicita nekdazione e I'atto interiore con cui interpretiatao
percezione di quanto ci giunge dall’esterno, oggéith non riducibile a mera determinazione
descrittiva perché viene a noi quale universo inns#inesauribilita del suo essere la cui
conoscenza equivale a interpretazione; l'atto pregativo va oltre I'azione intellettiva in quanto
coinvolge «l'esteriore e linteriore, il vitale e kpeculative (Ricoeur) e divienegappresentazione
semprein fieri. La conoscenza come apertura relazionale implicague un’accoglienza dell’altro
che, oggetto esterno a me, va riconosciuto nelta temsione relazionale inesauribile, la cui
irriducibilita esige che il ri-conoscimento equigalalcredere nella riproposizione della circolarita
ermeneutica «credere per comprendere e comprepeereredere che annuncia il movimento
relazionale: apertura all’altro per conoscerlo easzenza dell’altro per aprirsi ad esso. Potremmo
dire che in questo movimento consiste la condiziomscendental@lell’esperienza relazionale che
coinvolge I'essere umano nella sua totalita corpgrgchico-spirituale, laom-prensioneli cio che
€ vero e giusto, cioé del suo essere in quanta questo caso il termingascendentalenon va
inteso nellaccezione statica kantifhadi una “condizione” a priori dellio che consente
all'intelletto di ordinare il mondo concettualizziolo, compiendo un’attivita del pensiero separata
dall'oggetto stesso del pensiero la cui essenzangdine estranea, bensi nei termini del dinamismo
coinvolgente la totalita dell’essere.

L“ontologia della relazione” esige dunque una vaugonsiderazione della soggettivita nella
sua complessita, svolta che si registra nella femmogia di Husserl: «Con Kant erano state
indicate le condizioni trascendentali che rendoassbile la conoscenza; Husserl non ritiene che
tali condizioni siano a priori, come sosteneva Kama definisce la sua ricerca trascendentale solo
per indicare che l'oggetto trascendentale é laasfl®lla soggettivita e di tutti i fenomeni che la
costituiscone®. Occorredunquecollocarsi nella prospettiva fenomenologica e ievglil termine
trascendentaleome “apertura” che va oltre la sfera del coiniroknto intellettuale puntando alla
struttura ontica e alla sua intenzionalita eidetdiemensione del soggetto, mai funzione separabile
ma sempre inglobata in un’intersecarsi di “regiorgbrporea, intellettuale e spirituale, sicché
insieme allbggetto,viene implicato nella conoscenza cio che sndbsoggettoal soggettofuori
dal soggetto, pervenendo al “mondo” come elemento audspetto al quale il soggetto si ri-
conosce e puo assumere la consapevolezza delesso sigire, puo cioe darvi sanso.

Trovarsi inrel-azioneequivale a scoprirsi in una posizione, a espérisenso del proprio
essere in quanto collocati secondo il riferimerdoatiro da sé, cogliere grado di esistenza e di
comprensione e dunque dare sens@albne Trascendentale dunque in quanto il soggetto a@nos
non con la pretesa di imporre leggi descrittive ma pércive I'apertura fenomenologica o
intenzionalita. L'intenzionalita eidetica € infatitha modalita di porsi di fronte all’oggetto nonta
per teorizzarlo ad un livello logico grazie al quaicondurre il mondo alla mia portata, piuttosto é

€0 J.B.LOTZ, Esperienza trascendentalgt., p. 57

®1]. KANT, Critica della ragion purall tomo, tr. it. a cura di G. Gentile e G. LombesRadice, Laterza, Bari 1981, p.
322.

82 Cfr.: A: ALES BELLO, Edith Stein. La passione per la veritit., p. 20.
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una “vocazione” dell'io verso il riconoscimentoaliro come trascendente. Il riconoscimento della
estraneita trascendente implica I'indefinibilitalldgertura relazionale, il suo essere tanto vera
guanto sconfinata. Cio rende plausibile I'apertueaso il Totalmente Altro, la relazione con la
Trascendenza.

Nell’economia di una tale impostazione teoretispezienziale il fenomeno antropologico
della relazione si connota infatti secondo una petisrza che non si limita al sensibile ma
costituisce modalita di mediazione tra la dimensit@nomenica e quella transfenomenica, essendo
apertura aaltri/Altro.

Come si chiarira piu avanti, nella mediazione’dstiere Trascendente che conferisce senso
alla trascendenza dell’essere finito, l'attivitanoscitiva dell’essere personale s’instaura come
possibilerelazione di verita che non esaurisce mai I'diér@ui trascendenza non si oppone come
inaccessibile, ma anzi invoca condivisione, pap@zione, incontro, dando inizio a un processo che
nasce come semplice intuizione sensibile, ma enpiatinente proteso alla pienezza comunionale o
amore piuttosto che alla separazione o alla conflittaalmplicite nell’estraneita che si verifica
come possibile libera sottrazione all’aperturazielaale. Per entrambe le filosofe la pienezza della
relazione che si offre come libgpassibilitd corrisponde ad una potenziale realizzazione eleép
cioé della pienezza dell’essere, nella misura del essere orientato al Bene infinito. Tale
corrispondenza trova fondamento nel Principio defiere iLogosche per definizione e relazione,
pienezza d’essere originaria, col quale I'esseriéofié in relazione analogica.

A chiarimento di come la conoscenza intersoggettila luogo alla relazione di verita, cioe
al ri-conoscimentalell’altro come trascendenza, potrebbe essere niuthhiamare i termini in cui ne
tratta Lévinas®®. In un dialogo immaginario infatti, tra il filosofebreo e le due filosofe ebree
convertite al cattolicesimo, queste concordereblerole affermazioni di Lévinas nel ritenere che
«La conoscenza, nel senso assoluto del termineyiespa pura dell’altro essere, ha il dovere di
mantenere l'altro esserkath’auto ...l volto parla ... Il discorso non & semplicementeaun
modificazione dellintuizione, ma una relazione gimaria con l'essere stesso», ma esse
aggiungerebbero che la “conoscenza” implicancbntro, la partecipazione all’'interiorita
dell'essere, ilsentirel’altro, situazione che E. Stein illustra nei témimdell’empatiae S. Weil in
quelli dell’attenzione nella prospettiva di una com-partecipazione, rih stare-pressalimorando
nell'altro, di un sentire-in-sel’'essere altro, secondo una pienezza di rivelazione solo il
Mediatore puo dare, colui nella cui Verita e tditgpparenza dell’essere e ogni pretesa di poterlo
ricondurre a medesimo, perché &algosche conferisce senso originario@josche in ogni volto
si rivela.

8 «Nella conoscenza o pill esattamente nella suasargt conoscente non partecipa né si uniscesaéiie conosciuto.
La relazione di verita implica cosi una dimensiainénteriorita. [...]. La conoscenza, nel senso asgsodel termine,
esperienza pura dell’altro essere, ha il dovermalntenere l'altro essei@th’auto[...] La manifestazion&ath’auto
consiste per I'essere nel dirsi a noi, indipendeetete da qualsiasi posizione che noi potremmo pr&ES0 nei Suoi
confronti, nell’esprimersi Qui, contrariamente a tutte le condizioni delisibilita degli oggetti, 'essere non si situa
nella luce di un altro ma si presenta da sé nedlaifestazione che deve soltanto annunciarlo, éeptessome colui che
dirige questa manifestazione stessa — presenta giefta manifestazione che semplicemente lo maaife’esperienza
assoluta non & svelamento ma rivelaziat@ncidenza di cio che & espresso e di chi esprimanifestazione, per cid
stesso privilegiata, di Altri, manifestazione di woito al di la della forma. [...] Il volto parla. Lmanifestazione del
volto & gia discorso.[...] Questo modo di disfarefémma adeguata al Medesimo per presentarsi come Alt
significare o avere un senso. Presentarsi signific& parlare. Questa presenza affermata nellan@agiell'immagine
come la punta avanzata dello sguardo che vi |,fisgletta. Il significato o I'espressione si digtie cosi da ogni dato
intuitivo, appunto perché significare non é dare] [l discorso non & semplicemente una modificagidell'intuizione
(o del pensiero), ma una relazione originaria cesskre esterno.[...] lo entro in rapporto con Adio attraverso la
Societa, che non & semplicemente una molteplicitadividui o di oggetti, io entro in rapporto cdxltri che non é
mera parte di un Tutto, né singolarita di un catacdRaggiungere Altri verso il sociale significgygiungerlo attraverso
il religioso.» (E. LEVINAS,Totalita e infinito. Saggio sull’esterioritlJaca Book, Milano 1980, pp. 62. 63. 64. 66).
Estrapolo queste citazioni dall'articolato argonaeetdi Lévinas sulla relazione medesimo-altro, p&lia questi pochi
righi che qui riporto compaiono i termini che riommo nello sviluppo del tema della relazionalité& atui ci interessa,
per giungere tuttavia alla prospettiva originaléEdiStein e di S. Weil consistente nella possibitit incontrare I'altro
pur nella sua alterita irriducibile a me stesso.
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L’estraneita dell’altro il cui volto me ne dich&fa trascendenza, é la condizione originaria
rispetto alla quale l'azione del Mediatore ha reassibile la reciprocita dello sguardo che ri-
conosce e accoglie senza che se ne violi l'irridilesialterita.

Se appare legittimo l'accostamento di E. Stein é@vihas per la comune matrice
fenomenologica, oltre che ebraica, € opportunotifjicere I'accostamento tra Weil e Lévinas,
distanti tra loro e tuttavia paradossalmente accatitanch’essi dalle stesse radici ebrai¢he
nota la posizione del filosofo contro quello chdimie‘antigiudaismo di tipo gnostic8® della sua
connazionalequestione che esula dall’argomento che qui intareBmittosto e utile richiamare, a
sottolineare l'importanza della metafisica delladmeione, il contributo interpretativo di E.
Gabellieri il quale coglie I'originalita filosoficdella Weil nei termini di una “terza via” rispettda
un lato al dibattito tra Hegel e Heidegger e dhltbaquello tra questi due pensatori ed Emmanuel
Lévinas: «L’'originalita di Simone Weil consiste ratto che possiamo ritrovare in lei la doppia
ispirazione, hegeliana e heideggeriana, dell’'essemee “mediazione” e come “dono”, in modo tale
da non escludere (a differenza di Hegel e di Hejdegcio che Simone Weil chiama la
trascendenza “soprannaturale” dell’Assoluto. Tatzione di trascendenza l'avvicina quindi al
pensatore che si presenta nel XX secolo come $pdsta” piu nota ad Hegel e Heidegger. Ossia
Lévinas. Ma tanto Simone Weil & vicina a questudi nella sua critica al razionalismo e al
naturalismo, altrettanto la sua metafisica se séadta per il riconoscimento delle “mediazioni”
respinte nel dualismo levinassiano del Bene e dwido. La trascendenza divina si articola nella
Weil in una cosmologia, una cristologia filosofiea un’ontologia trinitarie, assenti invece in
Lévinas$®. Questa citazione conferma I'orientamento weiliamerso una metafisica della
mediazione (elaborata in modo sistematico da Ein)stehe pone la verita della relazione nel
rapporto analogico Creatore-creatura per cui itordell’altro uomo rivela il volto del’'Uomo, non
in quanto nell'uomo bisogna ricercare il volto doPbensi perché I'essere umasibvolto di Dio.

Poste queste premesse, € comprensibile in che pense due filosofe, la relazione e fatto
esperienziale “puro” consistente cioé nella conesaenon secondo oggettivita esteriorizzante, ma
secondo una reciprocita che esclude la fusionedebn I'altro, come pure I'annullamento del sé
nell’altro inteso come indifferenziazione. La ratare “secondo verita” € la relazione resa possibile
dalla Verita: la libera e dunque autentica partezipne dei soggetti al movimento di reciprocita
originata nel volto di colui che ha reso fratelligstranei, consentendo l'atto del ri-conoscersi.

Nell'orizzonte della ricostituita umanita per laediazione del Cristo, al’'uomo nuovo é
restituita la capacita di “sentire” l'altro, di dnoscerne la trascendenza non come estraneita ma
come equivalenza d’essere, apparentamento di clodtiappartengono alla stessa natura di Colui
che “padrone dell’essere”, come afferma E. Steanpdsto il sigillo dell’irriducibilita dell’essere
dunque della sua trascendenza.

Su questa premessa ontologica si sviluppano iatéefi'empatiasecondo E. Stein e quello
dell'attenzionesecondo S. Weil. in sintesi potremmo dire cheagnlre riflettono sul fatto che |l
volto di un uomo su cui un uomo posa lo sguardeadnmosciuto per l'attenzione che I'umanita
santa, cioé assoluta, trascendente, dell’'uno revaljumanita santa dell’altro. In questi termiai |
conoscenza dell’altro diventa un ri-conoscerneitii@, cosa che esclude la tendenza naturale alla
sua riduzione a “medesimo” e conferisce all'inconimtersoggettivo il possibile valore di luogo
comunionale, di scambio amorevole.

La relazioneempatico-attentivalunque potrebbe essere considerata la prova spedta
dellanalogia entisalla quale entrambe si rifanno:ldgos umano si da secondo analogia e per la
mediazione delogos divino: conoscere @utrirsi dell’altro, visitarlo éin-abitare 'altro, quale
esito della pienezza delarazia

b Cfr., per es., le pagine dedicate al “dialogat 8. Weil e E. Lévinas in: M. C. BINGEMERA debolezza
dell'amore nell'impero della forzazona, pp. 139-151, Arezzo 2007.

8 Cfr.: E. LEVINAS, Simone Weil contro la Bibhijan: “Nuovi Argomenti”, 15, 1985, pp.51-56.

% E. GABELLIERI, Una filosofia della mediazione e del dori: M. C. BINGEMER- G. P. DI NICOLA (a cura di),
Simone Weil. Azione e contemplazidgfata Editrice, Torino 2005, pp. 117-118.
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La donazione, che segna la relazione di sé corirDioodo analogo a quella che intercorre
tra Dio e il Figlio, viene cosi spiegata nei teridella teologia cristiana da E. Stein: «Abbiamo
cercato di comprendere la pluralita delle Personmel partendo dal fatto che Dio &Amore e
'amore consiste nel donarsi libero dell'lo ad un, B nell’essere uno nel Noi ... Poiché Dio e
Amore, quanto egli produce come sua “immagine’yawlta € amore, e la relazione reciproca tra
Padre e Figlio, & un donarsi amore e un esser@eliamores".

La relazione intersoggettiva comporta evidentememd responsabilitd dovuta al
“meccanismo” per cui I'apertura del sé all'esseedi’atro implica che I'io si sottragga a se stesso
per farsi carico dell’altro. Questo tema della rinia di sé per andare incontro all’altro e centrale
sia nelle due filosofe che in Lévinas, tuttaviarigposta all’appello dell’'altro come dimensione
costitutiva dell’essere umano contiene nelle fifestattoliche un presupposto che lascia emergere
la differenza di cui sopra, rispetto al filosofoerPsottolineare la novita riscontrabile nelle due
filosofe sulla base dell’ontologia trinitaria chenfla la pienezza dell’'essere, riporto quanto séive
Gabellieri a commento della citazione che E. Lévifaadi S. Weil nelloper®utrement qu’étre
tratta daLa connaissance surnaturell&“Padre, strappa da me questo corpo e quest'apena
farne cose tue e lascia sussistere di me eternamsett questo strappd; formula che esprime
I'essenza della “spogliazione”, dello “strappo”. Mévinas non cita il seguito della formula, in cui
viene chiesto a Dio che tutta la nostra realtardivautrimento per gli altri, per essere “trasfata
in sostanza di Cristo e data da mangiare a coleene hanno bisogno”. Qui la metafisica del dono
diventa una metafisica eucaristi€a»

Possiamo concludere dunque che E. Stein e S.dalséro che la verita della relazione puo
essere realizzata solo alla luce di una metafidelé]a mediazione che rende possibile il valore
trascendentale della relazione come donazionerdfigunella metafora evangelica sulla quale
entrambe si soffermano, dell'azione del lievito perl'intera massa si trasforma mentre I'elemento
lievitante si annulla in essa.

7 E. STEIN,Essere finito essere etermit., p. 436.

%S, WEIL,Q IV, pp. 280-281.

% E. GABELLIERI, Una filosofia della mediazione e del doris: M. C. BINGEMER- G. P. DI NICOLA (a cura di),
Simone Weil. Azione e contemplazidg#ata Editrice, Torino 2005, p. 138.
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8 3 -Una lettura sinottica: la via analogica

A conclusione di questo capitolo introduttivo, miofila gia una prima possibilita di
confronto convergente tra la filosofia di E. Stanquella di S. Weil. Le indicazione di tale
convergenza ruotano intorno al tema, sviluppaterteambe le filosofe, dellelazioneanalogica
tra essere finito ed essere eterno.

Il tema della relazione analogica costituisce fanpessa ontologica sulla quale fondare la
possibile comprensione della condizione esisteazi@ quale non e riferibile al mero ambito
speculativo a cui sfugge il senso dell'essere, imzanda all’esperienza contemplativa, cioé
all'esercizio attento dello sguardo desiderosoadjliere relazioni significative, le connessioni che
danno senso all'ordine universale la cui compreresioon si attesta al piano della definizione, ma
si illumina nella visione dell’equilibrio, della ggtizia delle relazioni, delinalogiaappunto, come
sostiene Aristotele:

«Non bisogna chiedere la definizione di tutto, gnardare anche all’analogia e cioe vedere
che il costruire sta con l'abilita di costruire loestesso rapporto in cui il vegliare sta al doenir
I'elaborazione del materiale al materiale stestm @sa formata a quella informe. L’essere in atto
non si dice di tutte le cose allo stesso modo, imi&gsto per analogia.... .

Possiamo affermare che sia il pensiero di EnStee quello di S. Weil si snodano a partire
dalla comune matrice della tradizione greca daicuprimis hanno ereditato I'idea stessa del
filosofare secondo una visione organica unitaria nbbn ammette scissioni tra I'essere e la sua
pensabilita, tra piano ontologico e piano gnosdotmg non riduce quindi la riflessione a questione
logica ma piuttosto la assume come compito cheeesigoinvolgimento Questa aderenza tra
pensiero ed essere implica la totale “apertura’asslere personale affinché ascenda per gradi fino
ad avere accesso alla verita (E. Stein) o accoasalat verita di avere accesso (S. Weil), ma, in
entrambi i casi, la condizione & che ci si rendgalnibili a darne una testimonianza “incarnata”,
secondo la lezione socratica.

La radicale adesione alla verita ha per esitoirkagtico attraverso cui si concorre a
realizzare il bene. «Filosofia (compresi i probietella conoscenza, ecc.), cosa esclusivamente in
atto e pratica afferma Simone Wéit. Una filosofia valida non pud che essere apertaahido,
«incarnata in un ambiente umanaenza altro fine che quello dom- prenderlp contribuire a
unificarlo, a togliere i dissidi, a sanare le framazioni, afferma Edith Stefh La comprensione
finalizzata acelevare I'esseral suosenso
In questi termini la riflessione antropologica eeselaborata dalle due filosofe sulla mozione dello
stesso ideale di filosofia come ricerca s#inso.L’approdo di questa ricerca non € a portata
dell'indagine astrattamente teorica ma si offre atjuardo rivolto alla totalita dell’'essesale

Cogliere la verita dell’essere, per entrambe, Boquestione di acume razionale ma di
intuizione della pienezza che l'essere totale ‘skat partire da quel centro, “nucleo” (Stein) o
“radice” (Weil) che costituisce il centro vitaleltessere umano nella sua totalita

Comprendere il senso della realta significa cogliguali siano le interconnessioni che la
rendono in equilibrio, che consentono in essauatione della giustizia e quindi del bene.

L’indagine delle due filosofe si concentra sullalazionalita dellessere umano, la
condizione per cui ib € aperto ad altro/Altri. Porsi in relazione eqléva “sentire” la realta altra
da noi, postura esistenziale dell’essere le cui aftidd peculiari trovano elaborazione
rispettivamente nella teoria d@thpatiain Edith Stein e in quella dittenzionan Simone Weil.

© ARISTOTELE, Metafisica 9, 6, 1047 b 35.

L IDEM, Quadernij IV, cit., p.396.

"2 E. STEIN,Introduzione alla filosofiaCitta Nuova, Roma, 1998, p.43, trad. ital. di ArMaria Pezzella, Cittd Nuova,
Roma 1998, p.148, tit. oEinfihrung in die Philosophjan: «Edith Steins Werkeg vol. Xl a cura di L. Gelber e M.
Linssen, 1991, Velag Herder, Freiburg i. B. Di guavanti I'opera verra citata nella edizione #ala.
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Entrambe sostengono che la conoscenza si attu@ ecelazione, apertura, assunzione
intenzionale che costituisce il compito della vitan le conseguenti implicazioni politiche, etiehe
come vedremo successivamente, anche estetichbevadore che assume ierita del benael suo
mostrarsi coméellezza

Secondo le due filosofe 'impegno gnoseologicgemere, e in particolare quello filosofico,
va inteso come attribuzione deensofinalizzata a vivificare il fondamento dell’esisizn nel
momento stesso in cui diviene adesione alla viexosdo le forme del vero e del bene,
intenzionalita che corrisponde ad un preciso atéeggnto etico e all’attrattiva che la realta stessa
rivela come correlato intenzionale. L’apertura zedaale del soggetto personale &€ sempre
esperienza intenzionajger cui il rapporto significativo con I' “oggettaion si riduce mai a mera
percezione bensi risponde alla “comprensiatadla soggettivita altrui come io reale, in tutiasua
complessita di essere umano.

Per entrambe le filosofe il presupposto per talmmrensione € uno sguardo “attento”. Lo
stesso sguardo si richiede per comprendere il fenomdella relazionalita come oggetto
antropologico costituito dalla peculiarita di cepondere ad esperienza incarnata nella realta
storica, espressione di individualita psicologish@tturate in personalita fisiche distinte perayen
sessuale, appartenenze identitarie uniche, epifenonripetibili della stessa essenza umana che
tuttavia si ripropone nelle mille condizioni padiari nelle quali si manifesta il mondo della vita.

Per incontrare questamanitamondo attraverso la conoscenza, occorre una capacita di
sguardo lontano, un’apertura dell’essere a pieggioache superi i confini di tempo e di spazio,
abbracci culture ed etnie, fedi e tradizioni, ngdlaspettiva caleidoscopica della ricerca amante
della verita, conformemente all'ideale detlhilosophia perennisilla quale entrambe riconducono
il filo del loro filosofare. Per dirla con AdrianBabris® occorre una visioneniversaleche
corrisponda a unarospettivafilosofica dalla quale risulti un nesso tra teoed etica tale da
costituire un’alternativa dsensoa una “razionalitd senza coinvolgimento”: questta dilosofia
TeorEticail cui atto del concettualizzare si traduce inuazsone efficace dell’azione significata nel
concetto stesso. La potenzialita comprensiva desipeo viene cosi tradotta in attualita del vissuto
I'essere pensato in essere agitib senso stesso del filosofare si staglia oltredteizio logico che
procede senza coinvolgimento, con l'andamento pyopli un pensare separato, irrelato,
concentrato sulla parola ostensiva piuttosto credaiiva. LaTeor-Etica,libera da finalismi, € volta
verso l'ulteriorita del finito, protesa verso I'wersalita di senso nel farsi carico di attribuire
all'attivita del pensare il preciso fine del valoetico, configurandosi pertanto in «esperienza
performativa della testimonianzala ragione eticamente orientata e libera perclséraizio del
discorso inesauribile e pertanto conduce a un &ag@nza aziome svincolato dalla pretesa
dimostrativa del pensiero causalistico. Cido nomifica affatto che la ricerca dienscequivalga ad
un “coinvolgimento senza ragione” poiché la motigae che da senso alla ricerca teorica si radica
nel principio teorico cui € chiamata a daemsotuttavia non ne resta asservita bensi, fungendo da
stimolo verso un rimando a cio che fonda il teaiezstesso, si fa coinvolgimento, risponde cioe
all'appello dell’essere allarelazione Fabris puntualizza: «il termine “relazione” non é
semplicemente I'espressione di un concetto, man@ide di una caratteristica dinamica, la quale si
conferma nel mentre stesso che viene messa inéfiera

La Teor-Eticg per restare abinomio focalizzato da A. Fabris, si propone dungoene
relazionetra il principio teorico e la sua giustificazioagca che implica necessariamente I'apertura
dell'essere, il dinamismo che lo fa uscire dalla gwstura auto-centrata di unicita assoluta e lo
declina come “essere-in-relazione” cui segue undatita fattuale della soggettivita individualea
relazione cosi resa piena ed efficace, non ¢ lisma#l’ esperienza intersoggettiva, ma s'immerge in
un “coinvolgimento” di tipo “reticolare”: una seridi interconnessioni nella dimensiom&ra-
intra- etransfenomenica e dunque in un processo indefinibilendando all’'universale: «In questa
prospettiva e possibile affermare:gonoaltro (intendo di nuovo il verbo “essere” comeegssin

3 Cfr.: A. FABRIS,TeorEtica. Filosofia della relazionéorcelliana, Brescia 2010
™ |bidem, p.85.
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relazione ed essere relazione). Ecco la condiziineid che pensiamo, crediamo di vedere e
paradossalmente individuiamo come movimento (dadlella contrapposizione puramente greca,
di moto e di quiete, e al di lIa dei paradossi dhedall'antichita I’hanno caratterizzata). Ed ecco
soprattutto il modo in cui il movimento puo esspensato a partire dall’essere (in) relazione e
concepito come dinamico relazionarsi.[...] E’ 'imniag della rete, con i suoi nodi che si stringono
e si sciolgono, cio che ci consente di visualizzgreeste idee di relazione, di essere, di
movimento»°. Quest’accezionalinamica della relazionalita, cui corrisponde una «prospettiva
dell'ontologia della relazione presenta tratti connotativi che risultano forteteesderenti sia alla
fenomenologia steiniana che alla filosofia esistdeaveiliana.

Il dinamismo relazionale e la chiave di volta defilosofia fondata sull’ontologia della
relazione che assume l'essere in qudodos.

Stando all'interpretazione etimologica di Heided®eil termine logos deriva daleghein
raccogliere, trascegliere, dunque mettere in retezi Questa etimologia suggerisce un’accezione
dinamica delogoscome “essere rivelatore dell’essere” che consenseikrare I'aporia implicita
nella definizione stessa di sostanza come permalsiea sé, evocativa dellimmobilita dell'essere
parmenideo, e rimanda piuttostolafjos comedynamisimplicante larelazionecome costitutiva
dell'essere. lllogos, in quanto manifestazione dell’essere, conferifaadvimento proprio della
relazione intesa come apertudlaezionalitache si compie nell’attivita conoscitiva da interelaon
relativamente alla sola dimensione intellettivanddecome coinvolgimento della totalita dell'essere
nelle molteplici forme del darsi dell’ente, neireni della sensibilita corporea, dell'intuizione
intellettiva, dell’affettivita, della spiritualitaQueste manifestazioni sono tutte afferenti alVaé
relazionale, sostanziano I'essere il lmgossi manifesta come soggettivita relazionata.

Il logos della filosofia relazionale esige una ragione satenon come mero strumento
d’'indagine conoscitiva ma come forma dell’agirecetiper cui il pensare € un fare teor-etico, un
dinamismo che da luogo a relazioni feconde di bpo&hé, per definizione, la relaziondoéong
essendo dinamismo @ipertura dell’io soggettoche riconoscel’altro da sé comeo soggettivo
prova contraria sia che la negazione dell’altetd@aguale presuppone la chiusura de]ldichiara
un’impossibilita logica e ontologica: la prima garnecessaria implicazione dei contrari, giacché
non si predica il soggetto se non rispetto ad teriéh oggettuale; la seconda perché la sclerosi
della potenzialita relazionale destina il soggetédla nullificazione della sua stessa
autoaffermazione, implicita nell'assolutizzazionel ¢é. Dunque, tornando a quanto scrive A.
Fabris: «La relazione propriamente intesa, la refezvera, € invece la relazioheaona Che come
buona si compie e si sviluppa togliendo spazioulbnE questo ciod che I'etica della relazione lha i
compito di mostrare. Mostrando altresi in che magolmprio scegliendo la relazione buona, si
realizza un coinvolgimento che é tale da rivert®rsulla scelta stessa, motivandola. [...] Buona e,
potremmo dire, la relazione che esprime se stessaaniera fedele; buona e la relazione che
promuove altre relazioni: buono € un comportameitonducibile a tale feconda dimensione
relazionale .

Da qui potremmo trarre conferma del valore dedlazione e affermare che la soggettivita
irrelata € impossibile e che la relazione per dzafne e buona, se non fosse che, sul piano
esistenziale, le sue molteplici difformita rispettbbene si manifestano da sempre, comprovando
drammaticamente lo stato dadutadel genere umano, a riprova che la dimensioneioglale si
gioca sul piano esperienziale.

Potremmo dire che Edith Stein e Simone Weil resyir’'ideale di una filosofideor-Etica
esprimono lo stesskmgos filosofico centrato sullaelazione,non riducibile a predicato esterno
dell'identita sostanziale dell’essere umano, bémsiante il suo statuto ontologico. Il loro peraors
parallelo ha un cominciamento filosofico-antropabogcomune nell’assunzione deltatio nei

"lbidem, p.116.

® M. HEIDEGGEREinfilhrung in die Metaphysikglostermann, Frankfurt a. M. 1983, Gesamtausgaheg0132.
Ss.; tr. It. di G. Masi, Mursia, Milano 1966, p.3L3

""A. FABRIS, TeorEtica. Filosofia della relazioneit., p.89-90.
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termini dilogos,intesosecondo 'accezione dinamismaospirituale dell’esserell logos € inteso da
entrambe come principio rivelatore dell’essere,titds/o dell'unicitd di ogni ente la cui
individualita si da nell’interconnessione di corgusiche, spirito, diversamente dall’equivoca e
riduttiva accezione cartesiana detls cogitanscome principio definitorio parziale dell’essenza
umana. Entrambe colgono la distinzione tra piantologico e piano gnoseologico, ma non
secondo un dualismo, bensi nei termini dell'intarsessione: il dinamismo dell’essere non coincide
ma & connesso con quello della conoscenza, cher diépaattivita unificante,dis-corso’®, scorrere
da un oggetto all’altro, ma non nel senso limitatiell'attivita intellettiva di tipo dianoetico, hsei
come undis-porsitra le cose e dunque un essere-in-relazione caitgle con l'universo.

L’elemento della relazionalita, pur tematizzato termini differenti, per entrambe é
fondativo della “questione antropologica alla quato interessate non per scopi meramente
speculativi, ma perché entrambe “vocate” a fardadebnoscenzadelluomo, nella duplice
specificazione oggettiva e soggettiva, un percats® gioviall’'uomo, sia nel senso strumentale,
cioe per avvantaggiare la reciprocita intersoggetiin base alla quale si organizza la societiaia
senso di ritenere la conoscenza, intesa come aicaetla verita in quanto bene, il fine della
promozione dell'essere umano e con lui di ognitéeasistente. E questotdlos del loro impegno
speculativo, coerentemente con l'ideale filosofit@rdinare I'esistenza sulla base di un’indagine
rigorosa al fine di pensare I'essenza dei visskieil) e di tradurre in vissuto il pensiero (WeS).
tratta per entrambe di elevare I'essere alsanso
In entrambe le nostre filosofe c’é I'assunzionedimme della relazione come darsi non accidentale
ma substanzialdhypokeimenondell’essere personale, connotato che permaresséite nel quale
si manifesta sia sul piano del coinvolgimento coepo sia come condizione propulsiva dell’agire,
sia come modalita gnoseologica. La relazione assuentanto il valore di categoria che connota
I'essere piu ancora della razionalita.

La relazione piena ed efficace trova fondamentbanalisi del’essenza dell’essere, ma
s’immerge in un “coinvolgimento” di tipo “reticolaf che intreccia ogni dimensione dell’esistenza
in una serie di interconnessioni nella dimensioi@- e transfenomenica e dunque in un processo
indefinibile di rimando all’'universale.

La riflessione sulla relazione si sviluppa su pesse ontologiche in E. Stein, e come analisi
esistenziale in S. Weil, ma in entrambi i casiiflodrso antropologico risulta il cuore pulsantdalel
loro indagine volta a dare usensoalla reale condizione dell’esistenza umana, daaerie
considerata non come “gettatezza dell’esserci’,carme compito finalizzato al conferimento di
senso all’essere. Comprendere l'essere e aprirsi ad essla via data alluomo é quella
dell'esistenza.

Il “compito” cui intende assolvere la filosofia 8i Weil non parte da premesse ontologiche
come in E. Stein, ma dal “riconoscimento” dell'ésiga altrui sul quale si gioca il senso stesso
dell'esistenza propria: «Rendere giustizia all'ess#iverso da sé significa mettersi al suo posto.
Perché si ammette la sua esistenza come personagcamee cosa. Dilaniamento; spoliazione.
Concepire se stesso come se stesdtyo. La credenza nell’esistenza di altri essarani come tali
& amore>’. In questo aforisma c’é sorprendentemente tut@régnanza della categoria steiniana
dell’empatiache ha come presupposto I'ontologia fenomenologica

La fenomenologia di E. Stein e si scienza deessma come parte del processo
d’interrogazione sull’esistenza. Sulla base ded#llesn complessiva degli scritti steiniani, Angela
Ales Bello scrive di Edith Stein: «Ripercorre, itifarispetto al tema dell'essenza, tema caro alla
scuola fenomenologica, e a quello dell'esistent® le era stato suggerito dalla lettura di san

8 «ll riportare, o riferire, rappresenta la modalita fondamentale in cui plies I'attivita conoscitiva della mente
umana, caratterizzata dalla necessita di procatiscersivamentecioé scorrendoda un oggetto all'altro, gferendq
appunto, un oggetto all’altro. Solo attraverso tescorrere e porre in relazione si realizza l'anitella nostra
conoscenza»: V.MATHIEU — M. MANTOVANIRelazionein: Enciclopedia Filosofica, v. X, Bompiani, Mila 2006,
p. 9558.

9S. WEIL,Q I, pp. 238-239.
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Tommaso, i momenti piu significativi della filosafigreca e della filosofia medievale fino a
giungere nell’'eta contemporanea e a restare fedélealcune indicazioni fondamentali della
fenomenologia di Husserl. Al maestro ella rimpraveli non avere dato lo spazio necessario al
momento dell’esistenza, impegnato com’era a sottalie la validita dell’essenza, e quest'ultima
sara, in verita il filo conduttore che le consentii recuperare la tradizione platonico-essenticdis
dell’eta medievale ®

E. Stein si riferisce dlinalogia entis esposta da Tommaso, al fine di «delineare
un’esposizione sintetica di una dottrina dell'esserCosi la fenomenologa definiscanklogia
entis «quel rapporto caratteristico tra essere finitessere eterno, che permette, sulla base di un
significato comune, di parlare ésserdn entrambi i casf$.

L’adesione alla filosofia cristiana portera le dilesofe a sviluppare la loro idea unitaria
dell’essere umano in analogia con I'essere in ref&zdelle persone divine.

Non €& un caso che, come vedremo, entrambe siamdafro criticamente col cogito
cartesiano, in prospettiva dell’elaborazione di unsione dell'essere personale come unita
relazionale bio-psichico-spirituale. Per entraméedéterminazione della natura individuale della
persona umana esclude il dualismo, I'essere umamfor@nato come unico e assoluto datateria
corporea costituente la sua individualita originaria e peiibile. L'essere individuale entra in
relazione col mondo attraverso il proprio corpouytstira interconnessa con la totalita della persona
e pertantanedioespressivo grazie al quale I'io personale si fetazin se stesso e fuori di sé.

La corporeita € dunque relazione; lo e in quatti@wzerso il corpo individuiamo il nostro
stare nel mondo; lo & in quanto corpo viverteilf?) connesso all’anima; lo & quando il corpo
stesso diventa oggetto intenzionale come, per @semel caso della sofferenza; lo € in quanto
“leva della salvezza”, come leggiamo in E. Stein 8. Weil:

«Che l'anima umana sia calata dentro un corpo Wvemateriale e che ad esso sia saldamente
legata, € un fatto non indifferente. Non si puolwtere la possibilita, che anzi deve essere
verificata, di rinvenire qui un nuovo punto di marza per gli effetti della Grazia e anche per
un'azione santificatrice propri&3

«ll corpo e una leva per mezzo della quale I'aniaggsce sull'anima. Mediante la disciplina
imposta al corpo, I'energia errante dell’anima sawgisce da sé [....] Dal momento che la parte
eterna dell’anima ha rivolto un comando al corpopipo non pud far altro che obbeditée»

Attraverso la mediazione de&mpqg dimensione nella quale & immersa la nostra ceiaor
si verifica l'esperienza della relazione sul piadella sensibilita, i cui oggetti ricevono
l'interpretazione dellintelletto, per poi esseredioati nell’orizzonte delvissutq finendo per
favorire l'esperienza in un’ulteriore dimensionevissensibile per cui la totalita delluomo
esperimenta un coinvolgimento che, nell’accaderta dkmensione temporale, trova accesso al
sovratemporale, dimensione che entrambe le filosbi@mancsoprannaturalell tempo diventa il
mediumgrazie al quale I'essere finitncontra l’essere infinito e I'esperienza relazionale callec
con ladurata (S. Weil) o vissuto(ErlebnisE. Stein), avvenimento coscienziale costitutivdalel
nostra esistenza.

Questa possibilita di orientare la dimensionetdinierso I'infinito, segna il “passaggio al
limite” (S. Weil) o “vocazione alla vita eterna” (EStein), segna il «passaggio dall’'oggettivita
all'esistenza, per dirla con Ricoefit

8 AALES BELLO, Edith Stein. Patrona d’Europait., p.24

8L E: STEIN,Essere finito e essere eterngif., p. 361

82 E. Stein distingue il corpdprper) come materia percettiva, dal corpo viverteilf), sede della vita interiore dove il
soggetto sente cid che vive e al quale rivolgesfguardo spirituale” col quale pud cogliere la sitia nteriore.

8 Cfr.: E. STEIN,L'organizzazione psicofisica come applicazione deffetti della Salvezzan: Natura, persona,
mistica. Per una ricerca cristiana della verjt&itta Nuova, Roma 2002, pp. 87.

8 Cfr.: S. WEIL,QV, cit., p.232 e p. 263.

8 «l legame che unisce autenticamente il volere alaarpo richiede un’altra sorta di attenzione rigpall’attenzione
intellettuale a delle strutture. Esige che io papteattivamente allamia incarnazione come misterah’'io passi
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Le due filosofe giungono a individuare nettdazionalita un fulcro per innalzare I'essere
finito al suo senso infinito; questo fulcro e catBgrzato rispettivamente nedimpatia e
nell’attenzionemodi esperienzialtoinvolgentiattraverso i quali 'essere umaoonoscenon su un
piano riduttivamente razionale, ma nell’orizzontesistenza rispetto al quale 'impegno razionale
assume le forme di un agire etico.

Non c’eé dualismo tra gli interessi pratici delteggiamento naturale e il “disinteresse
dell'atteggiamento teoretico”, piuttosto si trattlh assumere la comprensione teoretica come
compito per contribuire a inverare I'essere umagtel; punto di vista antropologico, si tratta di
rivolgere la conoscenza verso la persona umandéesicaffermi cio che essa stessa, dunque |l
suo bene. Attraverso i vissuti essenziali, costitatel'essere personale, non riducibili a dinah@c
psicologiche ma colti con lo sguardo dell'intertarisi giunge ad una comunicazione relazionale
che implica la conoscenza dell’altro non come fatteramente intellettuale ma corapertura
relazionale preludio dellincontrocome possibile dimensione etico-sociale.

L“apertura”, o “intenzionalita eidetica”, coglieessere altrui come ulteriorita inesauribile e
irriducibile nella sua soggettivita trascendente tlittavia si da a conoscere, con la quale cioe é
possibile stabilire lo scambio relazionaledi-logos La via di accesso all’altro attraverso il suo
ethos esclude ogni riduzione oggettivante dell’altro eitjpsto pone le condizioni perché la
mediazione relazionale corrispondaialtontro. Tale evento non e I'esito della volonta sottoposta
alla ragione ma espressione spontanea e libem\d#bnta reshabitusdall’esercizio diattenzione
e diempatia.

La fenomenologia risponde in modo precipuo alla atitel relazionale secondo
lintenzionalita eidetica. La fenomenologia € imfaieoria della conoscenza, ma in un modo
particolare rispetto al razionalismo cartesiano ekercita I'indagine descrittiva riferendola alla
natura cogitativa, con la conseguente riduziond, pano antropologico, della dimensione
d’interiorita a facolta razionale e di quella com a fisicita meccanica, oltre che della loro
scissione dualistica. La fenomenologia € invesperienzaconoscitivache impegna la totalita
dell'essere. Lasguardoeid-eticoe esercizio di razionalitéoinvolgenteimplica che I'essere nella
sua unita venga orientai@rso lessere propriodelle cose per acquisirne la realta “in carne ed
0ssa’.

In riferimento all’antropologia cio significa indduare I'lo come l'orizzonte del darsi di
ogni vissuto. In questi termini si puod porre unach comunanza di prospettiva tra le due filosofe.

La fenomenologia, metodo e teoria filosofica pi@pdella ricerca steiniana, € modello
filosofico che puo fondatamente costituire terrdnoonfronto e chiave interpretativa della filogofi
weiliana. L’elaborazione di un’antropologia filogtd, tema specifico sul quale proporre questo
confronto, vede E. Stein e S. Weil accomunate dsiesso “atteggiamento fenomenologico”
all'insegna del quale si sviluppa il loro itine@filosofico.

Riferita alla dimensione intersoggettiva, la carwa implica la partecipazione della
totalita dell'essere umano verso l'apprensione ade#alta personale di sé e di altri, sempre
contestualizzata nella complessita del reale. Sajaeste condizioni il pensiero assume la pienezza
d’essere, dinamismo che non si sclerotizza sulkeroienazione di una logica finalizzata alla
produzione concettuale dell'attivita analitica aabhppresentazione ideale dei processi sintetici.

Tale prospettiva dell'idea di conoscenza, pecelialie due filosofe, pur nella distinzione
delle loro specificita, esclude infatti, da partentrambe, ogni formalizzazione teorica in terngini
sistemae dunque implica che la conoscibilita di qualsiagigetto di ricerca equivalga al
riconoscimento dell’alterita, non alla sua esalitéi

Nell'intento di chiarire quale sia il “compito dil filosofia”, E. Stein non indica,
coerentemente col metodo fenomenologico, la define dell'essere, ma introduce al discorso
sull’essere cosi come si da almscienza eideticeche guarda alle “cose stesse in modo
disinteressato”. Mentre le relazioni accidentalne®mggetto di interesse per le scienze definitorie

dall'oggettivita all’esistenzg cit. tratta da: P.RICOEURFilosofia della volonta,l, Il volontario e I'involontariq
Marietti, Genova 1990, pp. 17-18.
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positive, la filosofia si occupa detssenza«Questa essenza delle cose, il lessere autentical
loro 6vtoc 6v (come lo ha definito Platone) € cio a cui mirdillesofia. E nella misura in cui la
filosofia & ricerca dell’essenza, la si pud deéimintologia®°.

L’ontologia, precisa la filosofa, non é scienzdl'dsperienza né € interessata alla fattualita
oggettuale, tuttavia é strettamente connessa coealeé materiale e dunque con le scienze di fatto
che se ne occupano: «... la scienza dell’essenza@daza empirica stanno in un particolarissimo
rapporto di dipendenza. In qualsiasi indagine @ scienza positiva le verita essenziali dell’ambito
corrispettivo son@resupposteomeovvieta anche se lo stesso ricercatore positivo non gsemai
reso conto¥. Per sottrarre I'ovvieta alla “ingenuita naturaketiaresensaalla conoscenza, bisogna
veicolare lo studio delle relazioni dal piano deflara oggettualitair{fra) al piano della relazione
tra la “coscienza e gli oggettiinter): «Adesso, pero, il soggetto che ha di fronte @ séondo
degli oggetti, puo rivolgere lo sguardo — rifleter su se stesso, sul suo conoscere 0 espresso in
modo piu ampio: sulla coscienza che ha degli ogdetidare la loro struttura d’essere interna,
appare il compito della filosofi&%

La coscienza intenzionalehe si rivolge agli oggetti esterni, trascendergnoscegli oggetti
nella loro essenza e, d’altro canto,tdé@ria della conoscenzép, come preferibilmente indica E.
Stein, critica della ragion@ presuppone l'ontologia che studia le struttureesdere delle
oggettualita, sicché la fenomenologa conclude: «@iéndi una relazione reciproca e una
comunione inscindibile tra le due discipline fillisbe fondamentali».

Tale premessa consente di giungere alla novila gebposta fenomenologica, che va oltre
le vie della gnoseologia e dell’ontologia: «Ci soaitre forme della coscienza rispetto a quella
conoscitiva e anche altre funzioni della ragione aon sono meno adeguate e piu povere della
chiarezza filosofica: isentire il volerg I'agire. C’é una disciplina che nella sua attivita si ljoa
gueste tre funzioni fondamentalietica In particolare si e abituati a considerarla catatrina del
retto agire, e anche se non si pensa di separaxgeite dall’agire, &€ invece un problema molto
discusso nella storia dell’etica se anche la téuraione nominata, il sentire, non appartenga a
guesto ambito. [...] Il sentire & una forma di cosz# che si diversifica in modo multiforme e
corrispondentemente ci sono varie e diverse diseipthe vanno incluse nellambito delle sue
considerazioni%’.

L’'unita coscienziale dell’essere che si esprinanite il sentiree la condizione grazie alla
guale superare i particolarismi della conoscenassemere una prospettiva “assolutabtyr-etica.

Riferire a entrambe le filosofe, come io qui progo, la stessa “sensibilita”
fenomenologica, € un’operazione interpretativa ole fatta con l'avvertenza che il metodo
fenomenologico utilizzato da E. Stein nella suangisistematicita non e affatto riscontrabile in S.
Weil; in quest’ultima c’é tuttavia, come in filigna, lo stesso atteggiamento intuitivo del procedere
riflessivo, la stessa propensione, che si presupporchi sceglie il metodo fenomenologico, a
intraprendere le vie della gnoseologia e dell’cngtd come percorsi delzscienza eideticahe ha
come correlato il mondo al quale rivolgere uno sdoatrascendentale per coglierne la verita
assoluta. In piu le accomundelosdi questo loro itinerario che per entrambe ¢é il&en

Non é questione, per loro, di anteporre la visideleBene alla possibilita che esso si realizzi
nellapersona, come lascerebbe presupporre la loro espamisticadel Logos,quanto piuttosto di
elaborare utogos filosoficoche conduca la persona a “comprendere” il bene.

S. Weil accorda i suoi motivi filosofici sulle ste sonorita di E. Stein scandite intorno al
tema comune dell'interrogazione antropologica checbme scopo dare un senso all'essere della
persona umana, come si pud esemplificare in ura t#elte espressioni dalle quali si puo trarre, in
sintesi estrema, la postura fenomenologica detbgaiogia weiliana:

8 E. STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 38.
87 |bidem, p. 39.
8 |bidem, p. 40.
8 |bidem, p. 42.
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«... e sufficiente, ma anche indispensabile, sapsangosu lui un certo sguardo. Uno sguardo
anzitutto attento, in cui I'anima si svuota di ogontenuto proprio per accogliere in sé I'esseee ch
vede cosi com’e nel suo aspetto vero. Soltantoechapace di attenzione € capace di questo
sguardo¥’.

Potremmo dire, volendo schematizzare [affinita til filosofare di S. Weil e la
fenomenologia, che lo sguardo “attento” equivala abscienza intenzionale, lo “svuotamento”
equivale allemoyn, la visione nell’ “aspetto vero” equivale allaiaise eidetica.

D’altro canto, nelbbdicazione dell'io da cui prende le mosse [litinerario ontologico
weiliano, c’é la stessa istanza di rinuncia alkalgterminazione deib naturaleche fonda kEpoché
secondo quanto indica E. Stein: «Esiste uno siaipako in Dio, di allentamento completo di tutte
le attivita dello spirito durante il quale non sinfio progetti di alcun genere, non si formulano
propositi, insomma si e senza far nulla[...]. Ques#do I’ho vissuto in parte io stessa, dopo che un
avvenimento che supero le mie forze ha completasresgorbito le energie spirituali della mia vita
e mi ha resa incapace di ogni attivita. Il riposarsDio in seguito del venir meno dell’azione per
mancanza di energia vitale, & qualcosa di totalemenbvo e straordinario. Al posto del silenzio di
morte, subentra ora il sentimento di nascondimgnto] e, mentre ci si abbandona a questo
impulso, una nuova vita comincia, a poco a poacerapirmi [...] questo flusso che vivifica appare
come conclusione di un‘attivita che non & nita

L’intuizione chiara di una modalita “fenomenologiadellaconoscenzattraversa in modo
trasversale e implicito tutti gli scritti weilianilra questi non troviamo trattati ma elaborazioni
concettuali spesso su rimandi ai simboli eterniligjuaggio sapienziale che va dalla mitologia ai
racconti popolari. Cosi, per esempio, a proposidladstretta connessione tra conoscenza e
coinvolgimento interiore, S. Weil ricorre alla siolbgia filosofica dell’ “anello di Gige® per
rappresentare il “pericolo della separazione” teap gnoseologico, piano etico e piano ontologico.

Nascondere la relazione tra il piano del penseeguello dell’agire € un inganno riguardo
all’essere; cio che rimane nascosto alla ragiomelywe I'invisibilita dell’essere e “giustifica” il
delitto, rivelando tutta la sua contraddittorie@anda volonta buona presupposta ad ogni ricerca
della verita, l'uscir fuori dalla caverna: «L’aneltli Gige divenuto invisibile; questo é I'atto del
separare. Separare se stessi e il delitto chersnette. Non stabilire una relazione tra le due cose

L’atto di gettare la chiave, di gettare I'anello@ige, € lo sforzo proprio della volonta, la
marcia dolorosa e cieca fuor dalla caverna. Giga.dvenuto re e I'altro re & stato assassinato.

Nessun rapporto fra le due cose. Ecco I'anello] Perché nessun rapporto si forma se il
pensiero non lo produc&» Questo atto di separare corrisponde alla «...uf@ttra essere e
divenire, verita e opinione, soprannaturale e suoiogati [...] Si tratta di un fenomeno inverso a
quello dell'ispirazione come ricompensa per l'atiene pil elevata. E molto utile per le cose che si
e guardate in faccia per un tempo sufficiente ¢ aherza di fissarle, si € sentito manifestamente
che andavano messe da parte. In tutti gli altii €@srendo".

“Guardare in faccia le cose” nel linguaggio fenowlegico equivale a volgervi
l'intenzionalita eidetica per cogliere le esseneesto € lo sguardo che, per S. Weil, penetra la
realta individuando cid che in essa costituisceaaim equilibrio, giustizia nel senso di relazioni
concordanti, cio che costituisce il bene:

«La giustizia consiste in tutti i casi analoghilmestabilire rapporti identici tra termini
omotetici. [...] appena si percepisce una rassonmgiasotto qualsiasi aspetto, per quanto
superficiale, per quanto parziale, per quanto sipoda importanza, si deve cercare di stabilire

'3, WEIL, Attesa di Dio. Obbedire al tempoait., pp.83-84.

®LE. STEIN,Psychische Kausalitain “Jahrbuch fir Philosophie und phdnomenologisbrschung”, V (1922), p. 20
(cit. tratta da: C. BETTINELLIJdentita di genere e cultura delle liberta: Editke, in: Vite attive, S. Weil, E. Stein,
H. Arendt Edizioni Lavoro, Roma 1997, p. 42.

92 PLATONE, Repubblicall, 359-360.

%S, WEIL,Q II, cit., p.309.

 Ibidem, pp. 305-306.
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'analogia. Se vi si riesce, la si deve contempl&eando la si € contemplata a lungo, se essa
continua ad apparire, c'é analogia»

S. Weil introduce Bnalogiacome metodo grazie al quale giungere alla “giigstizioé alla
visione armonica della realta, non per un’istanzgpd essenzialista ma con riferimento contiguo al
piano esistenziale, infatti in tutte le pagine @gjuali si sofferma a riflettere sull’'uso dell’'aogia,
alle considerazioni teoriche segue I'applicaziongtaazioni concrete che attengono alla politica,
alla religione, all’educazione, al lavoro, alla qmensione del proprio io e a tutto quell’'universo d
vissuti al quale la filosofa intende dasenso.E’ questo il compito ben preciso che assegna a se
stessa: «Invece di produrre astrazioni, metteleda analogie tra cose concrete e particolari [...]
cerca sempre anche tu di far questo per te stessansacra a questo molti anni silenziosi se é
necessario ..»*.

Scrive C. Zamboni: «Nei suoi testi I’ “analogiadmsoltanto € una parola mostrata in tutti i
suoi usi filosofici possibili, ma & adoperata anole#a sua pratica di pensiero per collegare tra lo
idee, esempi, discorsi, che altrimenti rimarrebhbieadati. [...] La contrappone all’astrazione, che
generalizza e riduce molteplici prospettive deleeal un unico concetto. Questa scelta dipende dal
fatto che per lei il mondo e una pluralita di sistg@ossibili e di letture simultanee.

Un testo a piu significati. Una vera e propriatipara resa possibile dai passaggi analogici,
cioe dal leggere una cosa in un’altra. Ora, i $&sti vengono costruiti esattamente in questo modo.

Non spiega i passaggi tra blocchi di affermazidiierse, in quanto mette all’opera
I'analogia fra di essi, che & cio che le permettiespostamentt’”.

La viaanalogicaseguita da S. Weil & da intendere nell’accezida®pica e aristotelica di
eguaglianza, proporzione, ritmo: niente altro clespressione della “giustizia della relazione”
predicata dall’analogia. Tuttavia la relazione agala tra le cose create e Dio, per S. Weil non si
da nei termini di una possibile approssimazionepproionale delle differenze, ma nella
contraddizione, nell’alterita radicale come puoeesgjuella tra bene e male che trovapunto di
intersezionda dove il piano naturale incontra quello dell'amsobprannaturale.

«Stabilire nelle cose analoghe rapporti identitermini omotetici anche quando alcune di
gueste cose e non altre mi concernono personalmestro per me I'oggetto di un attaccamento.

E la giustizia stessa. Questa virtti cosi concepitatua al punto di contatto del naturale e
del soprannaturale. Essa appartiene allambit@dallonta e dell’intelligenza chiara, dunque della
caverna (perché le tenebre sono la nostra chigremzanon ci si pud mantenere in questo stato se
non si passa nella luce. Le virtu naturali, setside virtu in senso autentico, cioé escludendo le
imitazioni sociali della virtu, non sono possihili quanto comportamenti permanenti se non a chi
ha in sé la grazia soprannaturale. La loro dura@peannaturale

La convergenza significativa tra le due autriiorno al tema dell'analogia trova uno
sviluppo critico interessante nel contributo di Brzyward® il quale pone a confronto le due
filosofie a partire dalla contrapposizione tra tdogofia essenzialista dell’essenzadi Edith Stein e
la «filosofia esistenzialista dell’esistemzdi Simone Weil. Przywara evidenzia la specificitlal
fenomenologia di E. Stein, data dall'analisi sdferg delle essenzialitalle quali si accede per via
intuitiva, senza ricorso a sintesi sistematicheigb hegeliano dalle quali si esclude la modalita
analogica e la stessa categoria di analogia, egmihdo piuttosto la visione di “un mondo
complesso in libero divenire”. «le “monde d’essalitits” qu’Edith Stein vise dans son libre
déploiement est d'une riche complexitéPrzywara sottolinea che invece I'esistenzialisdio
Simone Weil si radica nell'ideale di «vacuitéd’'«asservissement d’«anéantissement Tuttavia,

S WEIL, Q II, cit., pp.306-307.

%S, WEIL,Q1, a cura di G. Gaeta, Adelphi, Milano 1982, p.147.

97C. ZAMBONI, Pensare in presenza. Conversazioni, luoghi, imgsaaioni cit., pp.22-23.

% In questo senso indica la proporzione secondoritetto geometrico: cfr: Platon@prgia 508 a (citato dalla stessa
Weil nelle pagine di cui sopraRepubblicavll, 14, 534 a6, e ARISTOTELH;tica NicomacheaV, 1131a 30.

%S, WEIL,QII , p.310.

190 E. PRZYWARA, Edith Stein et Simone Weil. Essentialisme, exislemhe, analogietrad. franc. a cura di M. H.
Leroux, in: «Les Etudes Philosophique», 11, 19566.
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osserva Przywara, la “netta contrapposizione” anerge da questa differenziazione tra le due,
rivela un legame intrinseco che confluisce nelsalella tradizione della filosofia occidentale: «ll
puro essenzialismo di Stein e il puro esistenziaisdi Weil simbolizzano, nella loro piu netta
opposizione, la situazione spirituale del momen@sente, in cui si affrontano una “tradizione”
occidentale e una dichiarazione di rivolta, da mdkmpo attiva nel piu profondo di questa
tradizione creatricé$". Nel riconoscere in Edith Stein un «idealismo es&ge in seno al realismo
esistenziale e in Simone Weil una «rivolta creatricael suo «non conformismpRrzywara ritiene
che entrambe rappresentino la cifra simbolica dptasibilita di opporsi alla contraddizione
intrinseca al mondo in cui vissero, il mondo déd&lizione occidentale, rappresentata dal contrasto
tra idealismo e materialismo. Il «puro idealisrella Stein, libero dai vincoli di ogni sistema,
incrocia il «puro esistenzialismo» della Weil, sedo un’interessante peculiaritagéneremessa in
luce da Przywara: «Rien de surprenant par suite sont précisément deux femmes qui font ce pas
décisif. Car, d'une part, la femme et plus encaréemme religieuse est capable, ne prenant point
souci des consequences, d'étre tres radicaleest ainsi que la «pureté» d’un pur existentialisme
comme d’une pur existentialisme est possibfé».

Le due filosofe, a parere di Przywara, hanno deltcontraddizioni del loro tempo espresse
nelle elaborazioni filosofiche che hanno attravierdeoccidente, e le hanno convogliate in una
direzione di “senso” lasciando emergere, dalla lesiimonianza, la svolta creatrice del pensiero
occidentale.

«ll puro essenzialismo di E. Stein come il pursteszialismo di S. Weil ottengono la loro
“purezza”, in definitiva, dalla riapparizione insgsdopo tutti i cambiamenti e le confusioni
sopravvenute nella filosofia dell’Occidente, delfpurezza” originaria dell’opposizione tra
Parmenide ed Eraclito (rispetto precisamente &tlzs disperato di Heidegger, nel simfiihrung
in die Metaphysilkper elevare il piano eracliteo al piano parmenid®me presentimento del suo
esistenzialismo personale, il quale, interiormegéitessenzialistaj%’

E dunque nella “purezza” dkgos originario che va focalizzata la convergenza ¢rallie
filosofe. Il noemaal quale giunge l'intuizione fenomenologica e iteslell™atto intuitivo” o noesis
che lascia apparire I'essenza sotto la legge diceardella “rassomiglianza”. llogos eracliteo
esprime la “ritmica ineffabile” della realta esistéale individuata da S.Weil nella materia “vuo&a”
sofferente in cui si svela il Logos nascosto, ib [Brocifisso, sotto la legge della «dissomiglianza
sempre dominante». Da queste premesse, Przywargegad affermare: «Non si comprendono le
intenzioni profonde delle filosofie di E. Stein eI Weil che a condizione di comprenderle come
momenti parziali del ritmo dell’analogia, in cuisessembrano subire, nel doppio senso della parola
di Hegel, un “Aufhebung¥*

Si noti che I'elemento che accomuna le due filesafion va riferito semplicemente alla
presa di posizione, sebbene forte e originale nel ethos femminile, rispetto alla «situation
spiritelle du moment présentper cui il lorosentiresi risolverebbe in un aspetto storico-filosofico,
come inizialmente sottolinea Przywara. In realt&tiesso autore individua I'elemento teorico che
fonda la convergenza profonda tra le due filosefexmystére de I'«analogie

Come sappiamo, E. Stein riproporenhlogia entis'®® per spiegare il rapporto tra essere
finito ed essere eterno, a partire dal confrordAttistotele e Tommaso.

101 |bidem, p. 463.

192 |hidem, p.463«Niente di sorprendente se sono precisamente dugedpfare questo passo decisivo. Perché, da una
parte, la donna, e piu ancora la donna religiosapace, non preoccupandosi affatto delle conseguehessere molto
radicale ed € cosi che la purezza di un puro esgisnzo come di un puro esistenzialismo & possidiied. mia).

103 |bidem, p. 466.

194 bidem, p. 467.

195 E. STEIN,Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines AufstiegsSinn des Seinsaduz. it. di L. VigoneEssere
finito e Essere eterno. Per una elevazione al selefitessere Citta Nuova, Roma 1988. L'opera, sul solco delilsi
husserliana, consiste in una disamina dell'essendatta con metodo fenomenologico al fine di offtima prospettiva
filosofica per una rilettura dell'ontologia tomist@pera vasta e complessa, viene qui presa indenagiione solo in
riferimento a quanto attiene ai temi pertinenfirésente lavoro. D’ora in avanti verra citata lzdine in italiano.
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Nella formula aristotelicadllo pros alld'*%, secondo Przywara, Stein ponanilogianon

come opposizione statica tra elementi differentti gwella loro contraddizione logica, non come
principio formale, ma piuttosto come metodo, cosrerente con I'essenzialismo fenomenologico
che comporta la “visione” intuitiva dell’essenzacdh che € “altro”. llpros aristotelico non dichiara

la differenza, ma la «proporziomé&ra i diversi modi dell'essere, le essenze che@us essere colte
attraverso il metodo dell'intuizione fenomenologiBainqueanalogianon come condizione statica
dell'opposizione tra termini differenti, né come witnento ritmico del confronto tra contenuti
somiglianti, destinato a metterne in luce I'infanilissomiglianza; piuttosto, secondo Przywara, E.
Stein coglie ilprosnei termini di «relazione

Parallelamente, Przywara rintraccia in Simone Wailalogiacome «metodo euristiemel
senso di un procedere individuando cio che riighaimto d’intersezione tra la realta naturale e;Dio
certamente, afferma Przywara, negli scritti weiliatanalogia & «Beziehungd®’, relazione,
«Ahnlichkeit im Bild», somiglianza nellimmagine; da qui 'interesse kegio per i miti e le varie
espressioni culturali che costituiscono rappregemi@ simbolica del “ punto d’incontro” tra la
realta naturale e Dio. Nell’accezione weiliana '@delbdlogia, afferma ancora Przywara, [iros
aristotelico non indica dinamismo tra i termini ldetelazione, ma un “punto” che trova il suo
simbolo piu elevato nell’incrocio tra i bracci deltroce di Cristo.

La croce, come sottolinea I'autore, costituiscefpeStein il culmine delépochéla “messa
tra parentesi” del mondo sensibile non come azgtatica, ma nel dinamismo del portarsi avanti
(epéchd che corrisponde all'itinerario che condurra liodofa alla sua ascesa al Carmi®lo
secondo l&cientia Crucidi S. Giovanni della Croce, fino alla luce delfeotte di Dio” cui giunse
attraverso il percorso mistico.

Anche S.Weil ha come maestro S. Giovanni dellac€rma non tratta della successione dei
gradi dell'ascesa spirituale, che, ancora secomdgwRra, risponde piuttosto all’essenzialismo del
metodo fenomenologico; tuttavia il suo esistengmb la spinge a «considerare la notte sotto un
aspetto messianico. Il Cristo e I'abbandono di Béoparte di Dio [...] questo e anche il mistero
fondamentale di un vuoto che é pienezza; I'incnscidei bracci della Croce é I'essenza interna
della struttura ultima del mondo, I'unione dei gant e dei contraddittori, pensati insieme; nella
notte di Dio in Dio, in questa notte che é I'abbamal del Cristo da parte di Dio, il Dio assente € il
Dio presente».

L'opposizione apparente profilata da Przywara tFassenzialismo delluna e
I'esistenzialismo dell’altra, trova risoluzione l@elcomune considerazione di cio che conferisce
senso alla struttura dell'essere: I'essenza, laragiropria della realta, non si fonda né vedauta s
ragione ultima nell’esistenza, bensi I'esistenda Becessaria condizione perché all'ente creato si
renda manifesto in modmediato I'essere divino. L’'avvento di tale mediaziomeil Cristo,
scaturigine della possibilita stessa di attribusenso e significato all'esistenza. Il Cristo e |l
principio analogon il mediumintorno al quale trova fondamento ogni possibiiéuppo dell’'essere
e del suo significato, nesso di ogni possibilergggione tra naturale e soprannaturale.

Certamente E. Stein segue Husserl nel metodadallsi essenziale dell’'essere ma, rispetto
al maestro non rimane sul terreno dell’essenzialisna, come abbiamo gia visto, € interessata a
indagare l'orizzonte metafisico dell’essere, a p di questo impegno teoretico di E. Stein,
scrive A Ales Bello: «la ricerca dell’essere nonopiidursi a una pura ricerca sul significato
rimanendo su un piano esclusivamente gnoseologicqui il momento di profondo contatto e
anche di profonda distinzione tra Husserl e Steém,la quale le essenze, o meglio le essenzialita,
hanno un’esistenza. Tuttavia I'essere delle esaktdzie delle quiddita non deve essere pensato

1% ARISTOTELE,Metafisica 1016, B34-35.
197 n questa mia analisi il riferimento & alla traue francese dell’articolo, versione nella quaktao maggiormente
diffuso, che riporta il termine “rapport”. Nella rggone originale in tedesco, I'autore usa il tereninBeziehung”,

relazione™; cfr.. E. PRZYWARA Edith Stein und Simone Weih: W. HERBSTRITH, Edith Stein. Eine grfe
GlaubenszeuginTl. Ploger, 1986, pp. 231-248.
198 £ Stein entrd nel Carmelo di Colonia il 15 apdid 1934 col nome di Teresa Benedetta della Croce.
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come qualcosa di autonomo. [Segue la citazionsetplente pass@io che da I'essere a me, che
nello stesso tempo colma di senso questo essere, asere non solo padrone dell’essere, ma
anche padrone del senso: nell’essere eterno € natddutta la pienezza del senso ed esso non puo
attingere se non da sé medesimo il senso con emevricolmata ogni creatura, allorché é
chiamata all’ esistenz&’®. Si delinea pertanto una gerarchia; muovendo dsédai constata la
presenza dell’'essere attuale-reale, che divergaatalaverso la sua essenza, e quest’ultima rimanda
all'essere delle essenzialita che sono I'elemertaptice e I'archetipo del piu alto grado e che
riposano nell’Essere eternd%

Pur nell’apparente contraddizione tra essenzialigtd esistenzialismo, accomuna le due
filosofe la ricerca di senso come desiderio ditgeche approda all'indagine metafisica. E. Stein e
S. Weill s’incrociano sul valore dell’analogia cowia di accesso al soprannaturale. S. Weil coglie
lo stesso dinamismo analogico che E. Stein anatiedambito della riflessione sulla relazione tra
le persone divine, ma con riferimento alla man#e&tne nel “basso”: Adyog € I'ordine divino, e
per trasposizione analogica verso il basso ogntispdi rapportollvedpa € I'energia spirituale,
I'energia soprannaturale, e per trasposizione gigdoverso il basso ogni specie d’energta»

L’analisi ontologica finalizzata “all’elevazioneedsenso dell'essere” aspira ad approdare al
sensQ il non-luogo della chiarezza intuita, della vanitelata, della parola proferita nel silenzio del
Logos luogo della “pienezza dell’essere” a cui aspitrho, e tuttavia “non convenienza’,
“scandalo dellincommensuralilita”, “verita simuftea dei contraddittori”, come si evince dalle
rispettive citazioni esemplificatrici:

«Al Logos nella divinitd noi assegniamo il posto corrispaméeal sensg in quanto contenuto
oggettivo delle cose e nello stesso tempo contetelta nostra conoscenza e del nostro linguaggio
nel campo di cid che possiamo afferrare. Questaralogia la convenienza - non - convenienza
tra Adyoc e Loyoc, tra Parola eterna e parola umara»

«Forma dell'idea degli incommensurabili [...] un dduio impossibile, che simbolo
mirabile! Non solo impossibile da realizzare, masp® danominare ’Aloyoc. Non c’e da stupirsi
che sia stato oggetto di esercizi mistiti»

La via al Logos e quella dell'analogia. Se pe6Eein I'analogia e rivelativa di somiglianza,
per Simone Weil, secondo quanto trae da Platonegri@lazioneanalogicasi rivela attraverso la
contraddizioneche contrassegna la realta dell'esistenza e @eraa di intuire e sperimentare il
rapporto tra essenza ed esistenza attraveysoeats, i ponti come la matematica, 'amore, la
bellezza, la sofferenza ..., tutto cio il cui sensoisulta inesauribile, e pertanto € via analogiche
lungo la quale ci si arresta, immobili, attesadi passare a Dio dopo avere abbandonato, pecda lu
che viene dall'alto, “il punto di vista”, che nontiane soltanto al dato gnoseologico, ma € la
condizione stessa dellappartenenza” del sé.

Per entrambe le filosofe la relazione analogieal'trmano e il divino non e soltanto una
verita astratta di cui veniamo a conoscenza trahnitelligenza, ma € una realta della quale si ha
visione nella misura della partecipazione lalgos E questo il senso della ricerca filosofica cui
conducono il metodo weiliano dell’ “attenzione”aMisione eidetica della fenomenologia steiniana,
il solco filosofico nel quale s’incanala il desigtedi verita di entrambe, che mi piace esprimenm co
le parole di E. Paci: «La verita infinita, la taotalinfinita si da alluomo come una visione, e
visione, se teniamo presente il termine greco,ic@ eidos Quando io ho visto, sempre tenendo
presente i termini greci, vuol dire che so. [...] Refenomenologia la verita, in quanto infinita, &

19 E. STEIN,Essere finito, essere eterrmit., p. 145.

10 A ALES BELLO, Fenomenologia e metafisica; E. AGAZZI et AL., “Corpo e anima. Necessita ldahetafisica”,
Milano, Mondadori 2000, pp. 198.

Mg WEIL,Q II, p. 296.

H2E STEIN,Essere finito e Essere etefrait. p.151

133 WEIL,Q II, p. 54.
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visibile, ed é visibile chiaramente, tanto da tasfare in positive tutte le scienze e tutte le grax
Perciod, proprio per questo, non & conquistaifité

Per vie diverse le due filosofe si ritrovano neltesso approdo: la dimensione esperienziale
dell'alterita cui le conduce l'attitudine contemiida a “sentire” I'altro, fino alla visione del
totalmente Altro, nello svuotamento dell'io. L'unti@orizzera la dimensione della relazionalita a
partire dal fenomeno dedimpatia, I'altra attraverso l'elaborazione del concetto atienzione
dimensioni relazionali che in ciascuna si connotaealla diversita dei rispettivi approcci: E. Stein
riconduce I'empatia nell'alveo dell'io fenomenologida cui si irradia ogni vissuto e dunque la
pienezza della relazione; S. Weil fa datlenzionda condizione perché 'io menzognero rispetto al
bene, ceda spazio alla verita ricreante.

La differenza che mi pare possa connotare la pnitsstra il “sentire” antropologico-
filosofico delluna e dell’altra potrebbe trovareaiindicazione sintetica nella metafora dekata
la cui pregnanza € colta da entrambe, dall'una réir@adall’indagine sull’essenza dell’'essere
umano, e dall’altra dall’assunzione della nuditd’elstenza umana. A partire da queste differenti
premesse, l'una cerca l'alterita nell'intimita diel] I'altra nell’abbandono del sé, ma entrambe
giungono alla consapevolezza che solo il Mediatoresente di oltrepassaregarta.

Scrive E. Stein: «L’'umanita e la porta attravelaauale il verbo di Dio & entrato nella
creazione, la natura umana I'ha accolto e sologtonomini, e non con gli angeli e con la natura
inferiore, e legata all'insieme originario. In q@@arcapo del’'umanita che unisce in sé il grado
superiore e quello inferiore, Cristo & il Capouttd la creaziones" .

E S. Weil: «<non c’é€ amore della veritd senza woiizionato consenso alla morte. La
croce di Cristo & la sola porta della conosceriZa«Porta. Buon Pastort, «ll Cristo & mediatore
tra gli uomini e il Padre, tra il Padre e lo SmiritNella Trinita egli € I'oggetto, e l'oggetto &
mediatore tra il soggetto e I'atto, sebbene ciasisp rappresentare la relazione in altro modo. La
cosa amata € mediatrice tra I'amore e me. Quandam@amo Dio, il Padre attraverso noi ama il
Figlio. Perché Dio oggetto & il Figlio. Egli & mathire tra il Padre e il suo Amores

E. Stein e S. Weil hanno percorso un cammino eheevso la pienezza del pensiero nel suo
farsi pienezza di vita, “disvelamento dell’essenmsana” per dirla con Edith Stein, “radicamento
dell’'essere umano” per dirla con Simone Weil. Questmmino costitui per entrambe non un
semplice percorso intellettuale, ma la wadgc, I' “andare verso le cose stes§&’del met-odo
fenomenologico che le condusse verso un itinetatayiore che le resdiscepoleo «seguaci della
Via» (Atti degli Apostoli9,2).

Alla luce di quanto potremmo ritenere comune ddnatore del pensiero filosofico di
entrambe, la definizione che mi sembra piu condenper qualificare la loro filosofia della
relazione é quella dilosofia esperienzialell termine tedesc&rfahrung esperienza, ci rimanda a
viaggiare, camminardghren): il filosofare € cammino esperienziale versodata che si manifesta
come morire in senso platonico, un accedere altazga della visione di cio che € il bene inteso
come valore assoluto, che richiede la liberta dai dggame, la nudita che rende liberi. Per
entrambe vivere e pensare costituiscono un agiperiesziale, un orizzonte pratico al quale
volgersi come metan fieri, mai ultimativa, in atto perché illuminata, bendhépotenza perché
ancora in ombra, cammino di una vita che si gioehdivenire del quotidiano il cui senso é
proiettato nellimmutabilita dell’'eterno. E tuttavil gioco delle contraddizioni della vita non é
statica contemplazione né estatico compiacimemiobene esiga I'una come postura esistenziale
che garantisca la connessione tedscendente e l'altro come collocazione immanente che
conferisca gusto allo stare nel mondo escludendusigisi forma mascherata di resa passiva al

H4E PACI, Prefazione a: E.HUSSERL3 crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalgcit., p.12.
H5E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 536.

185 WEIL,L'ombra e la grazia. Investigazioni spiritualRusconi, Milano, 1996, p.68

173 WEIL,Q IV, p. 133.

1835 WEIL,Q IV, p. 172.

19 M. HEIDEGGER, Sein und Zejttr. it. Di P. Chiodi:Essere e tempd.onganesi, Milano 1976, pp. 54-55.
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desiderio di morte. La morte € piuttosto nell’odmie e dunque rientra nella potenzialita di vita,
non certo nel cedimento acquiescente a forme &aliste. Il pensare € cammino da sé verso sé che
conduce ad altro, € atto col quale I'io torna apgé ritrovare nella verita intesa come luce
dell'intelligenza, la verita di cio che lintelligga € chiamata a illuminare in quanto a sé estranea
in ci0 compie il suoethos l'andare versoaltro come manifestazione di un’intenzionalita
unificatrice che presuppone il dierdersidel soggetto, il suo dimenticarsi.

Dimentiche di se stesse fino ad abbracciare laemamme linea d’orizzonte per una filosofia
di senso, Edith Stein e Simone Welil si sono immesdka vita per consegnarla appieno &liEone
del suo senso. Un impegno etico vissuto nello spdei filosofare come luogo intersoggettivo
alieno da qualsiasi pratica narcisista della ragitin che si compiace del suo articolarsi come
ritorno circolare del sé. In loro lintelligenza mosi € appagata della sua stessa potenza
d’illuminazione fissandosi in un percorso sterii@jggendo dal produrre le forme della razionalita
come fredde architetture di case che mai nessuiterablLa loro filosofia della relazionalita e
invece luogo d’incontro nel suo stesso proporserdga che trova sé nell’altro e che deperdersi
come figura del morire, non esprime che il <movitoatella coscienza verso il sempg®icoeur).

8 4 -L’antropologia di Edith Stein: I'elevazione al sendell’'essere

E. Stein, partendo dalla riflessione di Tommasddrascendental{vero,buonq bello) tratta
dal De Veritaté®®, sviluppa I'dea direlazioneintesa insenso pienocioé second@adeguazione®
verita: «Di adeguazione diveritasi potra parlare solo se I'oggetto, che noi intanth come reale,
esiste effettivamente; se essoi@ cheil nostro sapere intende corgaid ed € costomeil nostro
sapere lo pensa. Si ha cosi una doppia coincidésmzketerminazione del sapere (il stantenuto
intenzionale o sensologich e l'oggetto reale, come esso e dato in una rapptazione
realizzantesi: il suo essere, il sguid o il suoquomodce anche la sua struttura puramente formale.

Anche per I'adeguazione si presuppone quindi yspaoente: un oggetto e un sapere che
gli corrisponda. L’adeguazione non e né l'uno radtdd, ma € un ente di una specie particolare,
fondato in questo e in quello. E un “ente di unacsp particolare”, cioé appartiene ad un
determinato genere dell’ente, a quello che noiahbichiamato, in senso proprio, relaziompo
)»*?L La fenomenologa mette in luce come la “veritddatydellarelazione,la condizione per cui
il pensiero rappresenta I'ente, cisieadeguaad esso, «ha sempre un fondamento nell’ente stesso
ha cioe un presupposto ontologico. La verita logiesuppone laerita trascendentaldell’essere,
cioé la possibilita dell’essere di conformarsi ao uspirito conoscente in virtu dell’accordo
originario tra il soggetto conoscente e I'ente ahlg € rivolto, per cui la conoscenza diviene
comprensione quando l'ordine razionale corrispandeello reale.

Secondo l'accezione tomista di verita, il “rapparttelligibile” consiste nel dare perfezione
(actu intelligibile) all'essere, e cid € quanto si verifica nella ffiar piena” della relazionalita tra
I'ente, che € lo “spirito conoscente” (che per Eeilscome per S. Weil e I'anima) e gli altri enti
creati, secondo la “condizione della loro perfeeipncioé secondo l'ordine strutturale eterno
dell'intero creato:

120 Nel 1931 la filosofa pubblica la traduzione in tect dell’opera di Tommaso da lei dedicata al magdusser!.
Cosi scrive E. Stein di se stessa!Awtrice,.... Durante il suo insegnamento pressatifito delle Domenicane di
Spira, ebbe modo di familiarizzarsi con l'autentiotondo cattolico e naturalmente si manifestd sulditdei il
desiderio di conoscerne i principi basilari. Era@gi ovvio che ella cominciasse accostandosi iniattaiagli scritti di
san Tommaso d’Aquino; la traduzione deflaestiones Disputatae de Veritatgno il suo ritorno agli studi filosofisi
(Cfr. : Prefazione dell’'Autrice, in: E. STEINEssere finito, essere etermt., p. 31).

12LE STEIN,Essere finito, essere eterrmit., p. 323.
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«La misura massima di essere raggiungibile da ogglta creata costituisce il bene da
appetire; ogni realta contemporaneamente ha paittdlil significato di dare perfezione, e quirli
un bene per guesta realta. Ogni bene in quantoétate accordo con l'ordine eterno (divino)
dell'ente, che e il fondamento dell’essere buonquiedi buono in se stesso. [...] La verita esiste
solo dove uno spirito conoscente e in accordo coenite, il bene c’e solo (nelllambito del finito)
dove qualcosa di imperfetto trova il suo fine. Sgl@ando lo spirito conosce puo “originariamente
capire” che cosa sieonoscenza e veritdolo quando lo spirito appetisce o riposa giaposisesso
di cio cui tendeva, puo avere dinanzi a sé il “Bigato pieno” di cio che significanappetiree
bene E questa comprensione originaria € la base papmndere e ordinare razionalmente [il vero
e il bene] nei rapporti esistenziali ultimf$

Nella sintesi che ci offre questa citazione, cloérgbbe risultare alquanto forzosa perché
estrapolata da una un’articolata disamina del probl dell’essere, c’e tuttavia un’efficace
indicazione della complessa struttura relazionbie attraversa tutte le dimensioni della realtaee ch
costituisce il “senso pieno” della realta univeesallunque la fondazione di ogni antropologia
possibile. Pervenire alla verita riguardo alla ratdell’essere umano, scopo dell'antropologia,
equivale a cogliere le relazioni universali chermbrrono all’interno dell’ordine costitutivo ditta
la realta creata, corrispondere al quale é reabzitdene.

La prospettiva etica € data pertanto dallinquadrament¢l’essere umano vivente nel
contesto della natura vivente, ma cio si pud comgeee solo a partire dallo studio della natura
essenziale dell’essere umano, come spiega la fldasel testo che raccoglie la sua elaborazione
antropologica, precedentemente teorizzata in afiexe, al fine di offrire la premessa alla filosofi
dell’educazione cui I'antropologia e funzionale:i&€he un oggettoale viene determinato sulla
base di cido che essb La gerarchia dei valori € un ordine di enti. Lattdna del valore, da cui
scaturiscono le norme del comportamento praticpare di unadottrina generale dell’essere o
ontologiain cui dobbiamo vedere la dottrina filosofica fantentale, la “filosofia “prima”. Una
parte di questa ontologia €, tuttavia, la scierer@ecple dello spirito, parte della quale, a susyol
abbiamo scoperto essere l'antropologia generalea visl punto di vista delle scienze dello
spirito»23

L’antropologia e per E. Stein “scienza dell’essem@gano come tale”; essa ha per oggetto la
verita riguardo allumanita, la quale si manifesta nétkzalta della vita” attraverso il suogos la
sua legge costitutiva, espressione dell’essenzéusé della persona individuale che si da nella
vita concreta e nella socialita. La scienza antiagoa ha per obiettivo, come vedremo piu avanti,
la comprensione di come formare I'essere umanohpesia capace di “conformarsi’atdine
oggettivodi cio che esiste”, di conformarsi cioe al suots®, alla sua “pienezza d’essere”:

«L'umanita concreta, cosi come ci appare nelltaeatella vita e come ce la descrivono i
maestri dell’arte dell’interpretazione, ha logos una legge costitutiva o una struttura d’essere
universalmente comprensibile che pud essere messdiegvo movendo da cido che é dato
concretamente. In quanto essa parte da realtdedconcrete e da forme storiche, afferra I'essere
umano come spirito e in tal modo cio che gli &€ esisde come persona spirituale; tutto cio che é
esteriore e che viene preso in considerazionegédiggio dello spirito e sua pienezza d’esséfe»

L’attenzione che l'ontologia steiniana rivolge '@imo tuttavia non si risolve in
antropocentrismo, come avviene in Husserl il qustabuisce al soggetto il ruolo costitutivo di
strutturazione e comprensione del mondo, proiettdadricerca filosofica su un piano separato
dalla Trascendenza, diversamente dalla sua distdpolquale procede piuttosto secondo un
percorso speculativo che la condurra verso laaicdella verita assoluta da lei identificata coq,Di
sulla base degli studi tomisti; nota infatti A. Al8ello: «pur ammettendo la validita della ricerca

122 |bidem, pp. 344-345.
12 E STEIN La struttura della persona umanp. 62.
124 |bidem, p. 60.
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filosofica husserliana, Edith Stein ritiene I'apgdg “teologica” della speculazione tomista piu
convincente, in quanto identifica la fonte dellaitéecon Dio>™>°.

L’antropologia alla quale é interessata E. Stpum, teoreticamente fondata sull’astrazione
metafisica, poiché e rivolta alla realta concrgpaesuppone” le scienze della natura, prime freetut
la psicologia finalizzata ad esaminare i “vissudtiali stati psichici che appartengono al mondo
reale; tuttavia di questi vissuti vuole indagardoio “significato pieno”, il senso riposto nella
struttura piu profonda di cio a cui si riferiscoiessere umano appunto. La ricerca fenomenologica
centrata sull’essere umano, si propone infatti catienza delleessenzedei vissutipuri del
soggetto vivente i quali non corrispondono allacperone fenomenica del mondo reale-naturale
che, secondo il metodo fenomenologico, va messari“fdrcuito” attraverso la “riduzione” o
enoyn. Posto tale distacco, il mondo rimane il correldtla “coscienza pura”, sicché I'analisi delle
essenze non resta un’astrazione del pensiero niagialla penetrazione della realta attraverso il
pensiero che ne coglie slenso,cioé i significati essenziali. E evidente pertaote il soggetto
impegnato in questa ricerca non pud essere unasiratto, bensi € un’individualita reale, € una
persona

Nelle pagine dEinfuhurung in die Philosophigpera in cui viene elaborata, in un lungo
periodo di tempo, la visione complessiva che inforia filosofia di E. Stein, iproblema della
soggettivitdé affrontato a partire dalstituzione della personalitll «personalismo steiniant®®
si sviluppa su una prospettiva sia ontologica dmea e giunge a piena maturazione nell’opera
Endliches und Ewiges Sein.

Il concetto dipersonacostituisce il fulcro dell'antropologia di Edithteétn. La persona
individuale ha un’identita che si connota nell'imdualita secondo la specfemminilee quella
maschile,distinzioneaffatto secondaria poich@Jl'interno della specie umandagire (ethog di
ogni individuo si contraddistingue in base all'afipaenza di genere.

L'lo personaleé il solo soggetto che puo parlare di sé, inelfalaid altri e dunque
inoggettivabile; rispett@ll'io puro della fenomenologia husserliana, € luogo digtaa vitaleche
portal’anima alla consapevolezza dell@scienzadove la sedimentazione dei vissuti viene elevata
alla evidenziazione dsenso.L’essenza dellessere umano €& concepita da En Sieme lo
personaleunico e irripetibile: «Non si pud scomporlo in prietd, caratteristiche, ecc., perché e
situato piu profondamente di tutto questo: eoine(roiov) dell’'essenza stessa, che da parte sua da
impronta ad ogni caratteristica e ad ogni comaarento dell'uomo e costituisce la chiave della
struttura del suo caratteré% Sia I'impronta caratteriale emergente dai visgstthici sia la parte
piu intima concentrata nell’anima, sono rintracdiabttraverso l'esterioritd corporea. Questa
connotazione unitaria dell’essere umano ci riveladentita unica che sperimentiamo connessa al
corpo, ma non identificata in esso; la “singoldrdall’essere umano infatti non & percepita da noi
come “esperienza” di una realta spazializzata edgmte all’'unita del corpo inabitato dall’anima,
non diviene infatti comprensibile a noi per un atti@llettivo, ma per una “percezione interiored, i
guesti termini si tratta di uresperienza trascendentalke... noi sentiamo la nostra essenza e quella
degli altri come un’essenza determinata, e il smodo” (SO come “unico”, questo “sentire” in
guanto esperienza originaria porta in sé€ la progidatificazione. [...] questo fatto & fondato sulla
struttura formale della persona: sulla unicita sle lo cosciente in quanto tale, che comprende la
sua specificazione essenziale come “sua partiCobache attribuisce ad ogni altro lo la medesima
unicita e particolarita$®.

Noi conosciamo la singolarita essenziale dell’essenano, in quantsentiamada sua parte
piu intima che e quella spirituale, per «esperiesiginaria», cioé grazie alla condizione costitati

125 A ALES BELLO, Edith Stein, la passione per la verifadizioni Messaggero, Padova, 2003, p. 22.

126 5y questo tema cfr.: P. SECRETANproblema della persona in Edith Stein; AA.VV., L'idea di personaa cura

di V. MELCHIORRE,Vita e pensierpMilano, 1996, pp.325-341.

ii; E. STEIN,Essere finito e Essere eterno. Per una elevazibeerso dell’essereCitta Nuova, Roma 1988, p. 512.
Ibidem.
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della nostra essenza umana che percepiamo, comelidasperienza profonda, analoga a quella
altrui.

Si tratta dunque di un “sentire” in noi di noistee degli altri: nutriamo in noi la certezza
della percezione che il nostro essere, come I'esaéi, costituisce un’unita irripetibile, senzae
guesta certezza, tuttavia, equivalga alla compoeestlescrittiva degli elementi che determinano la
specificita essenziale di ciascun individuo. In gfjoesenso la fenomenologia dell’'essere umano si
propone come scienza eidetica, un comprendere alteaécosa rispetto alla pretesa di oggettivare
l'altro, il quale possiede un’irriducibile estrateéeied equivale piuttosto a cogliere la dimensione
significante dell'essere che ci accomuna. Troviama sintesi di questo che potremmo definire
I'atteggiamento fenomenologico a fondamento deli@wologia proposta da E. Stein e teorizzata
nel fenomeno dell’empatia, nelle parole della stédssofa:

«Se vogliamo sapere che cos’é I'essere umano awigbporci nel modo piu vivo possibile
nella situazione in cui facciamo esperienza delesserci, vale a dire di cio che noi sperimentiamo
in noi stessi e di cid che noi sperimentiamo nali»'*°.

L'indagine antropologica cosi orientata guardaa adloggettivita come «vita dell'io»,
«coscienza personale», «intimo della persona»trammosi nel flusso vitale che la connota.
«Innanzitutto questa individualita dell'io puro eiduoi vissuti non & pensata come una differenza
qualitativa, piuttosto come un essere-se-stessessum-altro. E qualcosa che non si pud esprimere
a parole, ma si puo solo mostrare. Proprio in qusshso dobbiamo considerare ogni persona come
individuo assoluto$*°

La filosofa sintetizza il concetto giersonanei seguenti termini: «il soggetto di una vita
egologica attuale, che ha un corpo vivente e umianicon qualita corporee e spirituali, in modo
particolare e dotato di un carattere e che, dunguiéuppa le sue qualita sotto l'effetto di
circostanze esterne e in tale sviluppo dispiegancimazione originaria™**. A partire da questa
definizione, bisogna tener conto che, sebbene la categoria ™dome certamente implichi la
manifestazione della «coscienza personale nellmdodel cogito», non € in essa che si coglie
I'«individuo assoluto», il suo essere fonte vitdiel flusso di coscienza. doncetto strutturale di
persona cui perveniamo razionalmente, nofatti E. Stein,non ci rivela I'«individualita dell’io
puro», ma si limita al significato “statico” degélementi costitutivi la persona. La ricerca
fenomenologica é attenta invece allessenza deltagma che si da attraverso I'interconnessione
delle parti che costituiscono la sua strutturaaridt anima, corpo e spirito, a sua volta connessa
con il mondo esterno.

Risuona, in questa concezione personalista dihE8iein, la stessa idea espressa da
Tommaso riguardo alla fenomenicita dell'io sostateziche va oltre il riduttivismo antropologico
della logica apofantica e riconosce I'essemeanoparticulare et individuumindividualita assoluta
la cui unicita é significativamente posta nemen proprium.

Come & stato gia detf3, Edith Stein riferisce la metafisica elaborataTdenmaso quale
presupposto alla sua trattazione teoretica sullastqpne dell’essere, condotta in particolare
nell’operaEndliches und ewiges Seitella quale la metafisit¥ assume il ruolo dphilosophia

129 |bidem, p. 66.

130 E STEIN, Introduzione alla filosofiacit., p. 150.

131 Cfr.: E. STEINIntroduzione alla filosofiacit., p.148.

132 Cfr. Cap. |, par. 1 del presente lavoro.

133 Cfr.: A. ALES BELLO,Edith Stein: esistenza ed esserim&Per la filosofia. Filosofia e insegnamentatno VI, n.
15, gen-apr. 1989, pp. 77- 83. In questo articoloAfes Bello mette in luce il senso che E. Steinalldermine
metafisica, da lei rare volte utilizzato, per irate la «filosofia cristiana» philosophia perennjscon l'intento, gia
espresso da Husserl, di discostarsi dalla «trasizidi pensiero ritenuta acritica ed eccessivamesgpeculativa» »,
manifestando si fedelta alla filosofia medioewalén particolare, a quella tomista, ma non periadecriticamente
guanto piuttosto per trarne validi contributi parricerca della verita sull’essere; inoltre vieng&dineata I'originalita
della Filosofa rispetto alla metafisica tomista laladuale si discosta. La Stein infatti attribuisadespressione
aristotelica tode til'equivalenza con Il@rote ousia, rivendicando «una prospettiva metafisica chesa possibile dal
doppio recupero del momento esistenziplote ousiacomedas erste Seienfie dell'essenzialita come archetipo che
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prima nel senso di un sapere fondativo e comprensivain@intropologia intesa come studio non
soltanto essenzialista ma anche esistenzialistdintderelazione uomo-mondo-Dio. «Dalla
filosofia e dalla teologia viene innalzato I'edibc della metafisica cristiana che traccia
un'immagine globale del mondo reale. La piu impdeerostruzione di questo tipo si trova nel
sistema di san Tommaso d’Aquino. In questo sistan&opologia assume una posizione centrale,
cosi come l'essere umano occupa nel cosmo unai@osizpecifica: egli € un microcosmo che
unifica in sé tutti i regni del mondo creato. Peresto nell’antropologia convergono tutte le
questioni metafisiche, filosofiche e teologicheagedsa partono strade verso ogni direzibie»

L’interesse di E. Stein per la metafisica tomisian equivale all'adesione al sistema
teologico dell’Aquinat®® ma da luogo ad un'antropologia filosofica che pdE secondo una
chiara opzione di metod® nel segno dell’autonomia dell’ambito teologicogleello metafisico. Il
metodo scelto dalla filosofa fin dagli esordi gioiladei suoi studi, € quello fenomenologico di cui
ha accolto e via via ulteriormente affinati i camdiondamentali: il presupposto di uno “sguardo
privo di pregiudizi’, I'analisi orientata verso &§senza”, l'intuizione aperto a una “visione
immediata” e il fine della conoscenza come espeaesiva,coinvolgente

L’itinerario fenomenologico di Edith Stein nellaekzione filosofico-antropologica, sebbene
autonomo rispetto a quello teologico-antropologiitoflommaso, ne assume tuttavia il tema del
dinamismo organicd’ come presupposto eccellente a partire dal qualiagere la natura
teleologica dell’essere umano che si rivela atisveayli elementi che lo costituiscono non come
dimensioni separate di cui si occupano le sciemsgtipe, ma comeinita correlata allo sviluppo
del suo essere e al suo manifestarsi: «Essere antajsviluppo di umguid non significa solo
separare e unire cio che e contenuto in qugsithma anche il suo essere manifesto (o il diventare
manifesto) o il poter essere colto da uno spiriinoscente (cioé ogni essere in quanto tale &€ un
essereverg); cio significa: prendere il proprio posto neltddlita di ogni ente e contribuire con cio
alla perfezione di questo tutto (cioé essbu®ng; cio significa: essere ordinato secondo una
determinata legge, ed essere quindi in armoniac@mlo spirito ordinante sia con il rispettivo

trova la sua collocazione ultima in Dio ma che@if@gura con una sua «separatezza» », diversardanteme aveva
fatto Husserl che invece aveva letto tugle ti«la determinazione e non l'individualita».

134 E STEIN,La struttura della persona umaneit., p. 63.

135 Tralascio qui di entrare nel merito della questionetafisica alla base della differenza tra Tomneab&. Stein, che
la filosofa stessa sembra lasciare sullo sfondia dela elaborazione sulla questione antropologicanon disponiamo
di un’opera specifica di san Tommaso in cui siademsata la sua antropologia, per cui dovremmo aitadalla sua
opera completa [...] Sarebbe di per sé un compitadga bello, ma per me si complicherebbe notevakmgiché
non sono in grado di seguire semplicemente glignamenti di san Tommaso; infatti; su alcuni pussenziali, ho
opinioni diverse»; cfr.; E. STEIN,a struttura della persona umanait, p. 64. In merito a quanto qui sottintesdlala
filosofa, il significato e il rapporto dinateria e forma, rimando al seguente chiarimento tratto da A. ALES_LO,
Presentazionén: E. Steinla struttura della persona umanait., p. 18: «Ella ritiene di porre in evidenZatenzione
piu profonda del pensatore medievale facendo milento — a proposito dell’essere umano come microoos al
concetto di forma sostanziale e all'anima come fisostanziale. Si domanda: come stanno le coséwota e la
semplicita dellanima umana e con l'unita dellanfiar sostanziale entrambe sostenute da Tommasoatti dgella
vexataquaestio dell'individuazione che Tommaso, dopor alescritto I'ordine gerarchico dei generi e ddfeecie,
sembra attribuire alla materiguantitate signataSe cido & vero, l'individualita non €& sostenibdetto il profilo
sostanziale per quanto riguarda I'essere umandarsnale-formale € solo la specie, ma questo éointrasto con
l'intenzione di Tommaso, come € dimostrato dalla sspra lotta contro I'averroismo che considedamtelletto
agente, come unico e universale, presente neilsingdvidui, non garantendo I'autonomia del singoD’altra parte
Tommaso, per giustificare la sopravvivenza delfaindividuale, la considera come sostanza, riscluali cadere in
una posizione dualistica — in realta E. Stein riaasprime in modo cosi esplicito, ma fa intendate bbiezione — per
cui la sostanzialita & dalla parte dellanima cheasontra con un corpo che, a sua volta, ha unatsta materiale
formale».

136 Cfr.:Ibidem, pp. 63-64: «Se la teologia e la misted si incontrano, nell’'edificare la metafisidattavia, il loro
modo di procedere &, in linea di principio, diveegbé non solo nel loro interesse, ma anche ifaydella metafisica,
che entrambe procedano nel loro cammino separatanfei a quando non vengano a contatto e l'uigagmovendo

da se stessa, un completamento da parte dell'altra»

137 questo problema E. Stein dedica la sua operditdd Potenz und Akt- Studien zu einer Philosophie dessSe

cit.
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ordine (cioé esseltello e nello stesso tempo razionale). Se si parla dinene di ordine delle parti
di un tutto, si dice implicitamente che al’essappartiene@ssere una'*

Questa citazione, tratta dall’opera piu maturdadilosofa, costituisce una sintesi efficace
dell'ontologia dinamica che fa da sfondo alla suarapologia, vero fulcro dellinteresse
speculativo steiniano. L'essere umano € partecipiindiefinibile divenire della dimensione
creaturale, all'interno della quale si compie ibsiprocesso evolutivo”, non nelle modalita del
movimento causale della dimensione materiale di @uinunque €& compartecipe in quanto
corporeita, bensi secondo la peculiarita di ogeeesvivente dotato di «... unucleoo uncentro
che e l'autenticgrimum movenscio da cui, da ultimo, prende il suo avvio il nmaento proprio.

Tale nucleo € cio per cui si puo dire in sensetigtrche I'essere vivente “vive”, mentre per il
corpo che ad esso appartiene vale soltanto il ttoe “animato”. La “vita” si esprime nel fattoech
il “nucleo” si autodetermina, questo si verifica jeetotalita dell’essere vivente. [...] L’essere lieg
esseri viventi € un continuo processo di sviluppocontinuo cambiamento, nel quale il mutamento
delle condizioni esterne ha la sua origine nel emcln particolare anche qui ci sono condizioni
esterne del cambiamento, ma non confluiscono &dlimo di un processo causale, cosi come accade
nel mondo materialé®’.

Il dinamismo dell’essere vivente non segue la éedgcausalita, sebbene risponda sia alle
leggi deterministiche che regolano la sua materiparea, sia a quelle della realta esterna. Secondo
modalita autonome, dal nucleo, al quale npkasona- a differenza degli altri esseri animali - si
unisce lio puro, s’irradia la vita dicoscienzaluogo intimo dove fluiscondorza vitale psichee
spirito le cui manifestazioni accedono esteriormente atsav il “ponte” della corporeita. Nel
corpo si esprime laita interiore della persona umana: «Essa ha la particolarital@pereno in
parte) di essere vita che dall'interno si dirigeseel’esterno. Essa non scorre in se stessa, ma
agisce, termina in un’ “espressione”, imprimendaaipo la sua impronta¥. La struttura della
persona umana é dunque in se stessa un correltdadaircio che fluisce interiormente si manifesta
nell'espressione esteriore.tdlosdi questo dinamismo consiste nel dispiegarsi esdere vivente,
nel raggiungimento della sua pienezza, divenendalta piena nel mondo”. Questo processo di
crescita non corrisponde allo sviluppo corporeo,andene in relazione intima ad esso poiché l'io
vivente € semprén situazionee gli stati del corpo influenzano continuamentefdeza vitale
(Lebenskraftche muove I'essere.

L’introduzione da parte di Edith Stein della categ diforza vitaleda lei definita «qualita
reale persistenté¥ costituisce un contributo inedito, all'interno mhalisi fenomenologia
dell’essere umano, che comporta un superamentettosp Husserl.

Edith Stein prosegue le ricerche del maestro sadituzione essenziale dell’essere umano e sulla
sua dimensione intersoggettiva, analizzate nelrsec@olume dellddee **2 E’ in questi termini
che viene considerato il “fenomeno” dell’essere nonger comprenderlo in tutti i suoi aspetti,
secondo il metodo di analisi sul quale Husserl eatra tutta la sua opera. La novita rispetto al
maestro € che, sebbene l'analisi delle essenzéutesh per E. Stein il presupposto teoretico di
riferimento, la filosofa € interessata a compreaderomo nella sua esistenza reale, a partire dalla
dimensione spirituale che lo costituisce e lo relaa alla Trascendenza. L’essere umano e
corporeita viventel(eib) che si manifesta attraverso i vissuti presentianeoscienza, psichicita
(Seelg e attivita spiritualeGeis). Questa “unita personale” € riferita, negli esseenti dotati di

138 E. STEIN,Essere finito e Essere etefruit., pp. 357-358.

139E. STEIN, Introduzione alla filosofiap.164-165.

140 |bidem, p. 169.

141 E. STEIN,Psicologia e scienze dello spirito. Contributi pera fondazione filosofic&itta Nuova, Roma, 1996, p.
57 (Per I'indicazione del testo originale cfr. notxsessiva)

142 1 a filosofa approfondisce tali argomenti in dueggia pubblicati nello «Jahrbuch fiir Philosophie und
phanomenologische Forschun@Annuario di filosofia e ricerca fenomenologicaol.V, 1922, pp. 1-283) diretto da
Husserl: Beitrdge zur philosophischen Begriindung der Psyiel und der Geisteswissenschaften Eine
Untersuchung Uber den Staatt.
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materia, alla struttura corporea, e negpiriti incorporei, alla struttura spirituale. L'essere della
persona umana € infatti per E. Stein un’unita gsima di natura spirituale-corporea centrata nel
“nucleo personale E attraverso la vita spirituale espressa daflaoscenza, dal sentimento, dalla
volonta, che I'essere umano si apre ad altri esgerituali. Questa totalita costitutiva dell'esser
umano, le cui componenti sono tra loro in un diresna d’interazione circolare, € il principio dal
cui centro spirituale s’irradia ogni movimento gad relazionale: «... I'anima come totalita € un
essere spirituale la cui caratteristica € quellawdire un’interiorita, nel centro, da cui essa deve
uscire per incontrare gli oggetti e al quale egsarta quanto riceve dall’esterno, un centro da cui
puo donare se stessa anche verso I'esterno. Qanitiemo il centro dell’esistenza umanas.

Risulta evidente l'esito esistenziale dell'ontobogsteiniana quale peculiarita della sua
antropologia. La discepola di Husserl segue I'gide essenziale della fenomenologia husserliana
non limitandosi tuttavia all’analisi essenzialeldddtruttura dell’essere umano, ma procedendo con
I'interesse rivolto all’'esistenza concreta. L'asaliell’essere la conduce alla chiarezza dellaaeal
della persona umana come organismo costituito @aforma vivente e da una forma materiale
concatenate teleologicamente in una reciprocitaifumale alla pienezza di ciascuna parte.

Per spiegare questa interconnessione E. Steintrea l@laborazione husserliana rimasta
avvitata nell’essenzialismo, guadagnando ultefpoospettive grazie allo studio della filosofia di
Tommaso d’Aquino a partire dalla quale sviluppalda del dinamismo intrinseco alla natura
“vitale” dell'individuo personale. Grazie infattl aoncetto di “forza vitale” E. Stein si avvicindea
categorie di “atto-potenza” sviluppata da Tommasroducendo anche in questo caso una
prospettiva originale.

Nell'indagine sull'essenza dell’essere umano, Ta@son rimane legato alla distinzione
aristotelica delinima come specificaziondormale, trovandosi pero di fronte al problema
dell'unita della forma riferita alla struttura ofdgica dell’essere umano, ne formula la soluzione
attribuendo alla “specie” il conferimento del’aramadeguata all’individuo. E. Stein, apportando un
interessantissimo contributo al problema del rajgpta elemento spirituale ed elemento materiale,
ritiene invece primario l'individuo rispetto allgpecie di cui porta «un’impronta piu 0 meno
compiuta». Questao puro ha gia in se stesso il suo principio formativobase al quale si
costituisce per la sua forma materiale oltre chequella spirituale. Secondo la filosofa infatti il
principio unificante dell’essere umano e dato dahohismo vitale che e in lui, forza viventgin
tal modo supera il problema ontologico della presedell’anima immutabile in rapporto allo
sviluppo della persona, evitando il ricorso di Toasm ai “gradi” sostanziali per cui I'anima
intellettiva conferisce dignita spirituale a quellagetativa e animale, soluzione con la quale
I’Aquinate salvaguarda I'unicita della forma madisxe ilprincipium individuationische ci obbliga
a riconoscere la determinazione spaziale dellammaalecui & costituita ogni realta individuale.

Alla luce dell'ontologia dinamica, E. Stein ritget le posizioni causalistiche
dell’associazionismo psichico, del determinismaurglistico e del fenomenismo kantiano; I'analisi
fenomenologica conduce la filosofa, a partire ddliinzione gia operata da Husserl psaichee
coscienza a considerare la realta oggettuale come corradaeita coscienza, cioé secondo le
“connessioni fra coscienza costituente e oggettiati”. 1| mondo altro entra a far parte della
coscienza soggettiva non perché ingenuamente oggeftma perché esperito come alterita che
fluisce accrescendo la realta soggettiva: «Si, ogai spirituale e diretta verso I'esterno, € un
accogliere il mondad%?.

In questa costitutiva dimensione relazionale Bessimano viene coinvolto in quanto corpo
vivente, psiche e spirito, microcosmo in se steggupiuto ma non chiuso, che guarda alla realta
corporea di cui egli stesso € costituito, aglii@sseri umani che si manifestano a loro volta come
soggettivita coscienziali.

143E: STEIN,La struttura della persona umaneit., p. 184.
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All'interno della riflessione filosofico-antropadica di E. Stein, la soggettivita coscienziale
rivolta alla totalita fenomenica costituisce dungueprincipio a partire dal quale ordinare la
“questione antropologica”.

A differenza della fenomenologia di Husserl catat sull’indagine della soggettivita
assoluta attraverso l'analisi della pura essemzjalE. Stein € interessata a ripercorrere la
fenomenologia come metodo per giungere all’elabora&zdi un’antropologia riferita all’ “attualita-
realta del vissuto di un lo in un mondo attualde®®aNella relazione col mondo ogni datita
costituisce un correlato oggettivo, goid i cui significati non sono un’acquisizione statjger il
soggetto, bensi un processo in divenire, riferit@ssere che in sé conserva la sua essenzialita
come attualita, e tuttavia diviene nella sua patdita. Questa considerazione fenomenologica
porta a costituire un’antropologia non su basi pweate teoriche, ma sulla natura delle
manifestazioni umane e, tenendo conto delle leggiregolano la materia corporea che segnalano
un’ulteriorita rispetto a quanto asserito dagli rygpi positivisti, vuole indagare il mondo-della-
vita, la correlazione trascendentale tra soggettoggetto, il significato stesso di “vivere” e
“conoscere”:. «Invece di trattare lo psichico, priefieo iniziare dalle cose stesse, e precisamente
vogliamo cominciare con la riflessione sulla coseee e vedere innanzitutto se in essa si possa
ravvisare qualcosa di simile alla causalita [..hibndo naturale, che serve come punto di partenza
per raggiungere 'ambito di ricerca della fenomega, non esaurisce la totalita dei correlati della
coscienza. La riflessione ci apre una nuova cldseggetti costituiti di grado piu basso (“noemata”
nel linguaggio delldded; in questo modo siamo ricondotti, per esemgal]a cosa della natura,
che é una ed é la stessa per tutti gli individ@ ok fanno esperienza, alla cosa come si presenta
all'individuo nel momento in cui ne fa esperien?4»

Questo specifico interesse per l'ontologia riterdlla condizione reale, esperienziale, é
I'elemento che E. Stein ritiene accomuni tomisniermmenologia:

«Si deve qui sottolineare un’importante concordampnsistente nel fatto che entrambe [la
dottrina tomistica e quella fenomenologica] consade I'esperienza naturale punto di partenza per
ogni ulteriore indagine. Se ogni conoscenza novatta sua ragione nell’esperienza, se piuttosto si
da all’esperienza un sostrato riconoscibile dadigione pura, rimane per I'appunto tuttavia che il
fine di ogni pensare é di giungere alla compreresidel mondo dell’esperienza. Un pensare il cui
risultato non sia la fondazione ma il superamenéd’edperienza (pit esattamente non di
un’esperienza singola, che puo anche essere usiile, ma della totalita dell’esperienza), e priva
di fondamento e non merita alcuna fidudf&

La conoscenza che abbia validita universale, eheige scienza, non si basa sull’esperienza
particolare e tuttavia trova in essa qualcosa @econoscibile cioe I'essere proprio di cid che si
da a conoscere in quanto appartenente alla nautanque si conosce facendone esperienza, cioé
entrando in relazione con la realta. In ambito@alogico la conoscenza intersoggettiva si realizza
sulla base del comune “sostrato” che la ragiorena come universale rintracciabile nel contatto
che si stabilisce tra il comune “sostrato” costduall’'umanita

Se lo studio steiniano dell’essenza dell'esseradicato nell'interesse per I'essere reale
situato nell’esistenza concreta, fllosofia esistenzialecon particolare riferimento ad Heidegger,
circoscrive il senso dell’essere nella nullita @siistenza. Léssercijirretito nella finitezza, non ha
accesso se non al nulla della morte che gli ril@laerita del nulla. L’'approccio antropologico-
esistenziale di E. Stein sfugge allo scacco chexétticismo dell’analitica esistenziale impone alla
filosofia, rintracciando la verita attraverso aciesternativi che consentano di guadagnare quella
chiarezza di premesse ideali necessaria al firsssblvere il compito educativo, che la filosofa si
ripromette come approdo ineludibile della sua stesserca filosofica, di consegnare ai giovani
un’idea di essere umano che risponda all’aspir&ziatla vita piuttosto che allo scetticismo
nichilista. In questa attenzione da parte di E&thin alle ricadute pedagogiche dell’antropologia

144E_STEIN,Psicologia e scienze dello spirito. Contributi pera fondazione filosoficeit., p.43.
145E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 359.
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filosofica, emerge la motivazione di fondo che amita sua ricerca. La sua spiccata sensibilita
educativa®® e I'impegno nell'insegnamento che I'assorbe pettinemni, spingono la filosofa ad
esplicitare attraverso numerosi scritti la respbiiga intellettuale di una ricerca teoretica i @siti

non siano destinati a sterili colture laboratoyiaia piuttosto costituiscano tracce di percorsseer
la ricchezza di senso.

Nella metafisica cristiana E. Stein individua intrdbuti per una concezione di pienezza
dell’essere umano che sottrae a ogni nichilismouaio € buono perché e stato creato da Dio,
creato a sua immagine e questo in un senso chistinglie da tutte le creature terrene. Nel suo
spirito & impressa I'immagine della Trinit&% Nella misura in cui la luce naturale dell'intéitesi
apre a quella della Grazia, 'uomo compie un pe@anoseologico che coincide con una ricerca
interiore per scoprire le radici dell’'essere finitell'infinita dell’Essere eterrd®

La Verita, che si dispiega all'uomo poiché abitdui, rivela I'ontologia dell’essere secondo
I'ontoteologia di Tommaso d’Aquino, sulla base dedtodo dell’analogia: «Dio creo 'uomo a sua
immagine. Ma Dio ainoin tre personeUna naturg indivisibile, compiutamente semplice e unica
nel suo genere — dunqirgividuo nel senso piu pieno della parola. Ma una natueaectie persone
insieme e le congiunge in unita: unita dell’essenanita di vita in conoscenza, amore e azione —
dunquecomunitanel senso piu compiuto della parola. Dal momehi® Itessere umano € creato a
immagine del Dio trinitario, egli € al tempo stesadividuo e membro. Essendo 'mmmagine
imperfetta di Dig pero egli non € individuo e membro al tempo stessm’e la Trinita, ma l'uno e
I'altro stanno in lui giustapposti; e indi incomgoun entrambi, e nog entrambi da tutta I'eternita,
bensidiviene entrambi$*’. A partire da questo passo, abbiamo la confernugi eééementi, gia
sopra rintracciati, caratterizzanti la visione aptilogica di E. Stein: 'uomo, € essenza indiviéual
chiamata ad agire per costruire relazioni con lgh esseri individui con i quali condivide «l’urac
natura umanache € una e la stessa in tutto cio che ha vaotano»; quest’'unico organismo
comunitario non é la somma di parti, bensi un’ic@nessione unitaria all'interno della quale ogni
individuo, senza che vi si possa annullare né cuidcsi in alcun modo, mantiene la sua
individualitd e, a differenza dell'unita trinitariglelle Persone divine la cui comunione e
perfettamente compiuta, vive in un interscambiore realizza una convergenza in una medesima
identita, bensi si da come incontro tra individidaliniche accomunate dalla stessa essenza umana:
«Ognuno e ancora qualcos’altro oltre a cio chermecamembro della comunita, nessuno fa parte
della comunitd con tutto il suo esser@e questa distinzione all'interno di un tutto chenn
esaurisce le individualita, costituisce la condieiodi perfettibilita dell’essere umano che nella
relazione intersoggettiva € chiamato a sviluppageponsabilmente le sue potenzialita per
concorrere alla pienezza del suo essere individeigber retroazione, di tutta la realta con la g@al
interconnesso.

Comprendere il senso dell’essere di ogni individportare cioe a datita la vera natura
dell’essere umano significa “conoscere”, non comte speculativo bensi come intuizione vissuta:
«La filosofia pud dimostrare che alla specie deltho spetta anche l'individualita, nel senso di
particolarita propria; ma percepire le singole widiialita non € compito della filosofia, ma di una

146 Riguardo al nesso tra antropologia filosofica dgggia cfr. pit avanti il cap. IIl, § 4.

17 E. STEIN,La struttura della persona umaneit., p.45. L'affermazione qui citata, tratta dabitolo “La concezione
antropologica come fondamento della pedagogiaVat@mpia trattazione sistematica nell'opEralliches und ewiges
Sein.

18 1| percorso interiore grazie al quale accedera aBritd non & alternativa esperienziale antitetitgprocesso
riflessivo di tipo teoretico ma costituisce un’ ioakzione di metodo. E. Stein & fedele al modelloadirca rappresentato
da S. Tommaso la cui filosofia fondata sulla ragioaturale consente di guadagnare un fondameiatdeak cristiana
che puo risultare interessante, ai fini della Geereritativa, anche al non credente: «Se egligrdi da pregiudizi, come
per sua convinzione deve essere un filosofo, na@eteérmira certamente dal far questo tentativos: (€ésere eterno
essere finitpp. 67).

149E. STEIN,La vita come totalita. Scritti sull’educazione gbisa tr. di T. Franzosi, Citta Nuova, Roma, 1999, p- 5
52, tit. or.:Ganzheitliches Leben. Schiften zur religiosen Bi@jun: «Edith Steins Werke», vol. XIl, 1990, Geleen.
10 Ibidem, p.52.
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funzione specifica dell’esperienza, che usiamo idiastamente nel rapporto con gli altri
uomini»™%. Lo studio di questa “funzione specifica” & quaBoStein elabora nella sua tesi di
dottorato sullempatia nella quale la questione & posta nei termini dime&d mio io individuale
possa incontrare I'individuo altro da me». Si &ati un itinerario fenomenologico lungo il quale

I’ esperienzalel sentire empatico e descritta come modalitarmaalell’intersoggettivita. Da queste
premesse che fondano la tesi filosofico-antropagier cui 'essere umano € essenzialmente
essere in relazione in quanto costitutivamente aajpl cogliere 'umanita come essenza di ogni
essere umano, E. Stein sviluppa i temi politicedagogici che danno compiutezza al presupposto
ontologico nel quale sono radicati.

II tema ontologico-esistenziale, articolato nevedsi saperi regionali dell’antropologia
(psicologia, sociologia, pedagogia, ecc.), comeghma accennato, assume in E. Stein un taglio
diverso rispetto a quello dell’analitica esistetezieondotta da Heidegger che finisce per arenarsi
sull'intrascendibile temporalita e “gettatezza” lgslistenza umana. La filosofia di Edith Stein va
piuttosto nella direzione dell’ottimismo antropolog della metafisica tomista: la consapevolezza
dellimpossibilita razionale di trarre dalla conidze esistenziale la comprensione del senso
dell'esistenza, costituisce soltanto la premesseahgedal dato esperienziale si giunga all’evidenza
ontologica dellanalogia entisdalla finitezza dell’esistenza si tragga il sadicamento nell'essere
infinito: «In questo modo, dobbiamo considerareenitlenza ontologica il fatto che I'essere
umano, come tutte le cose finite, rimanda a Diarelsbe incomprensibile senza questa relazione
con I'essere divino, vale a dire, sarebbe incongbde tanto il fattocheesso sia (la sua esistenza)
guanto quello che esso si#d che é. E’ proprio, altresi, dell’essere umanoattd di essere in
continuo sviluppo, un divenire determinato da uoops. E possibile soltanto fare congetture pit o
meno fondate all'interno dell'ordine reale del mordkll'esperienza. La riflessione filosofica puo
formulare, ancora, una serie di possibilita essdinzna non puo decidere fra esse. Ne sono parte
tutte le questioni relative alle origini: I'origingel mondo, la nascita del genere umano, la nascita
degli individui umani. Se deve esistere per noi tisposta a queste domande, deve esserci, per la
ragione umana, un’altra via di conoscenza che ifiesperienza o I'evidenza filosofick%. La
considerazione filosofica sull’essere umano castii una premessa teorica che evolve
necessariamente in una comprensione “inclusiva’oimtmigente” per la natura stessa
dell”’oggetto” indagato: nel momento in csii (oggettivazione) vuole comprendere la sua findezz
nel tempo e nello spazio, & comprendan divenire il soggetto della comprensione € sempre
dentro la comprensione stessa; la transitorieta dellfessae situazione invoca indicazioni
direzionali di provenienza e di tendenza, cioe aa/d sensoche pero non € nella finitezza, ma
nell’infinito.

La ricerca delsensocome compito della filosofia riferita all'indagingull’essere umano
conferma la modalita non speculativa in quantmfdetto”, che non € mai un semplice noema ma
e sempre il correlato di un atto noetico, impliceginvolgimento dellinteriorita per cui il rappior
con laSachenon si riduce a una speculazione astratta, masedIito del nostro vissuto rispetto al
disvelarsi dei fenomeni. Questo é reso possibitelp@rossimita analogica dell’essenza umana a
guella divina, per cui conoscere € vivere la vigh ldbgos paradigma della vita relazionale che
avvolge ogni essere:

« “Ev apyfi v 0 Adyoc”, cosi risponde la Sapienza eterna all'interrogatiel filosofo. | teologi
traducono: In principio era il Verbd e con questo termine intendono il Verbo eteraoséconda
Persona della SS. Trinita. Tuttavia non falsiampdeole di san Giovanni se noi, sulla base delle
considerazioni fatte finora, cerchiamo di dire €@ust “In principio era ilsensgil significato”. Di
solito si confronta il Verbo eterno con il “verboteriore” del linguaggio umano e solo il Verbo
incarnato con il “verbo esteriore”, parlato (Saminaso d’AquinoDe Veritate g.4, a. 1 ad 5/6).
Aggiungiamo inoltre che la Sapienza eterna, attsav€apostolo Paolo, dice: “. avtog Eotv Tp0

151 E. STEIN,Die Frau. lhre Aufgabe nach Natur Und Gnadé., p. 197.
152E. STEIN,La struttura della persona umaneit., pp. 215-216.
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navtov Xai tanavta &v antot® cvvéotnXev. Egli € prima di tutte le cose, e tutte le cosenmain lui
la loro consistenza e connessione (Col.1,17%»

L’esegesi proposta da Edith Stein relativamentg@ralogo giovanneo, si concentra sul
problema della natura essenziale di Dio per pon&r@rgomenti sullanalogia entis Nell’analogia
con I'essenza divina si svela alluomo il “sense@lld sua stessa essenza e della sua vocazione alla
vita che & «vocazione alla vita eterna»: la singfdlaessenziale delluomo rivela il rapporto
privilegiato che Dio ha stabilito con 'uomo cordedogli un’identita irripetibile contrassegnata nel
“segno particolare” del «... nonm@oprio nel significato pieno della parola, che esprinesdenza
pit intima del ricevente e che gli schiude il ségel suo essere nascosto in Dio%

Riconoscere l'essenza umana del singolo individuda via allavisione intellettuale
dell’'essenza divina. Cio € possibile quando altaittne ascensivaitenzioneper usare il termine
weiliano corrispondente) del desiderio di conoseeszinnesta l'azione discensiva della grazia
divina, consentendo all’enténito, la creatura, in virtu di questa discesa deprannaturale, di
incontrare I'ente divino, il Creatore: «... siccome I'animauga realta spirituale personale, il suo
intimo, la sua particolarita intrinseca, insommasie essenza da cui scaturiscono le sue forze e
I'interazione della sua vita, non sono soltanto cosa ignota, che noi ammettiamo come dato per
spiegare i fatti spirituali sperimentabili, ma sarhe qualcosa che puo divenirci chiaro e targgibil
pur se rimane sempre misteriose

L’itinerario filosofico-esperienziale di E. Stetrova cosi il suo apice nella visione mistica
che diviene oggetto di riflessione nei termini deltientia cruciso “fenomenologia dell’'anima”,
analisi dell’apertura relazionale dédl’ versoAltro. Si tratta di un cammino che porta I'essere
personale a un’esperienza reale di liberta dedfietto dai suoi vincoli sensibili, della psichei da
sentimenti di potenza individualistica, della vakbaai suoi inganni del desiderio: «Lo spoliamento
esigito da questa unione trasformante, viene op@at’intelletto con lafede nellamemoriacon la
speranza nellavolonta con I'amore [...] tale cammino di simile spoliamento € ... il camo
stretto che soli pochi trovano (Mt 7, 14). Il Camimidella Croce sul quale il Signore invita i suoi
discepoli$®®. L'approdo di questo cammino & la visione di \entella cui luce si perde lio
apparente, quello che si aliena in modo idolatdeocando sé in Dio, ma si potenzia il sé totale,
nell'intimo dell’interioritd umana dove avviendrtontro che ci fa trovare “Dio in Se stesso”, si
raggiunge cioe laienezza dell’essemui aspira la filosofia.

8 5 -Simone Weil: I'antropologia della relazione attrase I'“ontologia dinamica”

In Simone Weil non troviamo una metafisica sistetaaa fondamento dell’antropologia,
ma in tutta la complessita dei temi da lei affréintssulta evidente il primato della questione
antropologica e la necessita imprescindibile di pmndere la connessione uomo-mondo-Dio, a
partire dalla riflessione sulla realta dellessammano. Simone Weil trova problematico il
riferimento alla categoripersonaalla quale attribuisce una connotazione squatifi¢d’. Nello

133E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 146

134 E. STEIN,Essere finito e Essere etefruit., p. 514-515.

135 E. STEIN,Natura Persona Mistica. Per una ricerca cristianelld verity , Citta Nuova, Roma 1977, pp. 145-146,
tit. or.: Natur und Ubernatur in Goethes «Fausgts. dal ted. Di T. Franzosi) Bie ontische Struktur der Person und
ihre erkenntnistheoretische Problemafjic. dal ted. di M. D’Ambra) — Die Seelenburg @al ted. a cura di Ed. O.C.D.
e di A. M. Pezzella) inkEdith Steins Werke vol. VI, Welt und PersonGeleen 1962.

1% E STEIN,Scientia Crucistr. it. di C. Dobner, O.C.D., Roma 2008, p. 68.

157 per sintetizzare i termini del tema persona-inpeate in S. Weil, su cui mi soffermerd pit avantiporto la
seguente considerazioni tratte da G. P. Di Nicoka ®anese i quali, tra gli altri, vi hanno dedatna particolare
attenzione: « La questione le appare nello stegspd etico-antropologica e filosofica, per il fatfoe non pud essere
la persona il criterio di verita: se I'io desidéaaverita, questa deve risultare altrove, oltrpdesona stessa. E’ qui che si
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scritto La personne et le sacr€® la filosofa tematizza la sacralita della persoeatrando in
polemica con la corrente dglersonalismofrancese. L’affermazione su cui si fonda tutta
'argomentazione del saggio & perentoria: «C’e@gniaiomo qualcosa di sacro. Ma non € la sua
persona. Non & neppure la persona umana. E semplite lui, quest'uomo». In
quest’affermazione c’é tutta la radicalita impkcmell’accezione di essere umano: ogni parte del
Suo corpo, ogni aspetto della sua personalita, ogpmento della sua esistenza non sono che la
manifestazione del suo essere sacro «tutto intespetto al quale la categoria di persona risulta
ambigua perché si presta a interpretazioni relative assolute riguardo all’'essenza dell’'essere
umano; tale ambiguita € la ragione per cui il cidteol quale attribuire 0 meno il riconoscimento
dell'intangibilita della persona umana, varia acseta dell’elaborazione delle diverse situazioni
storico-culturali. Cio e dovuto, a parere di S. Walla difficolta di definire le ragioni per cuiav
riconosciuta la sacralita della persona. La filaswidica pertanto un criterio che non attiene alla
concettualizzazione ma alla percezione intuitivdiaata nella sfera spirituale, quella attraverso la
guale entriamo in contatto con I'essere e cogliiappello inespresso ad essere riconosciuto come
soggetto che reclama il bene, al di la del maleul@& segnata I'esistenza umana:

«C’e nell'intimo di ogni essere umano, dalla primnganzia fino alla tomba e nonostante tutta
I'esperienza dei crimini commessi, sofferti e oga#r qualcosa che si aspetta invincibilmente che
gli si faccia del bene e non del male. E quesimadi tutto che & sacro in ogni essere um&tip»
dunque la sacralita dell’essere umano non é uibuaidr che gli va accreditato, non & cioe
nell'ordine del riconoscimento diiritto, sottolinea S. Weil, bensi nella dimensione imalidi un
pensiero muto che attraversa gli esseri umani quanttano in relazione tra loro, che non pud non
attestare I'implicito e ineludibile destino di beaenon di male che rappresenta la sacralita di ogni
persona.

Da un’attenta interpretazione delle sue oper@anticolare attraverso la scrittura aforistica,
frammentaria e apparentemente contraddittoriaGighiers *°°, si pud giungere a una corretta
ermeneutica dell’ontologia weiliana che risultapgendentemente vicina a quella di Tommaso
d’Aquino, sebbene il legame non sia esplicito séltino facilmente contestualizzabili le citazioni
sparse, tratte in particolare daBamma Theologiadi cui riporta piu passi relativi allargomento
della relazione intratrinitaria. 1l filo della réksione weiliana da cui trarre la visione metadisic
connessa alla sua antropologia, risulta quindirdasintesi complessa e trasversale.

Da una lettura parziale o da un’interpretazionpesiiciale dei testi di S. Weil potrebbe
deriva I'immediata impressione di una prospettiwchitista, espressa in particolare nel tema della
de-creaziongopposta a quella ottimistica di Tommaso il quadde tutto il creato finalizzato alla
visione beatifica. In realta c’e un fulcro comurteemtrambi gli autori, costituito dalla concezione
umanistica. Si tratta ora di analizzare i riscodtriale affinita alla luce di contributi critici testuali
che possano far superare la perplessita interpataliovuta all’'oscillazione tra nichilismo e
realismo che sembra ostacolare una sintesi chengetisiero della filosofa.

Secondo E. Gabellieri nella filosofia weilianaigcontrabile un preciso aspetto del tomismo,
riguardante il «rapporto che San Tommaso d’Aquiacércato di pensare tra la natura umana e il

colloca il tema dell'impersonale» : G. P. DI NICOIRAA. DANESE(a cura di)Persona e impersonale: la questione
antropologica in Simone WelRubbettino, Soveria Mannelli, 2009, p.9.

138 5 WEIL, La personne et le sagré: Ecrits de LondresGallimard, , Paris, 1957, pp. 11-44; tr. ita persona e il
sacro. Collettivita — Persona — impersonale — Darit Giustiziain. “S. WEIL, Morale e letteratura”, ETS editrideisa
1990, pp36-69.

1593, WEIL,La persona e il sacrait., p. 38.

180 cfr, :S. WEIL,Quaderni,lll, cit., p. 364 Sum Theo) I, q.28, a.2); p. 3655um Theoll, g. 39, a.8; II, g. 28, a. 3; q.
29, a 4); p. 3663um Theol.l, q.40, a. 1); p. 377-37&(0m Theo) I, q. 29, a 4). Le citazioni sono riportate thalkrice
senza particolari commenti e avulse da un esplidgoimento tematico, secondo lo stile frammemtaitie caratterizza
i Cahiers tuttavia I'aver riportato ripetutamente questitedtminati passi del testo latino di Tommaso indatee
costituivano per lei materia sulla quale focalizz#a sua riflessione.
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suo fine soprannaturalé$. Questa relazione di reciprocita tra natura eaupmaturale, va colta al

di la dell’apparente dualismo che si rintraccia,aicuni testi weiliani, tra creazione e Dio, tra
natura, segnata necessariamente gedmntezzag grazia che conferisce la possibilita al creato di
volgersi verso ilbene «Il primo accostamento da effettuare [tra Wella@nmaso] ha per oggetto

I'affermazione comune ai nostri due autori didesiderio naturale di Dipcioe di un Bene assoluto

che éfuori di questo mondo e che tuttavia e oggetto di dasiger 'uomo che @elmondo. [...]

Altri testi potrebbero confermare che S. Well ltaovato dall'interno del suo proprio
pensiero e della sua propria esperienza l'articotezespressa da S. Tommaso.

Se l'uomo é radicalmente separato dal Bene soptarate al quale aspira, vi e tuttavia in
lui “un desiderio naturale di questo”. Questo “desio naturale del soprannaturale” che E. Gilson
giudicava “centrale” nell'antropologia teologica$li Tommaso e che considerava “il piu profondo
segreto della filosofia cristiana” € anche cio gemette in definitiva a S. Weil di sfuggire al
dualismo radicale spesso presente nella sua dp&ra»

Gabellieri, attraverso pertinenti citazioni relatia S. Tommaso e a S. Weil, mette in
evidenza la loro comune idea del “desiderio natuidel soprannaturale” inscritto nella natura
umana ma che solo la grazia divina puo orientatgayerso un’approfondita ermeneutica dei testi
weiliani, Gabellieri dimostra che |'opzione nickila, che emergerebbe da sue numerose
affermazioni, € solo I'esito apparente di formulguisticamente inadeguate, mentre, nella sostanza
del loro significato, rivelano un’antropologia v@la tutt’altro versante: «Versante in cui natura e
soprannaturale, creazione e grazia non sono pisapiesecondo un rapporto ésclusionema al
contrario di relazione e, fino ad un certo puntbjntlusionereciprocas®”. Quest'affermazione
avalla la tesi di una visione d’interconnessionsnaiza, contraria al sospetto di dualismo di matrice
platonica su cui si baserebbe I'attribuzione a ®il\Wi fuga dalla vita corporea verso un mondo
ideald® L'essere umano trova fondamento unitario nelltist correlazione di tutte le sue
dimensioni, a partire dalla struttura costitutivalal corporeita, e realizza la sua pienezza dicsens
nel relazionare la sua complessita ontica all’'oyarione cosmica di cui € parte. La realta
organica e sottoposta alla necessita delle leggialordinano non in modo aleatorio ma finalistico;
essa e infatti viva, dotata plotenzao forza Il flusso vitale che attraversa tutto il creatoostituisce
'essenza dell’essere, rivela la presenza in estcsaprannaturale verso il quale flerze vitali
possono essere orientate in virtu del “consens@’ lalomo da al soprannaturale perché agisca
realizzando il bene. S. Weil per esprimere questtandismo metafisico ricorre spesso a
formulazioni aforistiche:

«Postulato: Questo universo € una macchina pdiritatve la salvezza di coloro che vi
acconsentono.

(E’ quanto dice S. Paolo: ogni cosa coopera cdui che ama Dio) [Rm. 8, 28}%".

All'uomo e data la liberta di rispondere alla “aatone” di inserirsi nell™equilibrio
dinamico” cui tutto tende, che S. Weil chiama “gizia” e il cui mezzo, come per S. Tommaso, &
la grazia.

181 Questa tesi & sostenuta da Emmanuel Gabelliesivatso un’articolata argomentazione basata sttanta analisi

testuale che non solo sfata i pregiudizi di cordithdrieta tra I'antropologia di Tommaso e quelias] Weil, ma
afferma altresi che il dialogo tra i due costiteisazin lieu exmplaire de I'effort de discernemerdetliscrimination que
la reprise de la synthése thomiste doit opereawiss de la philosophie contemporaine» (un luogengsare per uno
sforzo di discernimento e di discriminazione cheipaesa della sintesi tomista deve operare vigsaeon la filosofia
contemporanea); cfr.. E. GABELLIERIRichesses et limites de la pensée de Simone Wél lamiere de
I'anthropologie théologique de St. Thomas d’Aqum“Atti del Convegno tomistico Internazionale€991-92, Roma”,
189 (20), Pontificia Accademia di S. Tommaso e eligtone cattolica, Citta del Vaticano, 2007, 33

12 |bidem, p. 369 (la traduz. & mia).

183 |bidem, p. 366.

54| platonismo che permea la filosofia weiliana fitaato attraverso il monismo cristiano. Certane@viene una
maturazione graduale nella pensatrice, per cuicangtta ermeneutica deve tener conto della crgmldei testi; in
questo caso il riferimento € agli scritti degli ah@40-1943.

1553, WEIL,Q IV, cit, p. 366.
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Per approfondire ulteriormente questa concezioe#iama, torniamo al contributo di E.
Gabellieri: «L’equilibrio “dinamico” dell’antropolgia teologica di S. Tommaso sembra nello stesso
tempo atto a illuminare e integrare la verita déspa filosofia mistica, e atto a poterne distinguer
limiti»®°. E interessante entrare nel merito di questafé@ione che rivela un preciso criterio
ermeneutico suggerendo una convergenza tra “I'bgildinamico” dell’antropologia tomista e la
verita che, attraverso la “contraddizione” cogle “filosofia mistica” di Simone Weil. L’autore
propone infatti, richiamandosi a quanto scrive Ghibdn, di superare I'ambiguita e le
contraddizioniintrinseche alla scrittura della filosofa, riferehel alla sua esperienza mistica. Di
fronte alvulnusdelle contraddizioni che avalla il sospetto di &uiia delle posizioni weiliane, E.
Gabellieri da infatti la seguente indicazione iptetativa: «Una maniera illuminante di “risolvere”
guesta ambiguita, o almeno di attenuarla, € qé@lfaulata da Gustave Thibon che afferma che, in
tutti questi passi [dove si riscontrano contraduhzidi natura onto-teologica, S. Weil non si esgrim
da “studiosa di metafisica” o da “teologa” ma daistica”, alla stessa maniera in cui Caterina da
Siena poteva udire il Cristo dirle “lo sono Coliiiece, tu sei colei che non &*. Potremmo
condividere questa considerazione se non presentassnconveniente equivalente a quello cui
vuole sopperire, e cioe il rischio che in tal madsqualifichi la portata teoretica a vantaggio di
guella mistica, andando contro la stessa intenzil@tla filosofa che non volle mai rappresentare la
sua esperienza mistica in forma riflessiva, piegémdlla descrizione o, al contrario, riconducendo
'azione speculativa a estasi contemplativa. Laveosione religiosa di S. Well scaturisce dall’
“esperienza mistica” che, da quel momento, s'irmestil processo di ricerca razionale che
accompagna tutta la sua esistenza. Da allora inl goio filosofare acquisisce nuove prospettive
rispetto alle quali va indirizzato I'impegno ermatieo, sfuggendo al rischio di confinare le
apparenti contraddizioni, intrinseche e ricorrerdlla filosofia di Simone Weil, nel’ambito della
sua esperienza mistica.

L’'operazione ermeneutica suggerita da G. Gabeliimngo pertanto che vada intesa non
come frammistione di piani eterogenei, quali lacsiezione filosofica e I'esperienza mistica, bensi
come reciprocita significante tra esperienze imenesse quali quella che tiene dietrolagos
filosofico e quella in cui si rivela misticamente la veritd degos In questi termini, mi pare
particolarmente interessante il tema dell’ “equibldinamico” come elemento concettuale alla luce
del quale verificare in che modo s’integrino nehgiero di S. Weil antropologia e teologia,
finalismo e necessita, de-creazione e co-creaziabdicazione di Dio ed espansione divina, in
modo tale da riconoscere ¢entraddiziont®® non come iati o aporie, ma come figure concettuali
funzionali al filosofare weiliano, se non addiritiumetafore della struttura reale che il pensiero d
S. Weil vuole rappresentare.

Dalla validita di questa mia opzione interpretattipende la possibilita di sostenere che il
fondamento dell'antropologia relazionale di S. Wainsiste in quella che potremmo chiamare
“ontologia dinamica”, ossimoro implicito nel conteti “equilibrio dinamico” riscontrabile sia in
Tommaso che in S. Weil.

Le innegabili ambiguita dei testi weiliani paragalsnente si accrescono con I'approssimarsi
di quella luce di Verita verso cui la filosofa tewd, a riprova non della debolezza della sua
filosofia, ma del valore della sua “filosofia delldebolezza”, nel senso che le apparenti
contraddizioni costituiscono il segno di un innatesto dal piano di concettualizzazione a una
dimensione esterna alla filosofia e tuttavia faieli forza rivelativa circa la verita intrinseca al
filosofare stesso. Ci da conferma di cio I'amicodofo Gustave Thibon il quale raccolse tutto il
travaglio che accompagno la riflessione filosofitta&Simone Weil nel suo confluire nel percorso
religioso: «E’ in questi momenti in cui &€ assend U0 genio che appare piu puramente geniale. |

186 E. GABELLIERI, Richesses et limites de la pensée de Simone Weluaiére de I'anthropologie théologique de
St. Thomas d’Aquirtit., p. 372.

157 (Ibidem, p. 364).

188 | 'ipotesi ermeneutica del valore della figura cetteale della “contraddizione” in S. Weil, sardligwpato nelle
pagine successive.
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limiti e le miserie della sua persona non influemzaiu il suo messaggio ed ella diventa infine cio
che ha sempre sognato di essere: un niente chalav&infinito»'%.

Relativamente alle apparenti contraddizioni préseel pensiero di S. Weil, la linea
interpretativa non € dunque quella di far valereydae della “mistica” per sopperire alle aporie
della “filosofa”, ma piuttosto quella di coglier&ampliamento di orizzonte della filosofia che si
verifica alla luce dell’esperienza mistica. A canfi@ di cio, troviamo la testimonianza di Thibon:
«E’ deplorevole che la forma stessa del linguaggi®imone Weil favorisca cosi spesso I'equivoco
tra il piano ontologico e il piano mistico. Dissipaguesto equivoco, possiamo accogliere senza
reticenze le luci incomparabili che ci fornisce nebktro viaggio verso Dio. Queste luci, nate dallo
scontro tra I'intuizione geniale e 'amore sovratumale, sono troppo segrete, troppo pure e talvolta
troppo accecanti per essere accolte in un sistemaHd € per questo che I'aspetto sistematico
dellopera di Simone Weil appare cosi debole ellsgian rapporto allo stadio elementare e
folgorante del suo pensierd%

Nel momento in cui la ricerca filosofica si illuna degli orizzonti della visione mistica, il
linguaggio razionale non risulta piu adeguato pérdkssere si € elevato al piano della sua stessa
pienezza ed ecco che cambia la “forma” del lingi@gy dunque si verifica una sorta di corto
circuito del linguaggio. Occorre ora capire ver$® cosa evolva ilhpassesemantico per cui la
“comprensione” metafisica si cela dietro contraduiz o ambiguita. Si tratta di ripercorrere il
“viaggio”, che I'essere compie verso la sua pedeei

Quando la speculazione filosofica di Simone Weeiln certo punto della sua vita, incrocia il
kerigmacristiano che la guida verso taetanoianon si verifica una conseguente sfiducia verso la
ricerca speculativa trovando rifugio nella mistipayttosto, la sua ricerca filosofica, espostaagii
della nuova luce, ne risulta talvolta come abb#gliabalestrata e dunque alla ricerca del modo
adatto di offrire lo sguardo e di pronunciare leopa del logos che si rivela. Piu la luce
soprannaturale schiarisce gli orizzonti di verfgay la filosofa avverte il peso della finitezzajl e
linguaggio della ragione le risulta inadeguato madttere a punto la complessita dei temi che
ruotano intorno alla questione ontologica con i sinsandi antropologici e teologici.

Alla luce di cio, proviamo a superare alcune ddfia interpretative che portano, per
esempio, all'attribuzione di «nichilismo ontologican riferimento alla dottrina weiliana della
decreazione)a dove sembra espressa nei termini di un rapgamporzionale tra laliminutio
dell'io creato e I'affermazione della gloria di Dio («Laanesistenza & una diminuzione della gloria
di Dio. Dio me la da perché io desideri perdef3» Lo svuotamento dell'ic@ espresso spesso
come speculare alla manifestazione della gloriBidj ma in realta S. Weil ripropone il paradosso
evangelicd” per cui 'uomo che rinuncia al proprio sé attirasé I'avvento di Dio e dunque
partecipa della sua gloria, a condizione del suardarsi: «Decreazione in quanto compimento
trascendente della creazione, annullamento in e da alla creatura annullata la pienezza
dell’essere, di cui & privata finché esisté& Questa radicalizzazione verbale che sembra negare
valore all’esistenza, esprime piuttosto la riceqmara, incondizionata, delle condizioni che
conferiscono all’'esistenza stessa la pienezza utelvalore. Cio e perfettamente coerente con la
concezione tomista del libero arbitrio, fondatalaswottrina neotestamentarfd”, secondo cui

189 ¢fr.: J-M. PERRIN- G. THIBONSimone Weil come I'abbiamo conosciuti., p. 143.

170 |bidem, p.155.

1 Ccertamente I'espressione lessicale cui fa rictasw/eil rivela una formazione teologico-dottrinale autodidatta
che non regge il confronto con il vocabolario tamis il suo desiderio di accostarsi alla fonteladRivelazione la
portera ad una lettura autonoma della Sacra Sejtparallelamente ad un percorso di conversioeestinterrompera
con la sua morte prematura.

725 WEIL,Q IV, p.58.

173 | a filosofa si sofferma in pitl pagine déahierssulla lettura del Vangelo secondo San Giovanpprtando pit
volte il passo dell’annuncio della glorificaziongraverso la morte (Gv. 12, 24, ss.). Cfr., p. 8®.]V, pp. 130-133.
1743 WEIL,Q I, p.164.

175 Cfr. in particolare la dottrina paolina: «Se ctiuto dello Spirito, voi fate morire le opere arpo, vivrete» (Rm.
8,13).
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'uomo sceglie di dire no alla carne per accogliereé I'azione della grazia salvifica attraverao |
guale gli é dato di partecipare alkdoria.

Il terminedecrearedunque non ha una valenza nichilista perché deditla nullificazione
non é la negazione dell’essere umano attraversedazione dell’esistenza, ma la sua ri-creazione
attraverso il bene che attende dall’'uomo il congeiis'si” nuziale. La “morte” dell'io e cio cui
bisogna tendere, contro la pretesa ontologica ideitome assoluto e contro la presunzione
gnoseologica della certezza del pensiero, ma aochio I'idea di un annullamento mortificante
della volonta, quando invece si tratta della pabtsibdell’attuazione realmente efficace e non
immaginaria della volonta: «La parte efficace deldonta non consiste nello sforzo, che e teso
verso I'avvenire, bensi nel consenso, il si detieze. Un si proferito nell’istante presente, eplre
modo di una parola eterna, perché si acconseritaiate del Cristo con la parte eterna della nostra
anima#’® Il consenso a Dio implica la rinuncia all’io, taia cid non prelude all’annichilimento
ma piuttosto al conferimento di una sorta di “petedi cui disponiamo a riprova della possibilita,
residua rispetto alla struttura necessaria delazione, di elevaredrdine dell’'esistenza all’'ordine
del bene «Noi abbiamo un po’ di potere. Abdicando, accotmedo a tutto, diventiamo
onnipotenti. Perché allora non pud accadere al@inbk non abbia il nostro consensa»

In S. Weil dungue non solo non troviamo un’antiog@ della mortificazione ma neppure
alcuna forma triste di alienazione dal mondo, mdtpsto una visione liberante giacché se il male
consiste nella tendenza ad «attaccarsi a cio clmeengquesto mondo», per opporvisi bisogna
rendersi disponibili a subir@grouve) «nella propria carne e nella propria anima (baaivivente)
non la morte propriamente detta, ma un equivalanie, ferita prodotta dalla necessita che ci fa
sentire che siamo mortali’® cioé bisogna scegliere I'incondizionatca necessitdviene letta da
Simone Weil come una sorta di protezione che Dipdsto a tutela del libero arbitrio dell’'uomo
che in qualunque momento puo accettare 0 menaridsiag Dio.

«E’ Dio che per amore si ritira da noi perché iai gossibile amarlo. Perché se fossimo
esposti ai raggi diretti del suo amore, senza ddegrone dello spazio, del tempo e della materia,
saremmo evaporati come l'acqua al sole; non cbbar@bbastanza lo in noi per abbandonare I'lo
per amore. La necessita & lo schermo posto tr& Bim perché noi possiamo esséfé

La decreazione ¢ indicata da S. Weil come unrdit@ che 'uomo deve compiere per dare
il consenso alla sua redenzione, visione weilidma Miklos Vetd qualifica comenetafisica della
conversione «L’idea chiave di questa metafisica della coners € la decreazione e il termine
stesso e significativo. Il privativo indica la pase della riduzione e dell'annichilimento
trasformata in imperativo morale, il cui contesfaopriamente metafisico, € indicato da
“creazione”. La parola stessa € un neologismo itaterda Péguy che d’altronde lo utilizzava in
senso diametralmente opposto. Quanto a Simone kMégilne dava alcuna definizione esatta.

Benché si trattasse certamente di piu che di mpbee esperimento terminologico, non era
molto decisa sul suo uso ed esitava persino sullaostografia. A volte “decreazione” € una sola
parola, ma piu spesso si legge “de-creazione’veribo “de-creare”. Di certo € il solo termine che
possa adeguatamente esprimere la sua intuiziongarfmentale: quella della vocazione auto-
annichilatrice degli esseri umani, una vocazione fth enunciata nell’antico comandamento del
Teetetosull'imitazione di Dio, e che in definitiva & fondasull’essenza stessa di Dio. Ma “come”
imitare Dio o piuttosto, “quale” Dio imitare®¥. Lo stesso interrogativo si pone Gabellieri, per
trovare negli scritti weiliani la risposta: «Comengprendere il nostro consenso alla trasformazione
che Dio vuole operare in noi? [...] Occorre a quexstoto riferirsi ad altri passi per chiarire questo
movimento ascendente della grazia: questa dimemgipparentemente “soprannaturale” accordata
alla “natura”. Questo movimento “ascendente” € lgudel desiderig nel cuore dell'uomo, di un

1765 WEIL, Attesa di Dig cit. p.92.

S WEIL, Q IV, p. 349.

83 WEIL,QI, p. 280.

93 WEIL,QIII, p. 70.

180 M. VETO, La metafisica religiosa di Simone Wellrianna Editrice, tr. di G. Giaccio, Casalecct®) 2001, p. 17.



60

Bene assoluto che €& Dio stesso e che l'uomo non ipedirsi di desiderare, persino
inconsciamente, attraverso tutti quei desideriigalgri e relativi. Ora, questo desiderio, questa
forza discendente €, dichiara S. Weil: “... qualcoslia natura che permette al soprannaturale in un
certo senso di esistere. Ma & qualcosa nella riak@d, p. 332] )#®. La notazione critica di
Gabellieri risulta dirimente per fugare I'attribome di ambiguita all’ontologia weiliana, infatti
puntualizza: «E’ chiaro che questo “qualcos@h eil soprannaturale. Ma e anche chiaro che si
tratta di “qualcosa nel mondo con cui il sopranratha un rapportod I, p. 335]. Un tale
“rapporto” che mette cosi in prospettiva la nateré soprannaturale evitando nello stesso tempo
naturalismo ed estrinsecismo, come non accostariapporto che S. Tommaso d’Aquino ha
cercato di pensare tra la natura umana e il seosfiprannaturale®.

Sia Tommaso che S. Weil leggono il “desiderio deprannaturale” come tensione
connaturale allessere umano. In S. Weil emergeecomoscillazione tra I'idea spinoziana di
natura, il cui ordine geometrico e la bellezza therappresenta costituiscono l'impronta del
soprannaturale di cui non c’é altra presenza irsigueondo, e quella di “natura” come la caverna
dalla quale dobbiamo uscire per vedere il sopramakt. A sfatare l'ipotesi di un dualismo
interviene la sua idea di “ponteisrals, costituito dalla condizione ontologica della edibilita
che connota I'essenza stessa dell’'essere natupalesto ponte € il “desiderio”sostenuto dalla
grazia, cioe I'apertura incondizionata, la relaaienpura nei confronti della necessita che € amore
verso di essa: «Se si desidera una certa cosanette sotto la schiavitu della concatenazionédel
condizioni. Ma se si desidera la concatenazionssatelelle condizioni, la soddisfazione di quel
desiderio & incondizionata. Per questo amare herdiel mondo & I'unica liberazion&% Inserirsi,
attraverso il desiderio-non-desiderante, nella essione universale equivale ad acquisire il
linguaggio meta-razionale dell’amore come via diess0 al senso dell’essere universale.

Il valore della categoria di “desiderio” contrisue dunque a chiarire che l'oscillazione,
'ambiguita, la contraddizione, non rivelano uato concettuale sintomo della debolezza filosofica
espressa nel linguaggio contraddittorio, ma pretodall’“ontologia dinamica”, che certamente
Simone Weil coglie nell’antropologia teologica danimaso. In proposito riporto I'affermazione di
Gabellieri che trovo di notevole rilievo criticoQuesto “desiderio naturale del soprannaturale” che
E. Gilson giudicava “centrale” nell’antropologiaotegica di Tommaso e che considerava “il piu
profondo segreto della filosofia cristiana” € anatie@ che permette in definitiva a S. Weil di
sfuggire al dualismo radicale spesso presente sedaperas”.

Nelle pagine deCahiers oltre che in Attent de DiétF, si possono rintracciare in modo
esemplificativo alcuni punti nodali del percorsitessivo della filosofa sulle possibilita del diven
della creatura verso il soprannaturale. Tale pd#aibviene indicata insistentemente nella
obbedienzaalla sofferenza. Dare senso alla sofferenza elguwdrovare la via per ascendere al
bene, cioe al soprannaturale. Le citazioni di Spanféanno spesso da sfondo alla riflessione
ontologico-esistenziale:

181 E. GABELLIERI, Richesses et limites de la pensée de Simone Weluaiére de I'anthropologie théologique de
St. Thomas d’Aquirtit., pp. 367-368.

182 |BIDEM, p.368.

1835, WEIL,Q IV, p.180-181.

184 Cfr.: E. GABELLIERI,Richesses et limites de la pensée de Simone \eliimiére de I'anthropologie théologique
de St. Thomas d’Aquiit., p.370.

185 Nellargomentazione che qui cerco di sviluppam faferimento preferibilmente aahierspiuttosto che adttente
de Dieu opera che raccoglie le riflessioni epistolari &éWeil aveva rivolto, tra il gennaio e il giugdel 1942, a
padre J. M. Perrin dove vengono tematizzati contemaloghi a quelli deCahiers oggetto della presente riflessione
Privilegio questi ultimi sia perché si tratta driticche attraversano cronologicamente I'ultimadali maturazione del
pensiero weiliano (1941-43) sia soprattutto perichéssi la scrittura, sebbene appaia disorganical geccedersi di
riflessioni che evidentemente non sono rivolte adpotetico lettore, nel loro presentarsi appanaetete slegate fra
loro come “appunti” con i quali I'autrice vuole $igre le sue riflessioni, ci offrono la magmaticsonanza di un
pensiero straordinariamente rigoroso per la prafandi riferimenti culturali con i quali si confrten e per la tensione
speculativa del suo percorso filosofico.
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«Sentimus exsperimurgue nos aeternos esse [Spibea, libro V, pr. XXIll, scolio], e il
“senso dell'immortalita”, lo “stato primordiale”]

Le condizioni di esistenza del bene permettormdcepire una gerarchia nella natura.

[...] L'obbedienza e la virtu suprema. Amare la resti&. La necessita e il dharma sono una
cosa sola. Il dharma é la necessita amata. La sigce&s rispetto all'individuo, cio che vi € di piu
basso — costrizione, forza, una “dura necessit@atp, VI, 458] — la necessita universale libera da
essa. Considerare il dharma non come dovere, ma nenessita, € elevarsi al di sopra.

Lasciare libero gioco alle proprie facolta di a@ae di sofferenza¥’.

In questa successione di aforismi slegati tra, loraealta si sviluppa il percorso ricorrente
di riflessione verso il senso dell’'esistenza stréth la bruta necessita e il desiderio di benee Du
righi appena, tratte dal capitolde potentia intellectus seu de libertate humatedl’Ethica di
Spinoza che l'autrice inserisce come per ricorda®e stessa la lezione di Spinoza secondo cui
'uomo esercita la “potenza della Mente” sugli &ff’ senza tuttavia che la volonta possa
dominarli, giacché “solo la conoscenza vi pone ding in polemica®’ con quanto sosteneva
Cartesio il quale invece confidava nella possiilihe la ragione applicata alla volonta potesse
piegare la natura stessa. Sono i voli pindari@ pler passaggi aforistici fissano le premesse
ontologiche secondo cui per S. Weil il nostro desa di perfezione eterna non puo essere
soddisfatto in base ad un’aspirazione della volopitétosto la spinta razionale ci porta a ricegecar
cido che in natura ci comprova la possibilita dehdeS. Weil, come vedremo riflette sulle
manifestazioni scientificamente rilevabili riguarddla possibilita che il bene soprannaturale si
manifesti nella natura, ritenendo che la provaubsia possibilita sia nell’energia che si rivela a
diversi livelli nella natura. E’ implicita tutta laiflessione scientifica, su cui torneremo
successivamente, che S. Weil premette alla suanasnetafisica, attraverso la quale ragiona sulla
possibilita che 'uomo ha di relazionarsi al betteaaerso la conoscenza della natura.

Volendo evidentemente indagare sul tema delleessiza come via di salvezza, 'autrice
cita Tommast® per riflettere sul ruolo delle “passioni” che poss essere mitigate da qualche
considerazione di ordine razionale grazie all'iefla dellefacolta superiori su quelle inferioriek
aligua considerazione rationis, per quamdam derorsm seu redundantiam a superiori bus
viribus ad inferiore} senza che tuttavia cido accadesse in Cristodleaginvece permise a ciascuna
delle sueforze di agire per conto propriauficuique enim virium “permisit agere quod estisib
proprium”), al fine di accreditare quella sofferenza a eletmeli espiazione. Cita ancora Tommaso
la dove afferma, tra 'altro, che Cristo conoscae le cause della sofferenza attraverso le facol
interiori dell’lanima §ecundum vires interiores, efficacissime apprehlemulinnes causas
tristitiae)®°.

In questiflash di riflessioni che evidentemente rimandano all'@nso culturale in cui si
muove la filosofa, si nota la sua intuizione, sujlaale si concentra sempre piu, sulla condizione
dell’essere umano il cui processo di perfettibiit@ompie nella misura della sua accettazionedell
sofferenza che non e altro che amore per la néaessie sottoposta la creazione. L’'essere umano
trova in Cristo il modello di creatura perfetta chgi nel modo perfetto per dare un senso alla
sofferenza conferendo cosi efficacia alla sua saxiene. Il chicco di grano che muore per portare
frutto & la metafora evangelica piu volte riportaédle pagine weiliane:

«L’anima dell'uomo é rivolta su se stessa dai greforzi e dai colpi della sorte. Essa e
arata. Una quantita infinitamente piccola di beneade, senza che lo si sappia, solo dopo ci si
accorge di cio. Il bene cresce da solo. Quandoggitnmaturita, Dio manda la morte spirituale. La
spiga e allora nascosta nella terra, seppellitappmuce dei frutti. Oppure la spiga € macinata e
trasformata in pane. L'uomo non vive piu in sé, iftmaristo vive in lui; la sua carne e diventata la

1863 WEIL,Q I, p. 332.

187 polemica qui appena accennata ma sulla qualeitadi sofferma diffusamente in altri suoi testi.
188 Summa theologicgall, .46, a.6.

1893, WEIL,Q I, p. 330.
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carne di Cristo e gli sventurati la mangiano. dasvita umana € come un anno. Tutto cido che
precede la semina & aratuta»

Il tema filosofico-antropologico della de-creazoassume nello sviluppo del pensiero di S.
Weil, a parere di M. C. Bingemer, una valenza «qmdamente teologale» per cui, investita dalla
grazia, la sua conoscenza perviene, attraversoitiumerario spirituale di per sé relazionale» a
profonde intuizioni teologiche che le consentonocdgliere la relazione tra il Dio personale
trinitario e I'essere umano: «Per S. Weil Dio clene incontro alluomo nel mondo e nella storia e
Dio nella sua vita intima trinitaria s’identificar® sono un solo e medesimo Dio. Sono la i due
movimenti che identificano la via stessa di DionVanni prima che K. Rahner componesse il suo
assioma, che in qualche modo rivoluziono la tea@agnitaria, S. Weil sapeva gia, attraverso la sua
esperienza e la sua riflessione, che: “La Trinfta si manifesta nell'’economia della salvezza ¢ la
Trinitd immanente e viceversa [K. Rahneff% S. Weil legge in modo analogico il movimento
relazionale intratrinitario e la condizione esigiate dell’essere umano al quale & dato di inserirs
nella circolarita di questo movimento, che invd$tgero creato e 'umanita tutta, il cui dinamismo
e dato dall’'unico amore costitutivo della disceshlabgos incarnato la cui in abitazione attende una
risposta partecipativa di uguale natura donativ@Questa dinamica trinitaria la conduce dunque
verso lo stesso mistero pasquale, centro delléadiane piu profonda di un Dio personale ed inter-
personale, che entra in relazione con la sua aeeatattirandola alla comunione e alla
partecipazione alla Passione del Figlio Suo. [...¢8a amore, che é divino ma che diviene reale in
un essere umano per Grazia di Dio, S. Weil — samea studiato teologia — lo chiama in un modo
decisamente teologico e teologale: “L’amore delspimo € I'amore che discende da Dio verso
'uomo. Esso e anteriore a quello che sale dalloamrso Dio. Dio ha fretta di scendere verso gli
sventurati. Dal momento che un’anima é dispostzoakenso, fosse l'ultima, la piu miserabile, la
piu diffl%rzme, Dio si precipita in essa per potdtraverso di essa, guardare, ascoltare gli sventura
(...)" »~

Il tema della sofferenza di Cristo intervienelaniinare la concezione weiliana dello statuto
ontologico dell’essere umano collocato in una in@ile distanza da Dio, e tuttavia posto egli
stesso a mediatore tra Dio e la creazione, in diella mediazione di Cristo, perché I'essere fisito
attuasse nella sua perfezione, cioé come bene.

Dio, con l'incarnazione, raggiunge la polarita opia a se stesso e pone cosi il legame
originario attribuendo all’essere umano la natuetazionale dell’essere divino, attraverso il
Mediatore: «Il rapporto comespu&n. 1l Figlio € Loyoc e nonvodc, perché & mediatorE®. Questa
mediazione e data dall'amore del Creatore)dlog inviato dal Padre del quale “non conosce i
segreti”, rispetto al quale cioé compie I'obbedeeaila condizione della distanza, caricandosi della
natura umana, la creazione é distanza da Dio, ma@parazione grazie al legame relazionale tra la
natura divina e quella umana che il Padre pon&igéb: «La creazione e la parola che Dio ci dice;
& altresi il nome di Dio. La relazione, che & lg@=aza divina, & il nome di DiG¥. Solo I'atto
compassionevole del Cristo che si abbassa allauceeamana, ricostituisce lo stato di equilibrio, i
legame di armonia che attraversa l'universo; atteal compito di aderirvi attraverscobbedienza
che, analogamente a quella di Cristo, non é aliebammore verso la realta creata, il riconoscimento
della sua distanza da Dio, dunque un’opzione r&liche ci libera per grazia da ogni forma
d’idolatria e ci immette nell’inintelligibilita déh grazia.

Possiamo trovare una sintesi dell'ontologia diranfin qui considerata, nelle stesse parole
di S. Weil:

105 WEIL,Q IV, p. 307.

91 Cfr: a p. 104: M. C. BINGEMERDal Dio personale trinitario all'essere umano reiamale, in: DI NICOLA-
DANESE (a cura di)Persona e impersonale. La questione antropologic&imone Weil nel centenario della nascita
cit., pp. 97-104.

192 |bidem, p. 100, 104.

193, WEIL,Q II, cit., p . 152.

1943 WEIL,Q IV, p. 349.
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«Se si pensa che Dio ha creato per essere amelte; on pud creare qualcosa che sia Dio. E che
non puo essere amato da qualcosa che non sia @i ¢rova allora in una contraddizione. La
contraddizione racchiude la necessita. D’altra epagni contraddizione si risolve mediante il
divenire. Dio crea un essere finito, che dice e aon pud amare Dio. Per effetto della grazia a
poco a poco I'io sparisce e Dio si ama attraveasoréatura che diventa vuoto, che diventa niente.
Quando essa e sparita ... egli continua a creardeagutarle a decrearsi.

Il tempo sorge nel divenire implicato da questatiadizione.

La necessita racchiusa in questa contraddizidn&ala necessita in un nuclet’

Resta ancora da fare qualche ulteriore considerazier chiarire le modalita dell’ascesa al
bene in virtu della grazia, che rende efficace Wedlienza alla necessita, attraverso I'azione- non-
agente.

L'uomo che obbedisce, amando la necessitd magenigercorre per analogia l'azione
discensiva di Dio incarnato. Perché 'uomo compianeglio diventi per grazia questa “azione
perfetta”, deve cessare di essere auto-centratquésto consiste 'io-decreato che consente al
soprannaturale, attraverso lo Spirito, di entrar@elazione col mondo, secondo quanto rivela la
relazione intratrinitaria: «Il Padre e creatoreVdrbo € incarnato (gia nell’ordine del mondo, @im
dell'incarnazione propriamente detta). Lo Spiritonnha rapporto con il mondo. Ma e lio
dell’'uomo perfetto. E I'io de-creatd. Lo Spirito non & in rapporto col mondo come lospnon
lo & con la sposa fin quando questa non da il emwsE. La prima rinuncia € in Dio nei confronti
della sua stessa possibilita di creare; Dio pem@rsi de-potenzia, si priva delfarza e si fa
obbedienzaE questa I'obbedienza allaecessita/’esito bello dellamore per la necessita e la
sofferenza che ne & l'emblema. E questa la coriiadeé implicita nel “desiderio non
desiderante”.

Nella sua dimensione dinamica, la pienezzsssire che si attua nell’ “azione perfetta”
perché privata della sua potenza di finito, aveadgettato la necessita come ordine attuale, non e
frutto della volonta dettata dall'io nella sua audmia razionale, ma I'esito di una rinuncia alla
forza, di unbbbedienzache limita laforza (o potenzafacoltd). Nella contraddizione tra forza e
obbedienza si esercita un movimento contrariofédfmazione di séazione non agenygall'io che
tende ad affermarsi con la forza della ragionelle @dtre “potenze”, si contrapponedacreaziong
la forza che si oppone al sé: dinamismo dell’esselazione creatrice
«L’intelligenza si esercita all'obbedienza sconttasi con I'inintelligibile. [...]. Contemplare dei
rapporti dai quali la forza e I'utilita siano essdy significa esercitare il movimento rotatorio nel
cervello, che non va da nessuna parte. Concepappiorti significa concepire i limiti, invarianti
che dominano variazioni, un’obbedienZ&»

L’atto creatore € movimento verso il bene e la oswenza consiste nell’'orientare
l'intelligenza verso di esso, distogliendola dafiihaginazione che conferisce essere al nulla.
Questa e l'obbedienza che non nega l'essere, mal@nzsprime in tutte le sue componenti
interconnesse con l'intero creato, attraverso laosoenza oltre lintelligibile, la sensibilita che
comprende la corporeita, I'anima o interiorita. Alegto si giunge se lintelligenza é guidata
dall'attenzione se la sensibilita &€ esercitata a rinunciare @ii@nza degli “appetiti”, se I'anima e
illuminata dalla grazia soprannaturale:

«Verita profonda nella confessione cattolica: i@ cancella il peccato non € la risolutezza
accompagnata da irrigidimento interiore, il dispendi energia, bensi il pentimento, cioé la luce
dell'attenzione, e questo con la ripetizione e U@ath. Ogni momento di luce ne cancella un po’,
finché esso sia infine esauritg%

1953 WEIL,Q II, p. 291.
1% 3 WEIL,QII, p. 201.
197 Apocalisse22,17.

1983 WEIL,Q IlI, p. 352.
1993, WEIL,Q II, p. 222.
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L’ obbedienzaonduce dunque oltre la finitezza dell'esserepdns desiderare di non essere
perché sia consentito il passaggio del nostro esalta sua verita, della natura al soprannaturale,
seguendo per analogia il modello di perfezionenwuRcia. Imitazione della rinuncia di Dio nella
creazione. lddio rinuncia - in un certo senso -sseee tutto. E l'origine del male. Noi dobbiamo
rinunciare ad essere qualcosa. E per noi I'unicoei$&’. Tale possibilitd dipende dalla facolta
dell'attenzioneche, seesercitata per grazia, orienta 'uomo nella suaziehe con la natura, con gli
altri, con Dio, consentendo cosi a e ri-crearari@mia dell’'universo.

«L’incarnazione € solo una figura della Creazidde. ha abdicato dandoci I'esistenza. Noi
abdichiamo e diventiamo cosi simili a Dio rifiutaal E nell’abdicazione e mediante essa che noi
siamo trasportati in Dig3"

L’azione-non agente, che si esprime nell’ossiméoza-obbediente conferisce verita
all'essere, lo ri-crea. Questo tema si e rafforaat®. Weil in seguito allo studio dell’induismo
attraverso la lettura in sanscrito deBlhagavad @a *°*

«La creazione € provocata dal movimento disceedelglla gravita, dal movimento
ascendente della grazia, e dal movimento disceaddgita grazia alla seconda potenza (e forse
questo cid che nell@ita & al di 1a dei gna, dunque di sattva stesso?*»

L’interrogativo che qui si pone la pensatrice ttostce un’indicazione del processo
riflessivo da lei seguito, la traccia segnata dait®rrenti citazioni dallaBhagavad @a che
intercalano le suggestioni dello spinozismo e gueél tomismo di cui sopra. Il suo pensiero, cosi
“contaminato”, indaga il senso del suo cercarecldta dell’essere e lo trova nel coinvolgimento del
SUO stesso essere, in una circolarita per cuiddrdguizione della perfezione assoluta rafforzdlane
vita stessa della filosofa, il desiderio dell’Asastol come perfezione, desiderio-non-desiderante
rispetto al quale ordinare tutta I'esistenza.

La perfezione dell’essere € nella sua azione édegoon scaturisce dalla volonta, e pertanto
€ azione-non-agita in quanto sottratta alla pegaatedel desiderio. Questa considerazione
“dinamica” dell'essere e precisamente il contradil’'ontologia “statica”, fissata nelle formule
razionali del pensiero occidentale erede dellmg@ parmenidea che sclerotizza l'essere
nell'immobilita definitoria. Elevare I'essere per Weil equivale piuttosto ad apprendere I'azione di
tenere fissamente lo sguardo sulla trascendenaayrggne dellaforza la “passione” giusta, pura,
che rende possibile I'equilibrio perfetto nel moeimio contraddittorio tra azione e non-azione,
apparenza e assoluto, sensibilita e soprannatuiadepassione e I'esistenza attuale della giustizia
perfetta senza mescolanza alcuna di apparenzaustizga € essenzialmente non-agente.

E necessario che essa sia trascendente o soffefeni giustizia puramente soprannaturale,
assolutamente spoglia di ogni soccorso sensibibehe dellamore di Dio per quel che é
sensibile$*

S. Weil sviluppa la sua riflessione ontologicaguresto crogiolo di fonti che esprimono la
sapienza la quale € il contrario della vita immagenfatta della certezza che codifica, del degider
di possesso, della virtu presuntuosa del beneedleré “dall’altra parte” che non € il luogo
spazializzato dell’'essere, bensi la realta dedfipresentabile: opposizione tra idolo e Dio. L'uomo

205 WEIL,Q I, cit., p. 97.

213 WEIL,Q IV, cit., p. 350.

292 Bhagavad-Gita(ll o | secolo prima di Cristo) significa “CantaldDivino”. E il testo di culto piti popolare della
tradizione induista, che si trova all'interno di ciclo epico piu ampio, iMhabharata composto in piu secoli. S. Weil
scrive nella sua Autobiografia spirituale: « Neflamavera del 1940 ho letto Bhagavad- @a. Cosa curiosa, nel
leggere quelle parole meravigliose di suono talmemistiano, in bocca a una incarnazione di Dioatato la forte
sensazione che la verita religiosa esiga da noiaheo che I'adesione accordata a un bel poemadasione ben
altrimenti categorica»Attesa di Dig cit, p 44). Nel 1941studid sanscrito grazie alfa di René Daumal per poter
approfondire lo studio dei testi indiani. Interdasalla letteratura orientale lesseTiho-t&-Ching di Lao-tzu nella
traduzione di P. Salet. Era contro il sincretisneigioso ma era convinta che ci fosse una veritiveugale
rintracciabile nei testi sapienziali di tutte |dtove.

2035 WEIL,QII, cit., p. 45.

245 WEIL,QIII, cit., p. 29.
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e chiamato a comprendere questa verita: € la fiat@igArjuna, il guerriero del millenario poema
induista chiamato a combattere contro i suoi paes@imici, metafora del dramma del’'uomo che
s’'incammina nella luce della rivelazione versoél@u profondo, attraverso le vie del “Dolore”,
della “Rinuncia”, della “Meditazione”, della “Conosnza”..., percorsi obbligatori verso la
liberazione.

L’interpretazione di C. Zamboni costituisce urengissante contributo per cogliere la lettura
che Simone Weil fa dellBhagavad-Gita:«ll momento centrale del testo e il discorso cheial
Krsna rivolge ad Arjuna. Simone Welil lo interpreta @ihmodello dell’azione perfetta [...]. Cio
che di questo dialogo interessava Simone Weil ‘amgitb di Krsna a stare alla necessita e al
medesimo tempo l'avvertimento che non si ascenderé, alla perfezione, attraverso atti sempre
piu buoni seguendo il progresso verso il meglio, ahacontrario misurandosi momento per
momento con la perfezione. Da subito. [...] L'aziahé paradigma di ogni momento della sua
esistenza, anche del meditare e del pengdte»

Il punto cruciale dell’azione dell’'essere finitacke tende verso la perfezione e al contempo
si staglia imprescindibilmente nella dimensioneacés del qui ed ora: riflessione weiliana che
intreccia platonismo e spinozismo nel modulareiigetto dielevazione trascendentaten quello
di ordine necessariporizzonti categoriali che corrispondono alle &celi vivere le contraddizioni
esistenziali attraverso I'azione-nagente, la decreazione creativa, I'attivita-passiva donazione
dell'essere attraverso il consenso a non essermali&zazione del bene attraverso il male piu
grande, la Croce.

Risulta chiaro, a questo punto, che le apparemtiraddizioni del pensiero weiliano sono in
realta chiavi di volta del processo concettualéda@iato dalla riflessione metafisico-esistenziale
della filosofa, nel quale convergono i contribuapgnziali provenienti dalle culture alle quali fa
riferimento: la metafisica dualistica di Platonenaturalismo spinoziano, I"“ontologia dinamica” di
Tommaso, il monismo induista.

Non é per velleita di sintesi improbabili, né pegenuo sincretismo religioso, che Simone
Weil si spinge sul terreno scabroso delle contmddi implicate nel “dinamismo” o “apertura
relazionale” dell’essere; piuttosto la ricchezzae de deriva dalle varie fonti, la guida nella
comprensione del rapporto tra pienezza dell’essanecessita del suo autosvuotamento, rapporto
testimoniato dalLogosed espresso in un linguaggio la cui sintassingarie inaccessibile e tuttavia
carica di verita che in qualche modo si offre allgione. La stessa autrice ci spiega il motivo
dell'ineludibilita per la ragione libera di contetape la contraddizione:

«ll fatto € che ci sono due ragioni. C’e una ragiesoprannaturale. E’ la conoscenza, gnpgboic,

di cui il Cristo e la chiave, la conoscenza delleri¥a il cui soffio é inviato dal Padre. Cio che e
contraddittorio per la ragione naturale non lo € gueella soprannaturale, ma questa dispone solo
del linguaggio dell'altra.

Tuttavia la logica della ragione soprannaturagbeterigorosa di quella della ragione naturale
[...] ma la ragione soprannaturale esiste solo rallme che bruciano dell’amore soprannaturale di
Dio. Il Cristo e Prometeo sono venuti a gettaréuato sulla terra.

San Giovanni della Croce sapeva che c’'é una ragsopeannaturale, perché scriveva che solo
mediante la Croce si penetra nei segreti della &aggdi Dio”°.

S. Weil non esalta la resa della ragione di fraaite contraddizioni dell’esistenza, ma
piuttosto comprende che esse fungono da premesd#&da ragione che vi si dibatte possa, in virtu
del desiderio di conoscenza, scorgere la radida tgiustizia” che esse nascondono e che é posta
proprio nel mondo reale nel quale vanno rintracdidsemi del soprannaturale”, gli elementi
intermediari che possano guidare la ragione ste#sa il limite, i werald, i ponti verso il
soprannaturale: «Criterio — Un’azione (0 non-azjome atteggiamento) in favore della quale la

205¢. ZAMBONI, L'azione perfettaEdiz. “Centro Culturale Virginia Woolf — Gruppd Roma 1994, pp. 7,9.
2% 5, WEIL,QV, pp. 134-135.
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ragione trova molti motivi distinti e convergergppure si avverte che essa oltrepassa tutti i motiv
rappresentabili. Due criteri che coincidono.

Meta&O. Ogni rappresentazione che ci attrae verso il rappresentabile. Necessita dei
netakd per impedirci di afferrare il nulla invece dellsese pieno%”.

La virtu consiste dunque non nell'azione che aspirbene, bensi nella contemplazione del
bene le cui tracce sulla terra sono in quelle adatite che possiedono la forza attrattiva deldyen
che ci é dato di conoscere attraverso l'unica facche ci consente di “attivare”, al prezzo
dell’'autosvuotamento, questa forza: 'amore.

«Tutto cid che e colto con le facoltd naturalipdtético. Solo I'amore soprannaturale
afferma. In tal modo noi siamo co-creatori.

Noi partecipiamo alla creazione del mondo de-aleari stessi®.

Le apparenti contraddizioni di natura logica dumqgin realta rivelano la logica
soprannaturale dell’amore la cui forza consentenitatto tra naturale e soprannaturale, conferendo
la verita, il senso dell’essere, come spiega Sl:Wei

«Per il passaggio dalle tenebre alla contemplazaei sole, ci vogliono dei mediatori, dei
uetaév. Le differenti vie si distinguono dal mediatoreeko. Nella via descritta nellRepubblicall
mediatore e itapporto.

Il compito del mediatore € da un lato di essereezza strada fra I'ignoranza e la piena
saggezza, tra il divenire temporale e la pienezdedsere («tra alla maniera di una media
proporzionale, poiché si tratta dell’assimilaziate’anima a Dio. Inoltre bisogna che essmscini
I'anima verso I'essere, che egli solleciti il pesrs.

Nella via intellettuale, a sollecitare il pensigrocio che presenta delle contraddizioni. In
altre parole e il rapporto. Poiché dappertutto @vetrovi apparenza di contraddizione, c'é
correlazione di contrari, vale a dire rapporto.t@ue volte che una contraddizione s'impone
all'intelligenza, questa €& costretta a concepirerapporto che trasformi la contraddizione in
correlazione, e di conseguenza I'anima & trascivertso I'alto> 2%,

La condizione dunque percH&nima sia elevata verso l'essere lo “svuotamento”,
secondo la relazione analogica che ci consenteniiare Dio non in quanto sovrano, ma nella
nudita data dalla privazione della sua divinitegettp dipura contemplazione, tutte le volte in cui i
ueta&y, quali sventura, bellezza, peccato, gioia, sonerisgntati “senza consolazione”, cioé
vissuti semplicemente nella gratuita del’amore cbglie la veritd nemisterg la dove il reale
incrocia il soprannaturale:

«Dobbiamosvuotare Dio della sua divinitper amarlo. Egli si € svuotato della sua divinita
diventando uomo, poi della sua umanita diventaratagere (pane e vino), materia. E necessario
amare Dio attraverso le proprie gioie, attraves@iopria sventura, attraverso i propri peccati
(passati). E necessario amarlo attraverso le gmisyenture, i peccati degli altri uomini — e senz
consolazione. Amare Dio attraverso una certa dgeéfisa amare puramente tale cosa; vi € identita
tra questi due sentimenti. Amare Dio attraversorapp peccati € il pentimentoAmare Dio
attravers?0 la sventura altrui € la compassione plelssimo Come puo avvenire questo? Qui € il
misteros .

2075 WEIL,QIl, p.159.
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FILOSOFIA COME “SCIENZA NUOVA”

8 1 - Filosofia dell “ordo universi”: dall'interesse emtemico alla visione
teleologica

Sin qua abbiamo rintracciato gli elementi teoraticbase ai quali giustificare I'importanza
della categoria dielazioneall'interno dell’economia filosofico-antropologickell’opera di E. Stein
e in quella di S. Weil. Cercheremo ora di indivicu&e forti affinita di contenuto e soprattutto gli
stessi presupposti di fondo che ispirano la risgetivisione antropologica, con particolare
riferimento all'orizzonte drealta nel quale ciascuna di loro colloca I'essere umamoe essere in
relazione.

Al di la del confronto sulle specifiche differengbe inducono a connotare discutibilmente
come essenzialismo la filosofia di E. Stein e casistenzialismo quella di S. Well, risulta fin qua
evidente linteresse comune alle due filosofe vdisssere reale concreto, la cui costituzione
ontologica rimanda all'ulteriorita metafisica che nivela il senso. Il discorso antropologico di
ciascuna risulta costruito essenzialmente intoifeo recerca delsensodell’esistenza degli esseri
umani, che informa lgualita delle relazioni che essi vivono tra loro, con I'nfbiente” e con
'Essere infinito. Nel dinamismo esistenziale dedBere finito come essere-in-relazione, si disvela
infatti il sensogioéla finalita e laverita del suo trovarsi-in-esistenza comeerconnessione.

Abbiamo visto inoltre chédnalogia entiscostituisce, per entrambe le filosofe, il paradaigm
dell'incontro tra la realta fenomenica e quellarampaturale.

A partire da queste premesse, I'ontologia deléesdinito in quanto essere-in-relazione, si
sviluppa in entrambe nell’orizzonte di complesasit@iversale dell'interconnessione tra la realta
fisica e il soprannaturale. Cio sulla base delofathe, per entrambe le filosofe, la relazione
analogica con I'Essere eterno costituisce il fonelaim onto-logico a partire dal quale non solo
possiamo scorgere il senso dell’esistenza, madzte altresi di cogliere il significato, in termini
tomistici, della struttura piu profonda dell'intetmiverso, consistente nella connessione dei suoi
elementi secondo Il'armonia originata dall’azioneeatrice di Dio, espressione dell’essere
relazionale intratrinitario e forma dellamore diei dal quale ogni amore e ogni bellezza
discendono. Questa concezione e esposta da E.isteiado sistematico ed espressa nella forma
pit compiuta, dal punto di vista teoretico, in pantfare inEndliches und ewiges Sein.

S. Weil giunge anch’essa, nella fase piu matutlia dea riflessione, a concepire I'analogia
tra I'essere finito e I'essere eterno come il fandato reale della pienezza di vita che si esprime
attraverso I'amore e la bellezza:

«Trinitd — rapporto di Dio con se stesso. Le cose si rapportano a niente. L'uomo si
rapporta ad altra cosa. Solo Dio si rapporta d\séciso aspira a cio che € possibile solamente a
Dio. Solo Dio conosce e ama se stesso. Questontappta sua stessa essenza. Questo rapporto € la
pienezza dell’'essere. Persone distinte: egli haovee stesso un rapporto analogo a quello di un
uomo verso un uomo. Ma questo rapporto, lungi dseresun’astrazione riguardo ai termini,
possiede altrettanta realt&

Al WEIL,QII, p. 201.
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| temi qui di seguito brevemente richiamati, amnmano i percorsi che saranno seguiti
successivamente piu da vicino attraverso i richigesiuali relativi alla prospettiva sia di E. Stein
che di S. Weil le quali, basandosi entrambe sufiione platonica dell’'uno-tutto e sulla cosmologia
di Tommaso, riferiscono il loro discorso antropatagall’ordine universale posto da Dio.

La prospettiva metafisica delle due filosofe glica infatti nella relazione tra I'essere finito
e 'Essere infinito, da loro tomisticamente intesane misterioso flusso d’amore tra Dio e il creato
che, rivelando alluomo la distanza infinita chesejpara da Dio, non costituisce un dato logico-
concettuale annichilente, bensi un’intuizione imratd che lo appella ad approssimarsi alla
Trascendenza, partecipando a tutte le forme tellazzae dellabontache la manifestano.

Evidentemente riecheggia, in questa loro concezitidea platonica delléorza onto-logica
della relazionalita chelefiniscela realta dell’essere, in quanto delimita significativamente il
senso nei termini della reciprocita: «lo affermague che qualunque cosa possiede in sé una forza
sia per potere influire su un’altra cosa, quale siaeper natura, o anche da essere influenzata, sia
pure un minimo, da un fattore di nessun conto, @rsdh soltanto per una volta, tutto questo
realmente. Intendo cosi delimitare il concettosieze, dicendo che esso null’altro € se non potenza
[Sovapuc]»?*? la relazionalitd dunque non solo afferma I'essera lo eleva in quanto &vaplc,
¢poc, forza ascensionale che eleva I'essere alla &rezra di verita: il «Bello in sé&%. Tale
dinamismo dell’épog, € da entrambe le filosofe letto come legame refe#éo che abbraccia ogni
realta creata, all'interno dell’'unita cosmica.

Il termine amore nell’accezione filosofica di entrambe, sebbeneceatd nel significato
platonico di tensione verso ldello e il bene nella loro ulteriore elaborazione, parallela @iol
percorso di conversione religiosa, si arricchidtelace delkerigmacristiano, a partire dal quale il
loro filosofare si nutrira dell'esperienza misticai tenga presente infatti che se il concetto di
empatiae quello diattenzioneinaugurano fin dagli inizi la loro rispettiva rioa, i successivi
sviluppi della loro antropologia relazionale evaolmno sempre piu verso una comprensione
delluomo alla luce della relazione finito-Infinitgper cui queste loro categorie acquisiranno
ulteriori valenze metafisiche. L'uomo infatti, codlato al livello ontologico piu alto, nel dinamismo
di ricongiunzione armonica cui partecipa tutto lerso, assume in sé la “verita” nella misura in
cui orienta la sua conoscenza “attenta”, da intengder entrambe nel senso di tensione della ttalit
della persona umana che aspiraeddivazioneverso il soprannaturale; tale esperienza ha caie, e
seppure nella diversita del linguaggio e dell’argamare filosofico di ciascuna, lkeonoscenza
come si e visto nel capitolo precedente, non irs@dagico, bensi fenomenologico, conferendo
all'essere umano I'abilita di realizzare pienamdatérelazione empatica”, cioé I'apertura all’altro
che per entrambe consiste sehtiredonativo.

Oltre all'eredita platonica e tomista, I'approtiEoretico della prospettiva antropologico-
relazionale delle due filosofe trova una forte a&itonnotativa nella modalita fenomenologica, la
guale risponde in modo precipuo a letture che itoresla complessita del reale.

La loro idea detutto interconnessceredita platonica, viene da entrambe filtrataytututto
il loro processo di maturazione. Alla luce dellaione creazionista, la loro elaborazione della
polarita reale-soprannaturale, non solo escludelulismo, ma rifiuta anche il panteismo,
contempla infatti la relazione tra il piano fini® quello infinito come “distanza” ontologico-
esistenziale tra Creatore e creatura. Tale sepa@ziova tuttavia un punto di incrocio nel Cristo,
la piu alta mediazione tra quelle che interconmettib piano reale e il piano soprannaturale, come
I'arte o la bellezza. Dunque immanenza e trascezaleon sono intese dualisticamente, ma come
dimensioni in relazione che si distanziano o stie@no in base alla forza dinamica conferita
dall’'amore che é energiapirito, la quale, agendo nella gradualita ontologicaadeditura, secondo
la descrizione di E. Stein, o riequilibrando le traddizioni che intessono l'universo, secondo la
formula di S. Weil, crea la spinta verso la ricomigine armonica di tutti gli elementi cosmici,
affinché si ricostituisca I'ordine originario.

212 p| ATONE, Sofistg 247 d-e.
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Tale processo, pur rispondendo necessariamemeaegble di natura meccanica ad esso
intrinseche, rivela un divenire cosmico unitaria pai tutti gli elementi, interconnessi tra loro, s
intersecano, sospinti dalla tensione d’amore cha lbriginati; all'interno di questrdinela nostra
esistenza si dispiega sulla base del nostro vispudite fascio dinamico di esperienze relazionali,
flusso di connessioni interattive, insondabile emedlie profondita e tuttavia banco di prova della
conoscenza umana impegnata a darvi un senso.

E. Stein legge nel meccanismo della natura urisma che rimanda al suo Creatore, e, nel
flusso di energia che conferisce alla materia ¢porge dell”evoluzione”, 'impronta del destino di
Gloria scaturito dall'azione del Risorto, tantomare un parallelismo tra i puri spiriti, gli anged
le creature umane: «essi (gli angeli) sono capiaascendere precisamente peaziae pergloria.
Come gli uomini, essi hanno laotentia oboedientialisla disponibilith ad accogliere I'Essere
divino»™* in entrambi gli ordini creaturali Dio unisce a ke creatura pegrazia rendendola
partecipe della natura divina e coinvolgendolasuel flusso di amore.

S. Weil pone l'accento sulla relazione dinamica itrcontrari, all'interno del tutto, che
esprime la possibilitd detibbedienzaintesa come misura del loro equilibrio, corrispameéeal
paradigma dell’armonia originaria posta da Dio,woldall’amore stesso di Dio che, distaccandosi
dalla sua creazione, lascia la sua impronta come,l@dine al quale il creato deve tendere, senza
pero che ci sia interferenza di Dio in esso. Plerrtetivo non esistono i miracoli, che rivelerelber
o l'ingiustizia di Dio, per la sua volonta partieditica, o I'impotenza di Dio, per la limitatezza
dell'intervento.

Al di la della differente prospettiva che riguaitianistero della creazione di Dio, resta un
equivalente orizzonte di complessita: la ricercaedirambe le filosofe si dispiega infatti sulla
totalita del reale da loro inteso non come oggetstratto d’indagine metafisica, ma come
dimensione concreta, realta naturale finalizzaf@ome in atto la vocazione di bene alla quale é
chiamata dal Bene che I'ha posta in essere.

Tutta la complessita del creato e pertanto cdititda una natura viva, dinamica, in
movimento verso la sua perfezione; ogni entitd shananifesta attraverso molteplici forme
accessibili alla conoscenza, costituisce motivatdiiesse per gapere il cui valore si misura in
base alla consapevolezza di senso.

La conoscenza, per entrambe le filosofe, attidiaevda reale ed e finalizzata a intervenire
nel suo processo di evoluzione, cio é evidentefaitd che il paradigma culturale condiziona
I'organizzazione delle relative societa umane eotthe I'assetto stesso della dimensione materiale,
secondo un’idea d’interconnessione tra realta niad¢ee vita spirituale. In questi termini, il saper
fornisce i criteri del bene nella totalita dellanginsione creata. La scienza dunque coincide con
'unico sapere, nel senso dapienza che attinge all’unica verita per riproporla inrneni di
attuazione del bene, di cio che promuove I'esseaterin tutte le sue dimensioni. Entrambe le
filosofe sostengono dunque che la conoscenza énaese di responsabilita perché i legami
relazionali con la realta siano posti secondo iiehecioe partecipazione rispettosa alla vita stessa
che li anima.

La ricerca della verita spinge E. Stein e S. Vd#ielaborazione di un progetto di “societa
nuova” a partire da un ideale di filosofia comeiésza nuova”. La loro concezione unitaria della
realta prevede, di riflesso, una conoscenza uaitetie escluda separazioni tra diversi ambiti e
matrici di saperi, sulle orme delfghilosophia perennjsancorata nella sapienza originaria che si
dispiega da sempre e in tutto. Scrive E. Steiné ggialcosa, al di sopra del tempo e al di la delle
barriere degli uomini e delle scuole, comune a tatbro che lealmente ricercano la verita 2*>»e
S. Weil: «Credo che i misteri della religione chti®@ sono una fonte inesauribile di verita
concernenti la condizione umana. (Inoltre, essiospar me un oggetto d’amore). Ma niente mi

214E STEIN,Essere finito e Essere eterruit,, 417.
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impedisce di credere la stessa cosa riguardo adradteri, oppure di credere che alcune di queste
verita sono state rivelate altrove direttamefite»

Entrambe sono convinte chéddlgos che ispira la filosofia € il respiro presente aekalta
tutta. Lascienzache osserva la realta nella pretesa di descriv&tage i suoi limiti non appena si
affaccia alla ricerca del senso del suo stessaocsti@d presa d'atto di tali limiti riscatta dallo
scientismo di matrice positivista e induce allasapevolezza dellirriducibilita dell’'essere ad ente
oggettivabile e manipolabile. E questo il percathe conduce le due filosofe dalla ricerca intorno
all'essere al desiderio della visione di verita ¢lh@mina I'essere. Entrambe impegnate in tale
percorso, intuiscono che esso si snoda attravedialdgo tra scienza e filosofia, possibile perché
intrecciato dallo stesséogos presente nella realta immanente cui ha accessoon@scenza
scientifica; questa tuttavia non puo esaurire lafgmdita della realta la quale rivela, nel suo
epifenomeno, un’ulterioritd non manipolabile, chestessa scienza riconosce quando rinuncia sia
all’ottimismo dei fini meramente tecnocratici, @b pessimismo dell’'orizzonte scettico delle sue
prospettive di potenza. Le due filosofe intuiscdémmecessita di un’alleanza tra le considerazioni
della scienza post-newtoniana, alla luce dellagjlatealta appare come complessita finita regolata
da una causalita infinita, e I'elaborazione dedipienza filosofica che rintraccia in tale complessi
la dimensione spirituale della realta. la loro gémilungimiranza comprende che solo nella
convergenza dei saperi si genera la sensibilitciensiale e la conseguente assunzione di
responsabilita che garantiscono il rispetto dellilorio e dell'ordine che reggono 'universo.

E. Stein e S. Weil, pienamente consapevoli di iguetanza e pressate dall’'emergenza
drammatica che la storia del loro tempo manifest@eamducono la loro antica e al contempo
innovativa lettura epistemica del discorso filosofi prendendo in considerazione le novita
provenienti dal mondo scientifico contemporanespetto al quale si rapportano con I'acume del
loro genio e soprattutto con lo spiccato intergesetutto quanto accresce la comprensione della
realta. Entrambe maturano infatti la consapevoled®a la prospettivaealistica alla luce della
visione unitaria del tutto, debba assumere I'ordkconfronto con cio che il sapere scientifico
afferma riguardo alla realta; a tale scopo indairz la loro ricerca sul fronte dei contributi che
animavano il dibattito epistemologico nella primatendel Novecento, quando la scienza era ormai
in grado di addurre ragioni “oggettive” dell'int@mmnessione tra I'uno e il tutto, ma rimaneva
incapace di aprirsi alle ragioni metafisiche ertisiessata verso la realta spirituale.

Ritenendo imprescindibili le acquisizioni scieratife intorno alle teorie fisico-matematiche,
entrambe si inseriscono nel dibattito epistemolmgicne colgono gli aspetti che segnavano la
svolta, agli inizi del XX secolo, di carattere epte; alla luce dei quali elaborare una revisione
riguardo a quelle “certezze” su cui I'occidenteavedificato il suo paradigma culturale.

Il loro studio fisico-matematico certamente non mnella direzione del mero interesse
epistemologico, piuttosto entrambe trovano negluppi scientifici le premesse a sostegno di una
visione di relazionalita universale che vede iltdutome rete complessa d’interconnessioni
significative tra piano materiale e piano spirieudEsse sono consapevoli che il rinnovamento della
cultura europea passa attraverso il rinnovamentia @desione cosmica. Infatti, a seconda delle
premesse ontologiche e gnoseologiche che la cudtabmra, la storia registra differenti ricaduté su
piano della prassi esistenziale. Alla luce di gaesinsiderazione storico-culturale le due filosfe
adoperano per contribuire, attraverso la loro caen elevare la conoscenza, da analisi descrittiva
di tipo quantitativo, a coinvolgimento di sensotigp qualitativo. Ecco perché E. Stein e S. Weil
studiarono con estremo interesse gli sviluppi difienche hanno segnato il superamento della
scienza moderna. Oggi riconosciamo che le integipi@ni da loro introdotte nel “secolo breve”
contengono un potenziale riflessivo che investevikaone della realta tutta, di fondamentale
importanza per l'attuale comprensione della congii@sonto-teleologica di cui la societa
globalizzata dei nostri giorni € chiamata ad aveaggiore consapevolezza.

285 WEIL,Q I, p. 94.



71

Le due filosofe scorgono nella portata innovatdella fisica micro-corpuscolare, della
biologia molecolare e della matematica post-eualidie nuove frontiere di un possibile dialogo tra
scienza e filosofia e ne intravedono i termini mienti: laverita € accessibile dbgosrazionale e
scientifico ma non da esso esauribile; la spetdfiei la finalita immanenti del metodo scientifico
godono di autonomia e distinzione irrinunciabiliecimon autorizzano ad alcuna interferenza
metafisica; tuttavia lo stesdogos scientifico, giunto a indagare il microcosmo, dorfte alla
constatazione dei limiti della ragione oggettivaetedescrittiva, lascia emergere l'orizzonte di
un’ulteriore prospettiva veritativa. Non si tratteaopporre alla razionalita un sapere di altra regtu
ma piuttosto di favorire un’apertura coscienziahe supera i limiti della razionalita nel rispetto
dell'eterogeneita dei piani ma con la consapevealete il fine € unda comprensione del mondo

Il dialogo che le due filosofe intravedono e a@ho come possibile nuovo percorso
veritativo, &€ suggerito dalla dimensione de#tazionalitache esse scorgono come chiave di volta
della realta universale: e evidente infatti fin ldlatbori della conoscenza chdalgos che attraversa
e muove tutto l'universo, ha posto una connessiefezionale tra tutte le componenti costitutive
della realta. La possibilita di conoscere tale relazionale € intrinseca alla stessa strutturkadel
realta, ma la scienza, sebbene possa definirmeirtiee le condizioni, non puo esaurirne i confini,
come attesta la stessa progressione della con@sceientifica che piu avanza e piu comprova
l'inesauribile complessita degli elementi finiti.

Si comprende da cio la forte motivazione delle dilesofe ad acquisire le novita
provenienti dal mondo scientifico, pertanto si m@w, tra le varie ricerche alle quali si accostano
con lo studio dei transfiniti di Cantor (teoria ctanquale si ripropone l'interrogativo che fu gia
degli eleati su come una grandezza finita possétare da un’infinita di punti privi di grandezza),
entrano in discussione con la fisica daantidi Planck (con la quale si disconferma la teoribade
continuitd degli scambi di energia nei fenomenil'elettromagnetismo e s’introduce quella
secondo cui gli atomi assorbono ed emettono enesg@ndo forme discontinue - quanti);
s’interessano al teorema di Godel col quale sriaideche in matematica ci sono realta vere ma non
dimostrabili.

Il fine del loro impegno epistemologico, rivoltogaanto dal mondo della scienza di allora
potesse contribuire ad ampliare la consapevoleelia struttura della realta, scaturisce dalla loro
comune convinzione che libgos scientifico include, racchiude e dischiude la téetrascendente,
ma non nel senso di una frammistione di tipo pathta, piuttosto secondo un’interrelazione di
piani, una sovrapposizione di gradi di realta, dalie elementi particolari s’interconnettono
contribuendo a costituire il tutto, senza che vengezno l'identitd degli enti individuali. Tale
complessita da luogo a un processo imponderabile sige cause ultime e tuttavia accessibile nel
suovalore di senso poiché il dinamismo del tutto non ésuliato di una sommatoria casuale, ma
rivela un suo ordine, e dunque interpella riguaali® responsabilita del suo costituirsi.

Una tale visione scientifica impegna entrambetleliese in una preliminare lettura critica
nei confronti del riduttivismo positivista, premasdl’elaborazione di una scienza nuova secondo la
prospettivafenomenologica

La ricerca dellessenz@roposta dalla fenomenologia di Husserl va infadtla direzione di
una gnoseologia innovativa, rispetto alla scienasitwista, perché l'oggetto non & considerato
nella mera dimensione empirico-esperienziale, migeuto accessibile sulla base della “ideazione”
o visione “originalmente offerente”, propria detlascienza. E nella coscienza infatti che si “cdglie
'essenza \(Veseh giungendo alla vera conoscenza: «ogni visiongirmimente offerente € una
visione legittima di conoscenza, [...]Jtutto cio cheala originalmente nell'intuizione (per cosi dire
in carne ed ossa) & da assumere come esso si danahe soltanto nei limiti in cui si ",
Cogliere lessenzialitadel dato di conoscenza, secondo il metodo fenologivo richiede la
rinuncia a ogni pregiudizio, il superamento di ogmospettiva particolaristica, la “riduzione”,
'azzeramento, di quanto si ritiene acquisito, @spensione del giudizio riguardo al mondo

27 E. HUSSERLJdee per una fenomenologia pura e per una filostismmenologica Einaudi (1965) 2002, Torino p.
50.
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circostante mwewl}, in una parola, Epoché Tale atto implica I'esercizio di uattenzionentesa
sia come attivita del soggetto interessato a caredtoggetto, che come recettivita, disponibiita
cogliere la “cogenza dell'originarieta” (A. Ales B®, cioe il disvelarsi dell'oggettoSachg;
I epochépertanto consiste nella neutralizzazione, non magazione del mondo.

Il presupposto per entrambe le filosofe € il galb, non lidealismo, come si potrebbe
intendere nel caso di una conoscenza auto-cergudita soggettivita. Esse infatti sono interessate
alla “scientificita” alla quale aspira la fenomeogia di Husserl, che si propone come nuovo
paradigma di conoscenza volta alla conquista gyumto di vista veritativo della realta, non inteso
secondo l'oggettivismo della percezione materialistche riduce il reale a mero oggetto
d’intuizione sensibile, né secondo il soggettivisnei sistemi razionalisti. L'indagine
fenomenologica ruota piuttosto intorno alla conageenei termini dintenzionalita eideticasulla
base dei vissuti della coscienza come suoi morldzionalita veritativa.

L'idea di una filosofia come “scienza nuova” era gell’appello di Husserl il quale
auspicava una visione razionale del mondo, libeaa mregiudizi, volta a indagare telos
dellimpegno conoscitivo, indirizzata a “riplasmaegicamente gli esseri umani e il mondo, la vita
politica e socialexDev’ essere messa in atto una considerazione @eiatel mondo, libera dai
vincoli del mito e della tradizione in generaleauronoscenza universale del mondo e delluomo
che proceda in un’assoluta indipendenza dai pregigddche giunga infine a conoscere nel mondo
stesso la ragione e la teleologia che vi si nasmon@ il loro piu alto principioDio. La filosofia, in
guanto teoria, non rende libero soltanto il filagsaha rende libero anche qualsiasi uomo che si sia
formato sulla filosofia. Allautonomia teoreticaciede quella pratica. Nell'ideale del Rinascimento
'uomo antico € quello che plasma se stesso esealmgEnte in base alla libera ragione. Per il
rinnovato «platonisme cio significa: occorre riplasmare non soltantossessi eticamente, ma
anche l'intero mondo circostante, I'esistenza pEite sociale dellumanita in base alla libera
ragione, in base alle intellezioni di una filosafiaiversale®'®

Le due filosofe recepiscono I'esigenza teoretioatg con la fenomenologia di Husserl, di
dare vita a una filosofia come scienza rigorosasuteurisce, tra I'altro, dall’inadeguatezza degli
schemi interpretativi offerti dalla scienza fin Itk moderna, per via della separazione innaturale
che la cultura sviluppatasi in quel periodo ha istpdra i piani della realta.

Nell'individuazione husserliana della crisi deltaltura europea, nella quale s’innesta la
proposta di un nuovo spirito scientifico, soggi#ictanza fondamentaldella riproposizione della
scienza come sapere unificato che raccoglie il sansmo della realta, condizione perché la
conoscenza possa dire qualcosa sull'uomo e all'y@®oza la pretesa di imporsi come verita che
lo coatta a un destino di oggettualita materialequanto dato fattuale tra tanti, o di solipsismo
idealistico, in quanto chiamato ad assumere ilaalbldominatore di fronte alla realta.

Il monito lanciato da Husserl di un rinnovamentdla coscienza occidentale, alla luce di
una nuova fondazione della scienza, accompagna ilugercorso filosofico della discepola E.
Stein, la quale si accosto con competenza allacacgcientifica. A questo proposito nota A. Ales
Bello: «Le questioni relative alle scienze in genere ave\sampre interessato la Stein, al punto che
L. Di Pinto ha definito E. Stein una filosofa deflaienza (cfr. L. Di Pintd) respiro della filosofia
in E. Stein G. Laterza, Bari, 1999). La fenomenologa aveVaomfato questioni relative alla
filosofia della natura in modo particolare lintroduzione alla filosofia Tuttavia questi interessi
erano tipici della scuola. La discussione dei rapgoa la fenomenologia e le altre scienze era
all'ordine del giorno. Non si dimentichi la poleraitiusserliana contro la matematizzazione della
natura operata da qugkenio che occulta e disocculth Galilei, il quale in questo modo aveva
rivestito la natura con uabito ideale facendo perdere le qualita secondarie di ArigotBer
guesto motivo sia Husserl che la Stein che H. GbMartius (CF. Ales BelloFenomenologia
dell’'essere umanocondivisero le scoperte di Max Planck rispettqualle di E. Mach, in quanto

ZI8E HUSSERLLa crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalecit., p.37.
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guegli recuperava “il mondo cosi come realmentaté’f per cui vi riconduceva tutti i fenomeni
della natura®®.

Cogliere il rapporto tra scienza e verita equivgler E. Stein, a individuare ilalore
scientifico della filosofia e in genere valore della conoscenza finalizzato a penetrare il senso
dell’essere e a trarne i conseguenti criteri irebasquali agire concretamente tenendo conto della
relazionalita del tutto, programma che sviluppalidagi dei suoi studi fino all’opera della piena
maturazione teoretica; in essa riecheggia infatiditizzo husserliano relativo alla conoscenza
rivolta al mondo secondo una chiara acquisiziorka désione di complessita, come si evince dalla
seguente pericope: «La nostra conoscenza ¢ il foed® sul quale ci appoggiamo per attingere
'ente e operare nel mondo. Ne fa parte il conastercose: cioe coglierle nel significato che esse
hanno per noi e nel loro significato recipre¢d.

Questa istanza conoscitiva, che aspira a superfingiti della scienza e a rinvenire |
fondamenti della certezza filosofica, rispondeiddiale dellgphilosophia perennishe e certamente
presente anche in Simone Waeilt rigore e la certezza dell’investigazione filowaf sono quanto
mai grandi; le scienze non le si avvicinano, neppla molto lontano. Bisogna concludere che la
riflessione filosofica e infallibile? Si, lo € nallmisura in cui viene esercitata (...) Esiste una
tradizione filosofica verosimilmente antica quahtmnanita e che, bisogna sperarlo, durera quanto
essa; a questa tradizione, come a una sorgentenepmaiispirano non tutti, € vero, quelli che si
dicono filosofi, ma molti di essi, cosi che i lopensieri sono pressappoco equivalenti. Platone &
certamente il rappresentante piu perfetto di queathzione; anche IBhagavadga vi s’ispira e vi
si potrebbero facilmente aggiungere testi egiaznesi. In Europa, nell’eta moderna, bisogna citare
Descartes e Kant; fra i pensatori piti recenti Lagne Alain in Francia, Husserl in Germasifa.

La filosofa francese cita Husserl come esponeatd#a vera filosofia, a proposito
dell'esigenza, anche da lei fortemente auspicatpraporre un nuovo modello di scienza. Questo
progetto non poteva non presupporre un’adeguatascenza scientifica. A riguardo scrive M.
Castellana: «In particolare, la centralita del peota epistemologico e I'approccio teoretico della
Weil verso il continente “scienza” si manifestaashimente nella sua capacita di intuire il ruolo,
nello sviluppo delle matematiche, di quel vasto antaddittorio momento della “crisi dei
fondamenti” che, iniziato con l'avvento delle gedriee non-euclidee, provoco una crisi dei
fondamenti stessi del sapere filosofico e coinv@sehe I'importante problema dell’'unita dello
scibile umano, non inscindibile, come stava sostdoein quegli anni Husserl nell@risi, dal
destino dell’'uomo. [in nota:] Proprio in quegli anhsaggio di Husserl sull&risi del 1936 fu
tradotto in francese e i filosofi della scienzapradtutto Jean Cavaillés, francesi, si confrontaron
con esse.???

Si tenga presente che S. Weil si inseri nel dibattientifico fin dal periodo iniziale della
sua formazione quando, allieva dell’epistemologoirBchvicg, ne contestava il metodo, dando
prova di possedere gia un preciso ideale episteffiico
Sia e. Stein che S. Welil trattano dunque il temlavetore della scienza, certe del valore della
conoscenza come via d’accesso alla verita, conséipdne questa non € un oggetto concettuale, ma

29 A, M. PEZZELLA, L’antropologia filosofica di E. Stejn indagine fenomenologica della persona umagitta
Nuova, Roma 2003, p.88.

220E: STEIN Essere finito e Essere etermuit., p. 414.

2215 PETREMENT La vita di S. Wil cit., pp. 524-525.

22 M.CASTELLANA, Matematica ed epistemologidn .P. DI NICOLA-A.DANESE (a cura di)Persona e
impersonale. La questione antropologica in Simormd MRubbettino, Soveria Mannelli, 2009, pp.184-185.

22 Cf.: S. PETREMENTLa vita di S. Weijlcit., pp.79-80. E’ interessante ricordare cheharE. Lévinas muove la sua
critica a Brunschvicg in termini analoghi a quéllliS. Weil:«Leone Brunschvicg pensa che esista una societbutess
Galileo, Descartes, Keplero, Huygens, Newton, Garimstein, ed altri. Una societa di spiriti dirptordine, tutto il
resto € letteratura. Egli pensa anche che I'adtivitellettuale dei membri di questo consorzioncima esattamente con
la generosita morale e la purezza religiosa chiewassio la dignita del’'uoms cit. tratta da: E. LEVINASDIfficile
liberta, a cura di G.Penati, La scuola, Brescia 1986,3p3
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la realtd con la quale entrare in relazione attsaveuna conoscenza che non si esaurisce
nell'oggettivazione deterministica, ma ci coinvolggstenzialmente.

S. Weil afferma: «Una verita € sempre la realtgudilcosa. La verita € lo splendore della
realtd. Oggetto dell’amore non & la verita, maeklt®*** ed E. Stein: «Tutte le volte che lo spirito
umano nella sua ricerca della verita ha cercatumo di partenza infallibilmente certo, si e
imbattuto in questo qualche cosa inevitabilmentznei il dato di fatto deproprio essere[cita
Agostino dalDe Trinitate] “ ...c’é, fra quelle che ci restano, una conoseengualmente certa di
quella che abbiamo di vivere? (...) .... Perché questosi vede con 'occhio della carne. E come
una scienza interna che noi sappiamo di vivereicco§ un filosofo del’Accademia non puo
neppure obiettare: “Forse tu dormi senza sapertpuedio che tu vedi lo vedi in sogno”. (...). Ma
colui che, con scienza certa, sa di vivere non thoedi essere sveglio”, ma “so di vivere”, dunque
che dorma o che sia sveglio, viveé®?>

Dalla sapienza dellphilosophia perennishe racchiude in sé la verita della conoscenza
come verita evidente che la natura ci rivela, enlr@ traggono l'idea che lI'esperienza € sempre
esperienza di sé e la conoscenza e sempre unfegsione, il pensare € sempre attualita del
vivere, vero oggetto del pensare e dunque verottgdeamore. L’esperienza empirica ci fornisce i
dati della realta, ma non la sua verita, che emesgeondo il metodo fenomenologico, dal
disvelamento delle essenze in virtu dgltecipazionedell’essere razionale nei confronti della
realta; si tratta cioé di un’ulteriore dimensiorsperienziale che presuppone la decostruzione delle
pre-cognizioni soggettive al fine di accedere #ltscendenza che la realta porta in sé. Da qui il
progetto antipositivistico elaborato da entrambe.

A tale proposito, relativamente a E. Stein, Scrive Di Pinto: «Questo progetto
antipositivistico e insieme antirelativistico delitein, presenta di fatto un interessante spaccato
della filosofia della scienza del suo tempo, miratdare chiarezza sulla fisica della relativita
“ristretta”, una teoria che negli anni '20 preocaug non pochi spiriti liberi [...] Ma I'obiettivo
ultimo della fenomenologa € in realta il recupero délsofia della natura prendendo le mosse
dal realismo della fisica di Max Planck da lei préb a Mach ed Einstein. Negli anni successivi
questo realismo della Stein approdera alle riveadeblogia inEssere finito e essere etemit.

Anche S. Weil intende riproporre utidosofia della naturaa partire dalla critica dello
scientismo pragmatico, materialista e positivistae cha tradito questo bisogno essenziale
dell'umanita, nel passato espresso mirabilmentta dgbsofia platonica, che vale la pena che il
presente riscopra riproponendo una cultura privareljiudizi e di compartimenti stagni, aperta alla
rivelazione del soprannaturale presente nella démee naturale. A questo proposito afferma A.
Del Noce: «Direi che il rapporto tra platonismoengiero moderno si configura per la Weil come
quello tra il mondo intelligibile e il sensibild.rhondo moderno, cioé il prodotto dello spiritockaj
caratterizzato per la Weil dall'idolo dell’autoret®one umana e dal rifiuto della grazia, puo essere
pensato come il mondo dell’oblio, in cui ci troviargettati; come la caverna platonica. Ma come i
prigionieri della caverna possono essere libetasj |a verita del passato pud essere ritrovata

Il progetto epistemologico, che entrambe nutrahajproporre undilosofia della natura,
rivela la comune aspirazione aplilosophia perennishe muove il filosofare delle due donne. Per
loro si tratta di recuperare @noscenza saggiaon riducibile all’esercizio logico finalizzato ad
“afferrare” il reale determinandolo attraverso gatge logiche, si sforzano di introdurre un ideale
di conoscenzacom-prensiva che superi la tendenza a far equivalere la sciealta
concettualizzazione, la certezza alla percezionsilsiée, I'oggetto alla determinazione soggettiva,
e si apra all'intuizione eidetica che contempldtéiata dell'oggetto intenzionato e ne ha wwan-
prensionenon come accrescimento di uno spazio di dominmorele, ma come apertura pre-

2245 WEIL,La prima radice cit., p.218.

22 E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 72.

226 DI PINTO, Il respiro della filosofia in Edith Stejr_aterza, Bari 2003, p. 200.

221 A, DEL NOCE, «Simone Weil, interprete del mondo di oggsaggio introduttivo a: S. WEIL'amore di Diqg
Borla, Roma 1976, pp.12-13.
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categoriale in una direzione non univoca, non datata, in quant@onsensal disvelamento di
altro che implica I'*incontro” coinvolgente, ri-creatiyarricchente.

In questa direzione si pongono entrambe nel sdilama conoscenza “scientifica” secondo
la fenomenologia di cui E. Stein interpreta appiénoetodo: «La fenomenologia é scienza della
coscienza pura, che non € parte bensi correlatondeddo ed € I'ambito nel quale si possono
conseguire conoscenze assolute mediante una deserjura e fedelés’

La fenomenologia, in quantscienza fondamentglempone non una negazione, ma un
ampliamento dell’'orizzonte gnoseologico, per cun sotratta di stravolgere i criteri fondanti della
conoscenza, ma di considerarne tutte le dimensi@iiesto non vuol dire, pero, che non si possa
cogliere in un certo modo cio che e conosciptiona della conoscenza e — come sembra — che
[non|si debba cogliere in un modo tale che non perneettmra alcuna espressione verbale. La
conoscenza, che rende possibile I'espressioneg ulenn secondo tempe coglie cio che é stato
prima di essacomequalcosa che é gia stato precedentemente. L'esemigliore per spiegare
guesto e la coscienza, mediante la quale ci aaogdel nostro proprio vivere. Questa coscienza
non & un atto in cui ci dirigiamo verso il nostriwere rendendolo oggetto della riflessione. E un
momento del vivere stesso, per cosi dire, una the lo illumina dall'interno, rendendocelo
trasparente[durchsichtig il corsivo & mio]$?°. Rivolta allesterno poi «La conoscenza coglie
lindividuo soltanto come esemplare di un generéevensale; osservandolo sotto i piu disparati
punti di vista essa puo determinare l'individuo gressivamente; ma attingere il suo stato pieno
attraverso determinazioni generali € una metaitafilente lontana, alla quale la conoscenza aspira,
mentre l'intuizione semplice la consegue del timmediatamente, anche senza analizzatfak.
Stein chiarisce dunque che, sebbene la conosceaiga ehe 'oggetto conosciuto sottostia alle
condizioni della conoscibilita, essa pu0 indirizialla coscienza che coglie questo stesso oggetto
come suo correlato, introducendoci cosi in un pidnolteriore luce nel quale le cose hanno una
collocazione di senso relativa alla vita coscieleze non soltanto alla comprensione della sua
esteriorita.

Il tema della relazione soggetto-oggetto, centraddla tradizione occidentale, illumina
anche la nostra attualita relativamente al dilwatijpertosi in seguito agli sviluppi delle scienze
cognitive; sebbene qua non possiamo farvi riferitmenporto tuttavia, un lungo passaggio nel
quale G. Basti mette in luce tale argomento cheoatri fini vale la pena citare perché, tra I'altro
bene sintetizza la posizione originale di E. Stein:

«ll punto di contatto epistemico fondamentaleTieemmaso e la Stein, e oggi di ambedue le
scuole, tomista e fenomenologica, con le scienzgnitee, dopo il loro attuale cambio di
paradigma dal rappresentazionale all'intenzioraléidea che la conoscenza solo secondariamente
e rappresentazione cosciente. Primariamente esdaree intenzionale, azione causale da/a la realta
extramentale, interiorizzata nella mente medialatiol cognitivo dei sensi e, nelluomo, (anche)
dell'intelletto, finalizzata a una relazione e a comportamento adeguati ai fini del soggetto
conoscente (istintivi nell’animale, (anche) razibnall'uomo) nei confronti della realta conosciuta
secondo quella “circolarita” cosi ben sintetizzddiaAristotele, ripresa da Tommaso nei testiRiel
Veritatee di cui citiamo solo il nucleo: “Per questo ildSofo pone una sorta di circolarita negli atti
dell’'anima, secondo il quale la cosa che e fuoliadema muove l'intelletto, e la cosa in quanto
compresa dall'intelletto muove il desiderio (volante il desiderio tende a raggiungere la cosadall
guale il moto ha avuto inizio”. La circolarita dellelazione intenzionale soggetto-oggetto € dunque
per Tommaso primariamente una relazione che imZimiscefuori della menteed &€ dunque in
guesto senso che Tommaso non pud riconoscere @ttecar “costitutivo” (e men che meno
trascendentale) all’atto di coscienza. Infatti comeelremo meglio in seguito citando Aristotele,
l'intelletto percepisce se stesso nell’atto di csmeve I'oggetto fuori della mente: prima viene la

228E STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 49.
229 ESTEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.125.
20 |bidem.
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conoscenza dell’oggetto, ma proprio perché guestascenza significa un atto di progressiva auto-
assimiliazione dell'intelletto allares la riflessivita dell’atto intellettivo (la parteagente
dell'intelletto che agisce su queltessibilg implica (non suppone!: ecco perché la coscienza di sé
€ non-costitutiva per Tommaso) la coscienza di edéirdelletto. Tuttavia — e qui € il punto di
contatto col trascendentale moderno e con I'anptist-moderna di esso da parte della Stein — I'atto
cognitivo dell’intelletto, come atto di progressigato-assimilazione formale all’entita di ciascuna
cosa, man mano che le evidenze sensibili forniscaawi dati, ha nella “presenza” o “immediata
trasparenza” dell’intelletto a se stesso in quéatolta spirituale la sua chiave di volta epistemica,
come vedremo immediatament&s.

Rimando al saggio di G. Basti da cui € tratta tpestazione, per lo sviluppo delle
argomentazioni sul confronto tra Tommaso d’AquinbEe Stein intorno al tema dell’'ontologia
formale; piuttosto m’interessa mettere in evidefieglemento comune a E. Stein e a S. Weil
indicato in quella posizione che Basti definisceospmoderna” relativamente all'assunto
epistemologico secondo cui, nella misura in cuidaoscenza procede nell’analisi descrittiva della
realta sensibile, I'ente che conosce progredisuedid avere un livello superiore di conoscenza che
non attiene piu alla sensibilita ma che coinvolgeartespirituale dell’intelletto, il quale assume
una visiondrasparente

Anche S. Weil, come E. Stein riferisce a questasyimlita il concetto ditrasparente
(transparent) a questo proposito leggiamo:

«L’uso della ragione rende le cose trasparenti giioito. Ma il trasparente non si vede. Si vede
I'opaco attraverso il trasparente, I'opaco cherexscosto quando il trasparente non era trasparente.
Si vede o la polvere sul vetro o il paesaggio didtwetro, mai il vetro stesso. Togliere la poler
serve solo a vedere il paesaggio. La ragione nwe dgercitare la sua funzione dimostrativa se non
per giungere a scontrarsi con i veri misteri, coveii indimostrabili, che sono il reale. Il non
compreso nasconde I'incomprensibile e per questivindeve essere eliminatc®%

Nella circolarita della conoscenza intenzionale shcrea nella relazione oggetto — intelletto
— desiderio — oggetto, il punto d’inizio del motiojluogo” degli atti, I'esito finale dell'intelleto, é
I'animag cioe il soggetto nella sua pluridimensionalitaeilettiva, sensitiva, volitiva, ma tale
dinamismo non si verifica secondo un circuito cbjugensi aperto, nel senso che la circolarita degli
atti intellettivi € una progressione arricchenteg harricchimento dell’anima non viene dsé se
non comeauto-assimilazione alla redi cui l'intelletto € capace in quantacolta spirituale Infatti
I'esito veritativo della conoscenza, o comunquedissizione della realta esterna, sia nei termini d
formulazione del giudizio (aderenza logica del sigmal predicato), sia in quelli d’intuizione dell
essenze, € qualcosa di ulteriore rispetto allailséites € un atto spirituale; esso consiste nella
fuoriuscita dallimmanenza dell'auto-coscienza claecoglie la trascendenza dell’oggetto,
“conformandosi” ad esso non nel senso di un'addgnazpassiva, come avviene per la percezione
sensibile che necessita della mediazione corponeatimanendo “presente” o “trasparente” a se
stesso, cioe cosciente della propria natura. Rogtd’azione conoscitiva implica che 'oggetto non
resti altro {d quod, estraneita riducibi)e ma siamedio(id quo, estraneita irriducibile ma causa di
arricchimentg conoscendo il quale il soggetto accresce la amrza di sé.

E evidente la postura fenomenologica come viacdesso al reale tramite una conoscenza
non riducibile alla categorizzazione, bensi inalasiella dimensione pre-categoriale e aperta alla
trascendenzaell’oggetto.

In riferimento alla possibilitd di avere una cocersza scientifica dei vissuti della persona
umana, cioe della sudta di coscienza dimensionenoeticg E. Stein chiarisce la differenza tra
'oggetto specifico della scienza psicologica, @éénteressata agli stati psichici, e quello della
fenomenologia comscienza della coscienza purehe ha per oggetto fermecon cui la coscienza

%1 G, BASTI, Ontologia formale. Tommaso d’Aquino ed Edith SteinAA. VV. Edith SteinHedwig Conrad Martius,
Gerda Walther, Fenomenologia della persona, della vita e della gnita, a cura di A: Ales Bello, F. Alfieri, M.
Shaid, G.Laterza, Bari 2011, pp. 171-173.

25 WEIL,Q Ill, p. 351.
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si rapporta al mondo; secondo il metodo fenomencdogpfatti, come spiega E. Stein, I'oggetto da
descrivere «non € il vissuto singolo dato di vaftasolta, quanto la sua costituzione essenziale.
Quello che tali descrizioni tentano di accertaohe cosa in generale sono la percezione, la vglonta
la conoscenza e cosi via, che cosa appartiene sae@@sente e insopprimibilmente alla loro
essenza. La riflessione “immanente” esamina I"hatene”, cioé il modo in cui la realta ci
“appare”, che cos’é contenuto naksutoo intuizione dell'essenzaCio consente di far luce sul
contrasto tra fenomenologia e psicologia e sui tapporti. La psicologia analizza la percezione, la
volonta, la fantasia e cosi via, cosi come di fattdanno e verifica le condizioni reali in cui si
presentano, supponendo gia che cosa siano in ¢etenaercezione, la volonta, la fantasia, ecc.,
vale a dire proprio cid che la fenomenologia esasfiii.

Quasi facendo eco alla filosofa tedesca, ma reksile di essenzialialita aforistica, S. Weil
afferma: «Sappiamo, mediante l'intelligenza, charga l'intelligenza non afferra € piu reale di
quanto essa afferrd®. Per illustrare la modalitd gnoseologica secoadguiale si h@omprensione
della realta, ella utilizza, come vedremo, il teralettura col quale intende la conoscenza coa
ha bisogno di parofé® perché ci da I'evidenza deltealta.

Al fine di esercitare la forma di conoscenza iresgfutermini dicom-prensionentuitiva o
coscienziale, propongono entrambe una gnoseolagg&qgartesiana, che, pur presupponendo la
necessita dellees extensasappia coglierne il presupposto e il senso ultitelta realta, la sua vera
condizione d’essere, anziché eliminare l'indimdsiteaperchéncomprensibile

Il soggetto che conosce, diversamente da quastese Descartes, non puo collocarsi al di
fuori della realtd materiale, mentre ha la pretdsalominarla. Entrambe le filosofe superano
esplicitamente il dualismo cartesiano rigettandalildsione antropologica tra spirito e corpo, a
partire dall’'abbandono del primato debgito nella rappresentazione concettuale della realta, a
vantaggio di un rapporto soggetto-oggetto che adgesla totalita del’'uomo. L6 infatti € sempre
ancorato nella realta corporea, hon come suo epifeno ma come soggettivita umana situata nel
mondo di cui & parte irriducibile: il corpo € natunon delimitabile a puro oggetto empirico e
dungque non c’é scissione tra soggetto e oggetteaumn vi € tra scienze dello spirito e scienze
della natura, né tra ricerca filosofica e ricerciaistifica.

Viene dunque da entrambe criticato, a partireadaléssa in discussione della centralita del
cogito, i presupposti del metodo attraverso il quélpadre della scienza moderna affidava alla
conoscenza il compito di giungere alla verita.

La presunzione del soggettivismo cartesiano e ratgpagia sia nella visione di Husserl
accolta dalla Stein, che in quella del filosofo iAlanaestro di Simone Weil la quale afferma: «Le
teorie soggettiviste della conoscenza sono unarideste perfettamente corretta dello stato di
coloro che non posseggono la facolta, molto rarascire da sé. Facolta soprannatusafé

Il percorso gnoseologico della fenomenologia s@ia ripropone la “rivoluzione cartesiana”
secondo il programma di Hus€Efl La fenomenologia husserliana, superando la pttepe
meramente razionalista del cartesianesimo, attdeuiallio trascendentaleil compito di
“sospendere” le false certezze empiriche e digati@ la verita come dimensione dell’'esperienza
reale. Nel percorso della fenomenologia di E. Steporsi dell’io temporale che s’interroga di
fronte al mondo sul suo essere soggetto chiamdereun senso coscienziale alla sua esperienza
conoscitiva, perviene alla constatazione che, & di cio che nell'io viene meno e muta, c’e un lo
intemporaleanalogondell’essere eterno: «Rimane come campo di ricarcascienza, intesa come
vita dell'lo: posso lasciare indeciso se la cosa che io pe@m®mon i sensi esiste 0 non esista
realmente, ma non posso cancellarla dalla percezionquanto tale; posso dubitare che le

Z3E STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.49.

45 WEIL,L'ombra e la graziacit., p. 135.

B35, S. WEIL,Q. lIl, p. 242.

B85 WEIL,Q IV, p. 397.

236 Cfr. HUSSERL, htroduzionein Meditazioni CartesianeMilano, Bompiani, 1960.
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conseguenze che io traggo siano esatte, ma ilggermigomentante o deducente € un dato di fatto
indubitabile; e cosi per ogni mio desiderio, peniagio atto di volonta, per i miei sogni, per leemi
speranze, per le mie gioie e i miei dolori ... iny&eio che si dona come I'essere dell'lo cosciente
di se stesso. In ogni caso, nel “vivere” di santaino, nell’ “io penso” di Cartesio, nella cosaan
(Bewul3tseipnel vissuto (Erleben) in ogni caso di Husserkeda sicuramente uo sono Questo
non viene ricavato o dedotto, come sembra indilsafermulacogito, ergo summma vi si trova in
modo immediato: pensando, sentendo, volendo o als@si moto dello spiritcsono e sono
consapevole di questo essere. Questa certezzaogeiopessere € in un certo senso la conoscenza
piu originaria [...] Questa certezza d’'essere € zedénon riflessa”, si pone prima di ogni pensiero
riflesso, “volto all'indietro”, con cui lo spiritoper considerare se stesso, esce dall’originario
atteggiamento della propria vita, diretto versoaggetti [...] L’essere, di cui sono consapevole
come del mio primo essere, non si puo separara tatiporalita. Come essere “attuale”, cioe come
presente, effettivo, &€ puntiforme; un “ora” commrésa un “non piu” e “non ancora”’. Ma mentre
esso si scinde, per il suo carattere di fluenzassere e non-essere, si rivela a ridei del puro
essereche non ha in sé nulla del non essere, in cui giaa alcun “non piu”, né alcun “non
ancora”, che non & temporale, ma eteffioE intorno a questa certezza dell’lo coscienzidle,
secondo la fenomenologia di E. Stein, si snodaoksipilita di acceso alla verita cui aspira la
scienza.

Sia Edith Stein che Simone Weil riconoscono ladial delle scienze positive, attraverso le
guali I'io conosce I'ordine del mondo, ma la podgd del soggetto di conoscere la natura non ha
come scopo l'esercizio di potenza della ragione atténa il mondo, bensi quello di posare lo
sguardo della coscienza saolidine di cui e parte per acquisirne la comprensionesdss. Entrare
in relazione col mondo non significa dunque ridwalcategorie, ma averne uwigionesulla base
dell’'essere unificato in sé e relazionato con &taefuori di sé.

L’esigenza cartesiana da cui parte la scienza madei chiarezzae rigore logico
nell'affrontare I'analisi conoscitiva, sulla baselltevidenzalella realta, conduce a un razionalismo
che procede per separazione in elementi semptioi di ridurre la natura a realta distinte per cui
'uomo finisce per consistere in una giustapposigidi entita, quella corporea e quella spirituale;
tale dualismo ontologico porta con sé l'idea du@lsdi conoscenza che da Cartesio in poi ha
determinato la distinzione tra saperi secondo liaazifoni, consolidatasi in sempre ulteriori
specializzazioni e parcellizzazioni, a scapito da wisione unitaria che desse senso alla scienza
stessa.

Sia E. Stein che S. Weil maturano un’altra prasgefer una “scienza nuova”, sostenute
dalla loro nuova sensibilita culturale rispettooadicientismo positivista, che le spinge a elaborare
I'idea di unavisioneglobale della realta, nella consapevolezza esistlenprima che teoretica, che
la realta e congiunta in ogni sua parte seconderdohnessioni che non danno come esito una
somma, ma rivelano piuttosto un tutto unitario aedua molteplicita. Secondo S. Weil tutto é
interconnesso in unate di rapportj che rivela la struttura dell’'universo:

«L’eterna saggezza imprigiona questo universo in net@ (“sovrana rete di rapporti”), in
una maglia di determinaziani’'universo non vi si dibatte. La forza bruta deifeateria, che ci
sembra onnipotente, non €, in realta, se non pertatbidienza. Questa é la garanzia accordata
alluomo, larca dell'alleanza, il patto, la pronses visibile e palpabile su questa terra, il
fondamento certo della speranza. Questa e la vemgaci morde il cuore ogni qualvolta siamo
sensibili alla bellezza del mondo. Questa e lat&edhe erompe con incomparabili accenti
d’allegrezza nelle parti belle e pure del Vecchest@mento, in Grecia nei pitagorici e in tutti i
sapienti, in Cina nei testi di Lao-Tse, nei libaics indu, nei frammenti egiziani. Essa si hasconde
forse in innumerevoli miti e racconti. Essa ci camia dinanzi, sotto gli occhi, nella nostra stessa
scienza, se, un giorno, come ad Agar, Iddio voissigillarci gli occhi.?*

Z8E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., pp.73-74.
295 WEIL,La Prima radice cit., pp. 244-245.
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Similmente anche per E. Stein l'universo e costitda rapporti interconnessi secondo un
ordine che si dispiega in tutta la realta quaie divinache ha ispirato il disegno armonico della
creazione:

«Questa considerazione tuttavia non si riferisde atla vita umana singola, ma anche alla vita
dell'intera umanita, e inoltre alla totalita ditiugli enti. La loro “connessione” nel Logos é dadli

un tutto significante, di un’opera d’'arte compiuita,cui ogni tratto particolare s’inserisce alo
posto nell’armonia di tutto il quadro, secondo Uegge purissima e rigorosissima. Cio che noi
cogliamo del “senso delle cose”, cio che “entra me$tro intelletto”, si rapporta a quel tutto
significante come alcuni suoni perduti di una siédontana, che mi siano portati dal vent&®

La condizione di unita-complessa dell’'universo unglue contemplata da entrambe le
flosofe. La realta € da loro concepita come utototdinato ma non determinato. Si tratta di una
concezione dell’'uno-tutto che ha fondamento epistegico ma non per questo «neutnaspetto
alla metafisica. La novita della filosofia di questonne € l'uscita dalla neutralita aporetica di un
scienza che non si risolve per una significaziotieoanetafisica. Infatti, pur confermando le
caratteristiche della struttura di sistema, cotiéudella realta universale, proposte dalla s@enz
entrambe mettono in luce, ognuna seguendo il pyogchema filosofico, che tale struttura non
risulta esaustiva del suo stesso senso. Di frol@mbizione fallimentare del positivismo, lo
sguardo coscienziale, di cui tratta la fenomenalagiche ispira la riflessione weiliana, coglie la
struttura relazionale cui € interessata la sciemmen, come connessione di natura meramente
causale, bensi inclusiva della natura spiritual’edsere come condizione “trascendentale”,
costituiva di tutta la realtd come unita armonica.

Cosi descrive la struttura dell’ente E. Stein:ptBprio dell’ente in quanto intero essere un
intero ordinato in esso trova posto ogni singolo ente e le slagimni ordinate all’insieme; I'ordine
e una parte dell'ente (cosi inteso), e il maniissta la relazione con lo spirito, che per noi
s’identifica con la verita trascendentale, € undepdi quest’'ordine. La relazione con lo spiritcno
appartiene solamente a un genere dell’ente, magad emte, alla totalita. Per questo l'uso del
terminetrascendentaleui € giustificato. Spirito pero designa un gerggf’'ente, perché non tutti
gli enti sono spirito. Cionondimeno e un genereif@giato, perché e proprio dello spirito di essere
aperto a tutti gli enti, di essere riempito da essicevere dal contatto da essi vita, cioé il suo
proprio essere (attuale}s:

In S. Weil si riscontra lo stesso concetto detlioe come condizione essenziale della realta
in cui ogni ente trova la sua collocazione. Conmsapuest’ordine significa cogliere I'essenza
dell’'universo dunque amarla. amore (come vedremo nel caso dell’'esperienza empaticaj)ec
realta trascendentaleista&v), ci apre allaconoscenzgvisione) in un modo che “oltrepassa il
pensiero”

«L’ordine del mondo deve essere amato perché & qiivedienza a Dio. [...] tutto quello
che ci accade nel corso della vita, essendo corsegulell’obbedienza totale di quest’'universo a
Dio, ci pone in contatto col bene assoluto che &denta divina®*% e ancora: «Un universo
ordinato & una condizione di esistenza per un corgmato, e un corpo ordinato per uno spirito
unito alla carne. Non solo io penso l'universo ofieschiaccia, ma lo amé%.

Trovo in E. Paci un’efficace sintesi di questo @efto divisionedi matrice fenomenologica
che consente di vedere la realta come totalitanskcoertezza conoscitiva non deterministica: «La
verita infinita, la totalita infinita si da all'uomcome una visione, e visione, se teniamo preskente
termine greco, si diceidos Quando io ho visto, sempre tenendo presenteninegreci, vuol dire
che so. [...] Per la fenomenologia la verita, in goanfinita, e visibile, ed é visibile chiaramente,

20E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 153.
241 E STEIN,Essere finito e Essere eterrm 325.

2425 WEIL, La prima radice cit., pp. 247-248.

33, WEIL,Q. |, cit., p. 377.
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tanto da trasformare in positive tutte le scienzatee le praxis. Percio, proprio per questo, hon é
conquistabile®**.

La visione nei termini in cui ne trattano E. Stein e S. Webrrisponde alldeazione
Diversamente dalla conoscenza secondo il punto islia vdelle scienze empiriche fondato
sull’evidenza della percezione sensibile,viaione di tipo fenomenologico coglie la percezione
profonda per cui ogni esperienza éideazione manifesta unhtenzionalitache non si riduce a
un’oggettivazione, né si esaurisce in una concétigzione; consiste piuttosto nell’ “incontrare” e

nello “stare tra le cose”.

Lavisione pienaui si giunge attraverso l'intuizione eidetica, reomai esaustiva, completa,
definitiva, ma piuttosto aperta, nel senso che giidierta originaria (assenza di pregiudizi), ma
anche rigida, in quanto segue il rigore impostondelodo che ogni conoscenza esige, senza il quale
non sarebbe possibile alcuna scienza.

Si tratta di quell’atteggiamento proprio del metotenomenologico esemplificato da
Husserl nella metafora del cubo. In S. Weil freqaerente c’e il rimando al cubo nei termini in cui
ne parla Husserl. A tal proposito scrive Rita FuleGon lo stesso scopo per cui Cartesio si era
servito del pezzo di cera, Lagneau, Alain e con Mfeil, si interrogano insistentemente subqg
con un metodo che da alcuni autori & considerabssgmo alla fenomenologia husserliana [...]
Figlia di tale tradizione, anche Weil utilizza Ilumpggio e concetti familiari alllambito
fenomenologico. Ad esempio, nel metodo usato psir@ioe le argomentazioni della seconda parte
della sua tesi sono in gioco i rapporti fra il morella nostra coscienza, messi in questione secondo
un rapporto di intenzionalit3$°.

Sulla base della comune esigenza di individuatercwveritativi del conoscere, E. Stein e S.
Weil procedono, nel loro intento di innovare l'idsiessa di conoscenza, a partire da un confronto
con le scienze cosi detsatteper dimostrare che non si da “conquista” sciesdiienza intuizione
coscienziale.

Conoscere il mondo, dal punto di vista di entrandmuivale dunque ad un’apertura che
implica, al contrario della determinazione logiataogica, una possibilita d’essere sempre
ulteriore e dunque pienamente libera, sia nei t@rdel soggetto che esprime se stesso, sia iniquell
dellirriducibilita dell’oggetto. Se infatti la rakione di conoscenza si configura come
intenzionalitg tuttavia la realta non si esaurisce nello sguartémzionale che € sempre un cogliere
cio che si mostra, dunque presuppone una frontdii@utonomia e distinzione di ciascuno dei
termini; se poi la relazione si riferisce all'indeggettivita delle persone, la conoscenza equivale
un’esperienza dinamica rappresentabile in terminflubso di vissuti soggettivi, di reazioni e
retroazioni coscienziali, interconnesse con la disiene materiale soggettiva, cioé del corpo
proprio e del corpo altrui, e con quella oggettdella realta naturale circostante. La relazione
intersoggettiva si pone dunque come libera apertiadogica, che presuppone che l'oggetto
conservi sempre una strascendenzai fronte al soggetto.

Riferita alla persona, la visione eidetica cui dace il metodo fenomenologico, porta a
cogliere la persona come “presenza fenomenica’veheltre I'esperienza contingente della sua
individualita data attraverso la percezione (espmed) nel qui ed ora; si tratta infatti di una
modalita “originaria” non riducibile al pensierorm®ettualizzante, bensi fruibile come esperienza
del mio “percepire” profondo.

Il senso del nostro vivere ci € dato dai signtfiche vanno oltre la percezione sensibile e
che coinvolgonoper intero il nostro essere, costituiscono la nostra soggigttin tutte le sue
componenti, io che ciascuno di noi € come totalita. Si deve peostpartire dalla considerazione
dellio intenzionalecome luogo della soggettivita per trovare ultérgpazi d’'indagine al fine di
analizzare le domande fondamentali intorno adliata, alle quali la scienza non puo rispondere.

244E PACI,Prefazionen: E.HUSSERLa crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalgecit., p.12.
245 Cfr: R. FULCO,Corrispondere al limite. Simone Weil: il pensiertaduce Studium, Roma 2002, §3. Esistenza ed
intenzionalita, pp.41,ss.
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L’'aspirazione ineludibile ad acquisirea conoscenza che dica qualcosa sulluomo reale
immerso nel flusso di esistenza, rispetto al quaientarsi in modo consapevole e responsabile,
costituisce il progetto filosofico-antropologico @. Stein e di S. Weil, animato dalla loro
concezione finalistica della realta sulla qualduppano una consequenziale etica teleologica: la
ragione filosofica indaga intorno al vero e al besoeun fondamento ontologico del vero e del bene
accessibili non attraverso la logica formale ma, o con le parole di E. Stein, attraverso <ltr
forme della coscienza rispetto a quella conosciéanche altre forme della ragione che non sono
meno adeguate o pill povere della chiarezza filoapfisentire il volere I'agire»**.

Il filosofare di entrambe le Nostre procede samaaseparare la dimensione fisica degli enti
dalla loro ulterioritameta-fisica le accomuna infatti 'opzione di fondo secondo Lessere é
realmentema la sua realta non é riducibile a semplice ptoddella nostra rappresentazione
oggettuale, poiché, come afferma S. Weil, «nont@slgynita autentica che non abbia una radice
spirituale e che quindi non sia di ordine sopramrzé>*’. Tale “principio di realta” costituisce il
fulcro dell’antropologia sia di E. Stein che diV8eil.

Stabilire teoreticamente che “la rea#§ sul piano antropologico consente l'assunzione
ontica dellessere umano quale premessa impresdedper potere affermarne il “diritto
all'esistenza”, tema che sara sviluppato da enteasulb piano storico-sociale, come presupposto di
garanzia contro ogni tendenza ad una sorta di féigazione ontica” o di reificazione dell’essere
umano, che da sempre si registra la dove le camiz® storiche favoriscono paradigmi culturali
che esaltano ldorza come criterio di dominio sulla realta piuttostoecldi riconoscimento,
presupposto che genera la guerra, la forma stdricagazione dell’essere.

Fare della questione umana una questione scentifuesto il programma ispiratore che
accomuna la loro ricerca antropologica; teorizzhnealore ontologico della persona umana per
contrastare I'elaborazione scientifica (sconceddatto storico che si attuava sotto i loro oca#li n
cuore dell’Europa colta e progredita) dell'infertarantropologica di categorie di individui destina
alla “cosificazione”. L'acuta lettura teorica di @€gto rischio portera entrambe a presagire gli esiti
nefasti delle trame della storia che ai piu rimamevnascoste. La loro lucida penetrazione della
realta giungera infatti a comprendere che il fenom@quietante della narcosi delle coscienze,
collaterale all'imporsi della pseudo-scienza chariza principi distruttivi, come, per esempio, la
discriminazione degli esseri umani fazze pud essere contrastato solo attraverso una aultur
umanistica superiore per livello teorico, e con&rgrer efficacia di penetrazione nelle coscienze,
basata non sulla suggestione massificante, maisudgtio dello spirito di umanita riposto nel
“nucleo” delllanimo umano.

Si tratta dunque, in questo loro programma antogpeo, di illuminare teoreticamente il
piano della realta attingendo al piano spirituakfine di promuovere una cultura umanistica
elaborata scientificamente.

Il dato portante della loro “scienza antropol@aji@ I'assunto ontologico per cliessere
umano € realmentee in quanto tale e umnicum un assolutoLa mancata o inadeguata
elaborazione di questa premessa fondante di oganesimo, comporta I'evento ineluttabile del
riduzionismo della coscienza etica e della consefguienpossibilita della giustizialmene

A partire dalla considerazione della strutturazeinale dell’'universo, secondo cui si ordina
la molteplicita degli enti, si rende manifestolilsso fisico-pneumatico che segna il processo®tess
della storia; sara possibile progredire nella coanga solo a condizione di compiere il transito da
un atto di razionalita meramente descrittivo déi fa quellonoeticoche coglie I'esperienza come
vissuto esperienziale coinvolgenit@plicante cioé il senso che muove I'agire. Qoedeale di tipo
fenomenologico, teoreticamente esplicitato da E@ithin, & certamente riscontrabile anche nel
pensiero di Simone Weil:

246 £ STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 41.
2473, WEIL, La prima radice Edizioni di Comunita, Milano 1980, p.84.
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«Un tempo la culturara considerata da molti come fine a se stesaagiorni nostri quelli
che vi scorgono piu di una semplice distrazioneevcano di solito un mezzo per evadere dalla vita
reale. Al contrario, il suo valore vero consistérelnel preparare alla vita reale, nell’armare I'eaom
perché possa intrattenere, con questo universchahavuto in sorte e con i suoi fratelli la cui
condizione € identica alla sua, rapporti degniadghandezza umana. La scienza € considerata oggi
da alcuni come un semplice catalogo di ricette ibben da altri come un insieme di pure
speculazioni dello spirito che bastano a se stegs@ni trascurano troppo lo spirito, i secondi il
mondo. Il pensiero costituisce certamente la digsitprema del’luomo; ma esso si esercita a vuoto,
e di conseguenza si esercita solo apparentemeanelgunon afferra il suo oggetto, il quale non puo
essere altro che I'universt®

La consapevolezza della relta-universo come utio'ticomplesso, comporta I'assunzione
di un impegno etico (la “missione del dotto”) noante elezione, bensi come partecipazione
responsabile alle sorti dell’'universo. In entrangbeconsolida pertanto l'idea che la conoscenza
debba puntare verso la comprensione della comtidedgil'ordo universicome via di verita,
bellezza e moralita:

«All'interno della natura tutti gli esseri che manun’anima si trovano in un rapporto
originario, reciprocamente e in maniera adeguatéenemodificata anche con tutto cio che e
inanimato. Ogni essere animato €, come tale, i lolautto cido che a lui € legato nell’'unita della
natura, in maniera tale che riceve da esso le sspRi e vi reagisce secondo leggi che abbiamo
gualificato come leggi della ragione operanti ma€urita [...] Nessun essere libero e spirituale e
totalmente imprigionato nel regno della naturalibarta di sottrarsi al gioco naturale delle reazio
gli assegna un posto al di fuori della natura 0,ecisamente, da testimonianza di cio e I'apartur
dello spirito ein linea di principiototale. Tutto cio che é visibile puo essere davistio. Tutto cio
che é oggetto puo stare dinanzi a lui. Pur tuttagissuno spirito individuale ha un campo visivo
illimitato. L’essere vincolato a un fondamento mate, sul quale si erge, significa allo stesso ®mp
un limite posto alla sua visione del regno nel gualmmerso. Ma questo limite non é assoluto. Per
'essere libero esiste la possibilita di sottraasiesso e di vedere oltre la sua sfera naturale.
Naturalmente questo puo accadere solo quando @aalgio viene incontro dalla sfera che deve
nuovamente conquistare.[...] L'uomo pud sperimeni@®@razia solo se la Grazia lo afferf&»

Anche S. Weil sostiene che ogni cosa nell'univees@oncatenata secondo un ordine
universale che risponde a un disegno imperscretdatto di equilibri fra le diverse dimensioni
materiale, psichica e spirituale; anche lei peralciomo sia in balia della necessita cosmica, ma
non c'e chiarezza in lei riguardo alla possibili#&lla creatura umana di sottrarsi ad esso, poiché
l'ordine del creato impone la separazione tra dnpi naturale e quello soprannaturale. Della
presenza di Dio nella realtd creata restano salocd; semi, che solamente una condizione di
distacco da questa realta e di desiderio puro grasmaturale, forme dattenzione possono
predisporre alla discesa della Grazia che trasfdameostrizione alla necessita in amore per la
necessita. Dunque per S. Well, diversamente daté&in,Sa Grazia non € l'aiuto che giunge
al'uomo che si vuole sottrarre alla necessita,l'@@ergia che trasforma, col consenso dell'uomo
desiderante, in luminoso cio che é opaco.

A differenza della filosofa tedesca, protesa vdes@omprensione teoretica dei percorsi
ascensionali dell’ente finito verso la perfezior@l'Ente infinito, S. Weil si concentra sul tema
della condizione della necessita naturale comenerghiosto da Dio, aderendo al quale I'essere
umano realizza il senso della sua esistenza niedddti (introducendo una sorta di risoluzione dell
spinozismo), sebbene vi sia un parallelismo doualltmcolmabile distanza tra ordine della natura e
ordine soprannaturale, ritiene che, per un’azidtreteanto meccanica delle leggi della fisica, il
soprannaturale “discende” come conseguenza deliazpassiva dell’essere umano che, sostenuto
dalla graziacontempld’ordine universale amandolo:

2483 WEIL, Riflessioni sulle cause della liberta e dell'opmiesme socialeAdelphi, Milano 1973, p. 103.
29 E_STEIN,Natura, persona, misticait., pp. 61-62.
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«Dio non fa violenza alle cause seconde per campisuoi fini attraverso il meccanismo
inflessibile della necessita, e senza alterarealm imgranaggio. La sua saggezza resta in alto (e
guando discende cio avviene — lo sappiamo — castdssa discrezione. Ogni fenomeno ha due
ragioni d’essere, di cui l'una e la causa nel mesrao della natura, l'altra ha il suo posto
nell'ordinamento provvidenziale del mondo, e maiegmesso di usare dell'una come spiegazione
sul piano al quale appartiene l'altra. Anche questpetto dell'ordine del mondo deve essere
imitato da noi. Oltrepassata una certa soglia,ddepsoprannaturale dell’anima domina la parte
naturale non con la violenza ma con la persuasioo®, per mezzo della volonta ma del
desiderio$.

Come E. Stein, anche S. Weil ritiene che 'uone sittomesso ajioco della naturaed
entrambe credono cheedereal di al di la della prospettiva materiale sia «apelella sola
grazias™% la differenza che da subito pud essere evidemziaa che si evincera da un'ulteriore
analisi della loro rispettiva concezione della tiainiversale, sta nel fatto che E. Stein concepisc
la relazione tra natura e soprannaturale come lmbtesidi passaggio oltre il limite dimensione
nella quale si partecipa alla pienezza divina; ®ilWede la possibilita di entrare in relazione col
soprannaturale solo coragtesaal limite, oltre il quale non si puo andare.

Entrambe escludono che l'universo sia in baliacdsb, tuttavia il discrimine tra loro nasce
da una diversa elaborazione dell'ideapdovvidenzadivina che scaturisce da un diverso livello
teologico; infatti la filosofa tedesca, la cui famone teologica le consente di acquisire il tema
escatologico, intende pegurovvidenzail sostegno dato alle creature nel progresso véaso
perfezionedella dimensione esistenziale; la filosofa francéseuale rifiuta I'idea dprovvidenza
intesa come causalita trascendente volta a moifigacause seconde, la intende piuttosto, non
senza ambiguita, come un parallelo ordine di saggebhe Dio ha posto nell’universo, coincidente
con la necessita conforme alla struttura origindela creazione.

Scrive E. Stein: «... si fa viva in me la convinmodi fede che per Dio non esistedsq
che tutta la mia vita e predesignata nel pianoadBHovvidenza divina anche nei minimi suoi
particolari e che agli occhi onniveggenti di Dicug contesto perfettamente intelligibile. Allora
incomincio a rallegrarmi per il lume di gloria iruicanche a me sara svelato questo nesso
significante?®*2

E sottesa in queste parole I'idea cattolica divpitienza come predestinazione alla salvezza
attraverso lintervento concreto di Dio nella raalimmanente secondo lidea teologica di
progress6> che va distinta dal mito occidentale legato aliaxare delle conquiste scientifiche e
del benessere di natura materiale, tanto avvedsag Well; piuttosto la provvidenza, nei termini a
quali si riferisce E. Stein, va intesa come po$isdbche il bene che 'uomo sceglie liberamente di
attuare cooperi, per nessi a noi inintelligibili,pgano salvifico che si realizzera pienamenteaell
dimensione eterna, ma che € gia latente nellaarpadivvisoria e relativa della storia.

L’'assenza d’interesse da parte di S. Weil versalilaensione escatologica, la porta a
escludere l'idea di un piano salvifico che possafedre all’esistenza un andamento diverso da
guello rispondente alle leggi naturali. Ella rigempertanto che su questa terra ci sia solo la
proiezione di un raggio di luce soprannaturale,zaeche questo interferisca con la realta
immanente, che s'interrompa limite della realta, fin 1a dove €& consentito di intrased il
soprannaturale. In questi termini parla di “disp@sie provvidenziale” intendendo un legame
eccezionale tra Dio e alcune realta che ne poitasgno, come, per esempio, la bellezza:

203 WEIL, La Grecia e le intuizioni precristianeit., p. 109.

%1 vi, p. 200.

®2E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 153.

23 Cfr. la voceProgressoa cura di G. Angelini, inNuovo dizionario di Teologiaa cura di G. G. Barbaglio e S.
Dianich, Ed. Paoline, Roma, 1979, pp1213-1233.e trasformazioni del’ambiente, naturale e socidkl|a liberta
umana sono a loro volta condizioni della misura deni attualmente disponibili o almeno possibiliaaliberta
medesima. Il progressdfatto che interessa la trasformazione di queste condidiella liberta».
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«ll bello consiste in una disposizione provvidatzigrazie alla quale la verita e la giustizia,
non ancora riconosciute, richiamano in silenziadatra attenzione. La bellezza € veramente, come
dice Platone, una incarnazione di Dio.

La bellezza del mondo non & distinta dalla regétémonde®>*

Per S. Weil c’e inoltre uno stato eccezionaleunla dimensione naturale, sebbene regolata
dal meccanismo di necessita al quale € ordinattelo universo, rivela la presenza “straordinaria”
di Dio, ed € il caso della santita: «C'é un soleacael quale sia legittimo parlare di volonta
particolare di Dio; ed e quando in un’anima sorge impulso particolare che rechi i segni
riconoscibili dei comandi divini. Ma allora si ttatdi Dio come fonte di ispirazion&”.

Se l'idea della realta creata secondo un ordivedalifa da sfondo al pensiero di entrambe le
filosofe, al contempo, si delineano diverse sfumetiguardo alla relazione tra realta creata daeal
soprannaturale, per cui E. Stein ritiene che iledive del mondo sia un passaggio dalla potenza
dell'essere finito all'atto della sua perfezioneaturale; S. Weil pensa che il divenire sia I'oedin
eterno cui ogni cosa va orientata perché si maatéeguilibrio inteso come giustizia originaria che
regge l'universo.

Nonostante le diverse prospettive riguardo alleloggia della creazione, entrambe le
pensatrici sviluppano l'idea che la conoscenza wntebba impegnarsi a riconoscere i segni della
presenza del soprannaturale comprovati dalle manrdinate attraverso cui la realta si dispiega.

Compito della scienza é rintracciare quest’orddné&o i limiti ad essa accessibili. Questo
obiettivo & chiaramente esplicitato da S. Weil gsteenza ha per oggetto lo studio e la ricostruzione
teorica dell’ordine del mondo in rapporto alla #uta mentale, psichica e fisica delluomo;
contrariamente alle ingenue illusioni di alcuniesdiati, né 'uso dei telescopi e dei microscogi, n
le piu astruse formule algebriche e nemmeno ibtdfidel principio di non contraddizione ci
permettono di uscire dai limiti di quella struttur@io, del resto, non & neppure desiderabile:
'oggetto della scienza e la presenza nell’'univetstia Sapienza di cui siamo i fratelli, la presenz
di Cristo nella materia che costituisce il mondd.

Anche secondo E. Stein la conoscenza della nattidenzia I'ordine causale contingente
che rivela un principio trascendente unitario: «liadura € un tutto unitario formato da unita fisiche
che si connettono vicendevolmente, di cui ognusatto I'influsso dell’altra, cioé si trova in una
connessione di processi causali, sorge e passadiecma sua propria rigida tipicita, si muove e
muta, per cui l'unita di questo processo servemodirare I'essere perdurante che vi € posto a
fondamente®’.

L’antropologia di entrambe, ispirata a nuove petBpe scientifiche, si propone dunque
secondo percorsi che abilitanoedperienza noetica ad una possibile “rappresentazione
significativa” della realta “ineffabile” perché rassta ai sensi e tuttavia radicata nelle profondita
dell'essere umano.

Nell'idea di unascienza nuovaspressa da entrambe, riverbera il monito di wnensa
protesa verso la verita che entrambe avevano apphasscuola di Agostino:

“Noli ire foras; in te ipsum redi; in interiore mne habitat veritas. Etsi tuam naturam
mutabilem inveneris, trascende et te ipsum. Sedentarcum te trascendis, ratiocinantem animam
te trascendere. ... llluc ergo tende, unde ipsum furagonis accenditur'¥e vera religiong (Non
cercare fuori ma in te stesso. Anche se trovi al®id natura sia mutevole, trascendi te stesso. Ma
ricordati, quando tu oltrepassi te stesso, di gadere la parte razionale della tua anima ... Tendi
verso quella luce da cui la ragione trae la su@’)uc

435 WEIL,Q IV, p. 371.

55 WEIL,La prima radice cit., p. 243.

65 WEIL,Attesa di Dio. Obbedire al tempRusconi, Milano 1998, p.129.
#7E. STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.88
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8 2 -La filosofia del reale di Edith Stein

«Se ogni ente significa per I'altro cio che da ptetezza e se ognuno e costruito secondo
una legge strutturale, che s’inserisce in un ordimgersale, si spiega che ogni ente éuito unico
e ordinato, cio@&na I'ente, le cui parti sono viste nelle unita dnse, in sé concluse.

L’essere un@ 'essere di questatto cui “prendono parte” tutte learti.

Bisogna anche ricordare che cosa si intende quiup® e perparti. Si puo in primo luogo
pensare alla natura come mondo della perceziorstbilene dell’esperienza e alle cose di cui essa
si compone. Ma poi si pensa subito alle compligaizio cuinatura (intesa piu nel senso moderno
che in quello medioevale)spirito si trovano: il mondo immediatamente accessibike @ércezioni
sensibili non si identificaimpliciter con il «xmondo reale», non € un tutto in sé comglusa forma
con il mondo spirituale un insieme reale; inoltrén-quanto comprensibile spiritualmente — € un
mondo per lo spirito e quindi unito ad esso in una unitaraaerso il rapportantenzionale Cio
nondimeno lentenon e esaurito nella natura e nel “mondo delloitspj se noi per mondo dello
spirito intendiamo solo gli spiriti finiti e le farazioni da loro prodotte. L'intero mondo creato ci
rimanda alle forme, eterne e non divenienti, diotgido che é creato, alle essenzialita o forme,pure
che noi abbiamo concepito come idee divine. Nelessere essenziale é ancorato ogni essere reale,
che e un divenire un venir meno. Sulla loro immobilita si fonda odegge e orientamento del
mondo creato che si trasforma continuamente. Lansolgeplicita, tuttavia, € unita ion Essere
divino, che si limita e si articola in esso comehatipo del mondo creato. In questo Uno,
fondamento ultimo non fondato, & racchiusa ognigiea dell’esseréss.

In questa intensa pericope € sintetizzata la M&sicosmica steiniana: la realta tutta, pur
essendo sottoposta al divenire, ha un fondamentologico e un paradigma ordinatore nelle
“forme eterne” poste dall’Ente creatore al qualendndo € unito, e nel quale la molteplicita del
reale é ricostituita in unita e pienezzalUbhb cosmico a cui la filosofa fa riferimento, e carido
assonanze platoniche passate al vaglio dell’onilagmista, fatto salvo cioe iprincipium
individuationis che non consente di leggere l'universalita comeege di specie e individui, ma
impone di riconoscere che ogni edt@ella pienezza del swjuid e partecipa dell’'universale non
solo quantitativamente, cioé come unita numerieasbcome parte che concorre alla totalita, ma
che tuttavia mantiene, di fronte ad essa, una sugucibilitd; concetto che in sintesi trova
esplicazione nell’espressione steinianaudita di sensoll dinamismo degli enti volti alla ricerca
del sensoée orientato verso il principio da cui e origindtdto cio che e in divenire e che, per
inferenza logica, non puo che essere eterno e iabitet All'interno del divenire cosmico, tutti i
componenti sono in una reciproca relazione, tatecpeogni ente significa per I'altro cio che da
completezzae la molteplicita degli enti € relazionata cdasisere eterno.

E evidente il rimando tra ontologia e metafisiciae E. Stein pone nell’elaborare la visione
dell’universo. Il microcosmo costituito dall’essetgnano trova la sua pienezza nella misura
dell’'armonia delle sue componenti corporeo-spitifiiamate altresi ad armonizzarsi con gli altri
enti creati, secondo un interscambio il cui equilibcontribuisce alla pienezza della totalita. Ne
risulta uninsieme realejl cui divenire, non casuale ma teleologicamewtgdato, trova origine e
compimento nell’Essere divino. Siamo di fronte, s visione dell’'universo che, afferma A. Ales
Bello, «si basa non su un fondamento oscuro, mansardine sempre presente che deriva dalla
creazione divina; infatti €ntelechiala forma vivente é ricevuta gia da qualcosa dnfato, benché
solo potenziale®®. Ora, proprio in quanto protesa versentelechiaja realta creata raggiunge la
sua pienezza nella misura in cui I'elemento potdazila materia, si armonizza con quello
spirituale. L'ordine dell’universo appare dunquemep un’unita organica vitalizzata, nella sua

Z8E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 359-360.
%9 A, ALES BELLO- F.ALFIERI — M. SHAHID (a cura diEdith Stein, Hedwig Conrad-Martius. Fenomenologia,
metafisica, scienz&;. Laterza, Bari 2010, p.16.
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totalita, dal respiro spirituale che, se costitotidella struttura della persona umana, per gradi
diversi, lo € anche della realta tutta.

A questo proposito € opportuno ricordare che EinStcepi con convinzione gli esiti degli
studi scientifici del’lamica biologa Hedwig Conrathrtius, appartenente anch’essa alla comunita
fenomenologica fondata da Husserl. A. Cordellieaffa che, secondo H. Conrad-Martius
«...l'intero sistema della vita sarebbe costituito id@ducibili correlazioni non solo al proprio
interno, ma anche con tutta una serie dei sotesisinorganici (mare, atmosfera, ecc.) che lo
sostengono permettendone la sussistenza. Se donggismo € cio che pud sussistere da solo,
siamo in presenza di un unico globale organismo.e ieteressante osservare che l'idea del mondo
come un unico essere vivente sia gia presenteemsigro di Platone.. %"

Lo scenario steiniano della realtd molteplice airatl'essere Eterno, non risponde a un
dualismomondo della natura-mondo dello spiritcé e presentato come dato dommatico acquisito
per deduzione analitica, poichédsere realenon corrisponde a uessere conclusodunque
oggettivabile. Lacomprensione spiritualeui E. Stein fa riferimento, rimanda alla elabioae di
una ben precisa gnoseologia che non si limita r@dlerca dei criteri del conoscere ma implica
I’ esperienzaconoscitiva, dato cheintenzionalita non e direzionata unilateralmente verso un
oggetto, ma € reciproco coinvolgimento tra enti ¢hignificano” reciprocamenteido che da
completezzaEvidentemente una tale filosofia del reale rideien’adeguata scienza del reale.

Edith Stein dedica il saggiBinfihrung in die Philosophialla descrizione della filosofia
come cammino sapienziale cui corrisponde quelldedalefinita conoscenzapirituale o pura,
riferita alla totalita, sottratta dunque a sepamizgnoseologiche che riflettono dualismi ontolagic

«Amore per la sapienza — questo € l'eros platgnictendere ad una conoscenza pura.
Tuttavia oggi non ci si pud accontentare di talénil|dgone. Da un lato essa coglie la filosofia solo
dal punto di vista soggettivo, come attivita peedene non come disciplina scientifica [...] In
verita, nel periodo in cui la parola & stata caiditosofia e scienza non erano concetti distiBti.
forse si potra conseguire la massima chiarezzsiguificato del filosofare se lo si delimita a paat
dal desiderio originario per il sapere, cosi comai@resenta prima di qualsiasi separazione e
scissione$™.

La filosofia alla quale risponde la ricerca di &ein non e interessata, come lo sono le
scienze positive, a esaminare gli oggetti nellaetisrone empirico-fattuale, bensi € volta a “posare
lo sguardo sulle cose, cosi come sono in se ste$a#e atteggiamento teoretico comporta che
«L’individuo conoscente esce dalla posizione seodadjuale si considera al centro del mondo e
vede se stesso come oggetto, come una parte deldtmoggettivo”. Rispetto agli altri oggetti,
pero, mette tra parentesi le sue caratteristiche daali dipende il significato che gli oggettirireo
per lui e con cio i limiti che gli impediscono digrdare liberamente il mondo degli oggéft»

In questa considerazione E. Stein sintetizza do\ro atteggiamento teoretico”, rispetto
all“atteggiamento ingenuo o naturale”, col qualeagre un nuovo corso della scientificita intesa
non comeosservazionelel mondo che cade sotto I'esperienza fattualeconae visione di esso in
guantorealta aventeun proprio essere e una propria essecha si rivela comaovitarispetto alla
guale, il soggetto che si apre a tale sguandoarra stupita Certamente lo stupore non va inteso
come presa d’atto estetica, ma come consapevoitizza In tal senso la conoscenza € sempre un
«portare a coscienza», un prendere atto in modeqgdaato, cioe responsabile; scrive E. Stein:

«Comprendere progressivamente, in maniera raapnalessi di effetto nella natura e con
cio costruire una base per determinare in anticgassibili eventi futuri e intervenire regolandéli
il compito originario delle scienze della natudadominio della natura fondato sulla conoscenza fa
si che 'uomo conservi le creature nel senso ogtotoinscritto in loro. La tecnica moderna, nella

20 A, CORDELLI, L'approccio fenomenologico di H.C. Martius alle saze della vitap. 355 in: A. ALES BELLO-
F.ALFIERI — M. SHAHID (a cura diEdith Stein, Hedwig Conrad-Martius. Fenomenologieetafisica, scienzes.
Laterza, Bari 2010.

21 e STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 36.

%2 |bidem.
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misura in cui vede il proprio compito nel sottoreettla natura al’'uomo e nel metterla al servizio

dei suoi desideri naturali, senza preoccuparspeesiero creatore e in contrasto stridente con esso
rappresenta una caduta radicale dal servizio @igimente ad essa prescritto. L'uomo e

responsabile di tutto cid che, nella natura, nocome dovrebbe essere; I'allontanamento della
natura dal progetto del creatore & a lui imputabife

Se la femonenologia di E. Stein si pone sulla delarealismo di Husserl, tuttavia in essa si
sviluppa sempre piu un’ispirazione che era rimasilp programmatica nel maestro. Secondo
quanto afferma Franzini, in Husserl troviamo ctieniomeni «come € in particolar modo evidente
in Idee 1, non sono affatto proiezioni di un io astrattondiecorrelati di un sistema cinestesico,
corporeo e intercorporeo in cui la cosalita € £madnte passivo di un fungere che ha sempre la
realta come suo referente e ha nel “come” di quegomento - e non nel metafisico “perché” o
nell'interrogazione sul “che cosa” - |a traccia @senziale del processo di cui & protagoni€ta

Nell'ultimo Husserl, l'interrogazione sulcome il soggetto coglie ifenomenisi carica
dell'urgenza dicomprendere il presentali dare cioéun sensaalla comprensione dei fenomeni,
poiché questo e il vero compito della filosofia:oifare la ragione latente all’auto-comprensione,
alla comprensione delle proprie possibilita e pgeroéndere evidente la possibilita, la vera
possibilita, di una metafisica — € questo 'unicodm per portare la metafisica, cioe la filosofia
universale, sulla via laboriosa della propria mazione. Solo cosi sara possibile decidere se
guesto telos che € innato nellumanita europeaadadiscita della filosofia greca, e che consiste
nella volonta di essere un’umanita fondata sultporee filosofica e sulla coscienza di non poterlo
essere che cosi. [...] Lumanitdénschentuinin generale € per essenza un essere uomini entro
organismi Menscheitepgenerativamente e socialmente connessi, e sefuun essere razionale
(animal rationalg, lo e soltanto se tutta la sua umanita e un’'uthamaizionale [...] La filosofia, la
scienza non sarebbero allora che il movimento iodella rivelazione della ragione universale,
“innata” come tale nel’'umanitd%. L'istanza programmatica che I'umanita tutta deweuisire,
secondo Husserl & dunque quella di una culturaayaltraverso la scienza e la filosofia, verso
'acquisizione del sutelos cioe del senso stesso della razionalita chevarga.

In E. Stein la ricerca di senso implicita nellatafisica non puo essere riservata alla sola
natura razionale dell’essere umano, ma va rivatteha alla dimensione spirituale. La realta é
pluridimensionale e la ragione che vuole conosceodia pud non tenerne conto. Il soggetto vive
nella intra-relazione tra la dimensione corporeaella psichica e quella spirituale, sicché la
correlazione ai fenomeni risponde al suo esserssist@ma non solo “cinestesico” ma altresi
pneumatico. Cio € comprovato dal fatto che l'intioomnessione, segnalata dalla fenomenologa, fra
dimensione spirituale e dimensione corporea nonfgata soltanto alla persona umana, ma a tutta
la realta, per cui anche la materiaindormata dallo spirito: «tutto cio che énateriale viene
costituito dallo spirito Questo non vuole dire soltanto che tutto il momnaateriale viene creato
dallo Spirito divino, ma che ogni prodotto matezi& riempito dispirito. Ogni cosa porta in sé la
sua forma, formata dal di dentro, se &€ una cosaalat oppure in quanto opera umana formata dal
di fuori e che per questa sua forma & resa suppotto senso%°.

A partire da tale precisa connotazione metafidelia sua fase piu matura, la fenomenologia
steiniana si propone comecienza dellarealta unitaria scienza secondo la visione
d’interconnessione dell’intero universo la cui caensione ¢ il preciso compito della filosofia che
concorre cosi, secondo l'auspicio che era gia stapresso da Husserl, alla realizzazione di una
“umanita autentica”: «In fondo la ragionaiga, la coscienza € una e indivisa e tutte le sueidanz
concorrono alla ricchezza della vita. Cogliere quega e cogliere le diverse funzioni a partire da

23E STEIN,Natura, Persona, Mistigecit., pp. 86-87.

24 E. FRANZINI, Introduzionea: E. HUSSERL|dee per una fenomenologia pura e per una filostsfromenologica
Einaudi (1965) 2002, Torino, p. XLV.

25E HUSSERLLa crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalecit., p.44.

6 E STEIN,Essere finito, essere eterrit., p. 399.



88

guest’'unita € compito della filosofia e non si égeglienamente alcuna funzione singola finché non
si prende in considerazione la sua connessiondecaitre[...] C'é un fine per il quale tutte le
ricerche filosofiche particolari lavorano e percii raggiungimento concorrone@omprendere il
mondo»*®’.

La ricerca della fenomenologa ruota dunque int@ngrogramma di uneomprensionelel
mondo cui si pervienattraversoil rapporto intenzionalecol mondo. Una tale comprensione
equivale alla visione della realta fondata su utdlmgia in prospettiva metafisica in base alla luce
della si chiarisce in che senso tutto é ricondieidil’'Uno, etutte le cose create hanno consistenza
e connessione nel LogosLa nostra esperienza ci mostra le cose come umisé concluse e
separate le une dalle altre, tuttavia in relazidnesciproca dipendenza, che ci inducono a pensare
ad un nesso causale universale di tutte le coseqisto nesso causale sembra qualcosa di
puramente esteriore. Se esaminiamo la strutturandeldo materiale, ci accorgiamo che essa é
fondata nell’essenza delle cose, e dei nessi dansali tutte le cose possono entrare; d’altraear
sono i nessi causali a rivelarci qualche cosa ekdEnza. Entrambi questi aspetti tuttavia ci
dimostrano che I'essenza € qualcosa di piu profatelonessi causali. Cid significa che il nesso
causale universaleon equivale ancora a un nessignificante Del complesso di tutti gli enti fa
parte anche molto di “non attuale—reale”: i numierifigure geometriche, i concetti, ecc, che sono
tutti compresi nell’'unita delLlogos Il nesso che unisce il “tutto” nélogos si deve pensare come
I'unita di unatotalita significantg(Sinn- Ganzp?*®®,

E. Stein fa suo il metodo fenomenologico di Hulssbe nel corso dei suoi studi applica
tenendo fermo che I'obiettivo € quello di leggeredalta coméotalita significante.

I metodo fenomenologico consiste nell’analisi di quanto sistna, del sucsignificato
essenzialeui si perviene dopo aver messo tra parentesolspettiva dell’atteggiamento “ingenuo”
e “naturale” con il quale cogliamo i nessi causigila contingenza materiale. Operata in tal modo
'epoché la descrizione fenomenologica procede verso usiane del mondo cui I'essere umano
perviene grazie alla sua propria capacita intuitii@ supera lo sguardo delle scienze positive le
guali «si fermano agli oggetti cosi come si trovamel mondo, cercando di esaminarne le
caratteristiche di fattd®".

Posta la distinzione husserliana dtgeggiamento naturalper cui «gli interessi pratici sono
rivolti prevalentemente a cio che cade nell’orizeovisivo del soggettq e atteggiamento teoretico
che & mosso dall'interesse per «lI'essere delle stesse, ne deriva per la filosofia il ruolo di
presupposto fondante delle singole scienze comfesilzn, la psicologia, la storia e di tutta la
costruzione culturale che da esse risulta. Le geigrositive si muovono nel mondo dei fatti e la
Stein ha ben presente il monito del maestro Hussgulardo al rischio e ai limiti che esse
comportano: «Le mere scienze dei fatti descrivoeo momini di fatte®’. La filosofia, secondo il
“nuovo” atteggiamento “noematico”, invece va allaidella considerazione fattuale e accidentale
con la quale le scienze positive si interessandadeispecifici oggetti, in quanto «L’oggetto non &
soltanto quello che si trova in questo o in qualcostanza, non ha soltanto caratteristiche
accidentali, ma possiede ancheassenzaqualita che ad esso competareressariameni® senza
le quali non potrebbe essere. Questa essenzacdesk il loroessere autentigdl loro 6vlog 6v
(come lo ha definito Platone) & cid a cui ha mitatblosofia»*’*

Questa concezione della filosofia intesa come logia, esclude che sia da intendere
dualisticamente la scienza dell'essenza dalla zaieempirica, poiché la prima costituisce il
presupposto dell’altra e in tal senso essa & «git&utima™?’% In nome dell’unita del reale, la
filosofia “ingloba” la ricerca di senso che e diase delle singole scienze.

%7E . STEIN,Introduzione alla filosofiaCitta Nuova, Roma, 1998, p.43

28 E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 152.

29 ESTEIN,Introduzione alla filosofiaRoma, Cittd Nuova, 1998, p. 38.

2O HUSSERL]a crisi delle scienze europee e la fenomenolagiscendentalgcit., p.35
2L STEIN,Introduzione alla filosofiaCitta Nuova, Roma1998, p.38.

22 |vi, p. 44.
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Con un taglio che richiama la visione epistemalagili Pascal’® E. Stein afferma che la
scienza empirica non vive di esclusiva oggettivagidattuale, infatti, nel suo stesso costituirsi,
«accetta i presupposti, con i quali lavora, datiegsenza, alla quale si collega con la sua ricegca,
precisamente in modo che questi presupposti sotxhitesi nell’esperienza, senza poter essere
giustificati da essa e senza essere sottoposth @same.?’* A tal proposito la Stein prende come
esempio il principio secondo cui la natura e orgaatia secondo nessi causali, che € un assioma che
la scienza non e in grado di dimostrare, nonostlagsere umano ingenuo” ne faccia continua
esperienza. Data I'impossibilita per la scienza ieo® di dare giustificazione dei suoi stessi
presupposti e considerato che la dimensione esg@&le inchioda la conoscenza al dubbio, la
scienza empirica risulta priva di certezze assoladilosofia invece ricerca la «certezassoluta
e dunque deve necessariamente porsi oltre I'esariattuale A tale scopo, posta la “messa tra
parentesi” delle conoscenze riferite alla espedesensibile, non resta che I'ambito deltescienza
Sembra non possa che riproporsi, come principiocuiedificare la certezza della conoscenza, |l
soggetto che cogitante, ma rispetto al cartesiameda fenomenologia guadagna la via della
comprensione attraverso vissuto fenomenico«Se quindi la filosofia deve essere un ambito di
conoscenza indubitabile, allora non si devono meetfigori gioco soltanto i risultati delle scienze
singole, ma bisogna “mettere tra parentesi” anatte tid che si sa sulla base dell’esperienza. Che
cosa rimane, pero, se accantoniamo tutto cio cleerdtario siamo abituati a pensare come nostro
patrimonio conoscitivo? Gia Descartes nella suaofanriflessione sul dubbio, alla quale ci siamo
appena riallacciati, ha visto che se anche posstmiare di tutto cio che ci insegna I'esperieaza
la scienza, rimane tuttavia una sola cosa comduesndubitabile: ildubbio stessdE non rimane
soltanto il dubbio, ma anche la percezione la tigndibilita € stata messa in dubbio, in quanto
conoscenza del soggetto dubitante, e quindi regta wssuto in generale, tutto I'ambito della
coscienza

Descartes ha solo aperto la strada a questo cdmpdagine senza fare, in seguito, un uso
piu ampio della sua scoperta fondamentale. Soltdosserl ha messo in evidenza che si tratta di un
vasto settore di ricerca e di un campo di una geigrarticolare®”>.

La fenomenologia si confronta con la riorganizeaei della scienza avviata dal
razionalismo cartesiano il quale ha costituito pigdra miliare che segna la nascita della modernita
e tuttavia ha anche comportato una separazione ellta, sulla base di un modello di chiarezza e
di ordine che tuttavia tralascia la visione d’imsee e trascura la dimensione complessa
d’interconnessione riducendo a processo meccapowisit divenire e giungendo a una
semplificazione del mondo della vita.

Il dualismo ontologico cartesiano ha segnato ldtuca occidentale condizionando
'atteggiamento delle scienze moderne che si soasate sulla disgiunzione del soggetto
dall'oggetto, del pensiero dalla realta fisica,tésa”, la cui conoscenza pretende di corrispondere
alla ‘“realta” oggettiva, ponendo cosi conseguengmreadiche sul piano metodologico,
epistemologico e logico: non e possibile accedkaevarita se non ricorrendo alla metafisica come
garanzia per la validita della conoscenza umanantio cosi per attribuire radici metafisiche alla
scienza, e cadendo nella contraddizione rispetfwiatipio di autonomia della ragione, posto da
Cartesio stesso, come fondamentale istanza detlerca scientifica. Tali conseguenze si
ripercuotono anche sul piano antropologico perchésontraddizione con Cartesio, da un lato
inducono a sfiduciare l'autonomia del soggetto pates (scetticismo) e, dall’altro ad esaltare
'onnipotenza attribuita alla ragione umana corcémseguente pretesa di dominio gestionale nei
confronti della natura (positivismo).

273 Gia Pascal aveva sostenuto che la ragione nonspigare la certezza dei principi primi la cui t&enion si
dimostra, pur essend®iu salda di qualunque altra che sia data dai n@gjionament:. Cfr.: B. PASCAL,Pensier]
178 (282), a cura di M. Di Matteo, Conte Editorgpli 1989.

27 E_STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.44.

2Mbidem, p.45.
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La coscienza intenzionalehe presiede alla scienza fenomenologica, non elguial
soggetto razionale che analizza il mondo, comel’mercogitante di Descartes, ma attiene alla
soggettivita intesa comdssuto(noesi$ e all’oggetto loema inteso come costituzione essenziale
del vissuto. Il metodo fenomenologico cessa di ictamare il mondo dell’esperienza naturale,
mondo che non viene negato ma viene assunto comelato del vissutoLa fenomenologia € la
scienza che studia la relazione tra i fenomeni stiiyg del “vissuto puro” (gli stati dell'individuo
umano, non in riferimento alla sua dimensione gsgioa, ma in quant® puro, soggetto vivente)

e il mondo come contenuto del vissatmlibile per séLa fenomenologia € dunquedeaienza delle

forme della coscienzatudia il rapporto tra laoscienzae i suoioggetti tra gli atti percettivi della

coscienzgpercezione, volonta, conoscenza, .... )radhdo percepital contenuto del vissuto dato
dall'intuizione delle essenze (il percepito, il wtm, il conosciuto).

La fenomenologia si offre come metodo finalizzatohiarire il mondo, dunque presuppone
la considerazione della realta del mondo esistéméologia) e dei criteri per conoscerlo (teoria
della conoscenza); c’@ dunque una «relazione m@mipre una comunione inscindibifé3 tra
I'ontologia e la critica della ragione, che ha copnesupposto la relazione tra I'intenzionalita aell
coscienza che si volge agli oggetti e I'essereceadente degli oggetti. La fenomenologia non é
altro che una riflessione sidhigmarappresentato dal rapporto vita di coscienza -doaggettivo.

La scientificita della fenomenologia consiste nailan descrizione del fenomeno oggettivo, ma
nella descrizione del vissuto fenomenico, piu m&tiente nella descrizione della «oggettualita che
riguarda il vissuto»; in questi terminfatteggiamento fenomenologicoonsegue laconoscenza
assoluta in quanto ha come ambito WNissuto fenomenicahe consta dell'inscindibile co-
appartenenza tra gualcosa di percepite la percezione. Ora, tale indagine desutinon puo che
contemplardenomeni cioé oggetti percepiti da soggetti che percepiscaioé ancora la relazione
tra coscienzae mondo L’avvertenza che a questo punto bisogna sottatenecomeproprium
dell'approccio fenomenologico € che la comprensiaitena del mondo non €& accessibile in
termini di conoscenza oggettuale ma in modo intojtirrazionale «Indichiamo come ifrazionale

cio che é coglibile in modo intuitivo, ma sottrattba conoscenza. Tuttavia, se indaghiamo piu da
vicino, si mostra che non solo la materia e cadedla cifra dellirrazionalita. La razionalita
consiste nell'ordinare la materia in forme geneeala conoscenza consiste nella penetrazione e
nello scoprimento di questa struttura mediant@dgone. Tuttavia, le forme stesse, le categorie, ch
rendono possibile la conoscenza ed i suoi oggedti,si possono penetrare ulteriormente, piuttosto
debbono essere accettate semplicemente come laianétetuizione categoriale”, il cogliere le
forme ultime dell’essere, ha, come l'intuizione sbile, il carattere dell’irrazionale. In tal modo
giungiamo al risultato che [lirrazionale appartieale condizioni che rendono possibile la
conoscenza — espresso in modo paradossale: appaali®videnza il fatto che la razionalita sia
fondata nell'irrazionalitd%”.

Non e guesta la sede nella quale poter seguieaartnente lo studio che E. Stein conduce
intorno al tema del rapporto tra ontologia e tededa conoscenza la cui problematizzazione, come
fin qui emerge, prelude ad ufipsofia nuovache intende proporsi conseienza della realtanella
sua irriducibile totalita ordinata di materia erggpi ma € tuttavia necessario evidenziare in sinte
che cosa consiste la sua peculiarita.

I metodo fenomenologico seguito da E. Stein vauma direzione che sovrasta le
incongruenze e dunque i limiti della ragione engoiiattuale, indicando un suo piano ulteriore alla
luce di una teoria della conoscenza intesa cooseienzalei vissutiche contraddistingue sempre,
universalmente la relazione tra il soggetto fenomeniverso i quali si dirige. Tale modalita di
appercezione degli oggetti presuppone la loroagadttal senso la verita intesa come «adeguazione
del sapere con il suo oggetté®eé I'esito dell'essere orientati verso I'oggettmténzionalitd)
partecipandoa esso conoscitivamente.

2% vi, p. 41.
277 vi, pp. 140-141.
2’8 Cfr.: E. STEIN,Essere finito, essere eterrit., pp. 322-336.
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Le categorie trascendentali, o specificazioni dahcetto di enteuno verobuono bello,
vengono riferite da E. Stein alla modalita dinamiela manifestazione dell’essere: I'attivita
conoscitiva, propria di un soggetto spirituale,im@sa, superando il riduttivismo del «separare e
unire», come adeguatio entis I'essere, nel suo manifestarsi secondo le detexzioni
trascendentali, trova la sua collocazione nellalitat di cui & parte, in modo funzionale alla
perfezione della stessa totalita, secondo l'ordmeeessario posto dallo “spirito ordinante”. |
trascendentali manifestano I'ente nelle sue padumeque rivelano il significato dell'essere stesso,
ma, precisa la filosofa, «flenso piendell’essere, tuttavia € di piu della totalita tfaiscendentali,
poiché I'ente, ch&, non é la forma vuota dell’ente, ma I'ente nellang@zza del suquid. In verita
anche la forma vuot& ma solo in quanto partecipa all'essere del tuttee aiuta a costruire.
L’essere € uno, e tutto cio che vi &, vi partecipsuio senso pieno corrisponde alla pienezza wi og
essere. Quando parliamo di essere intendiamodu#ata pienezza. Ma uno spirito finito non puo
cogliere questa pienezza nell’'unita di una rappregéone compiuta. Questo € il compito infinito
del nostro conoscesé’”.

E. Stein, come abbiamo visto nel precedente dapifmarte dalla premessa del realismo
tomista che la studiosa espone citandDal Veritate(q. 21, a. 1): «Ogni relazione e puramente
pensata ...., in virtu di questo rapporto qualcosa kelazione senza dipendere dall’elemento col
guale e in rapporto, ma non l'inverso: per queateelazione tra la scienza e il suo oggetto € reale
ma la relazione dell’'oggetto con la scienza e pams&econdo la concezione tomista, ripresa da E.
Stein, la conoscenza dell’oggetto non aggiungeanallfente in quanto la realta di un oggetto e
indipendente dall’essere conosciuto o meno. Ndiqudare rapporto che la scienza stabilisce con
'oggetto si rivela il senso della scienza, il spod, per cui l'attivita conoscitiva implica, come “un
coinvolgimento nell'oggetto”, una partecipazionesabessereche la Stein spiega cosi: «il rapporto
all'oggetto permette ajuid della scienza di costituirsi ed e la condizioné si® essere reale (il
sapere come potenza dell'intelletto, come faco#®ahima, per mezzo di un oggetto diventa in
atto, cioé un’azione spirituale viva)». La fenomlega precisa che si tratta di una relazioeale
come sono reali le cose, gli uomini, gli avveninnerse per relazione all'oggetto intendiamo
I'orientarsi — immanente al sapere — verso il sggetto: I' “intendere” 'oggetto$° In questo
specifico modo di intendere intenzionalita I'apertura con cui la soggettivita si rapporta
all’oggetto, consiste la portata innovativa dedadmenologia che si propone cowega scienza

Alla luce di queste considerazioni, la possihiliidnteresse antropologico, che daienza
abbia per oggetto la soggettivita € posta a comdéziche si superi lintrinseca tendenza della
ricerca razionale a distinguere gli elementi chedatituiscono, natura e spirito, oggettivandoli,
riducendo cioé la loro realta alla dimensione sp#zimporale. La scienza fenomenologica di E.
Stein si pone come ulteriore possibilita conosaitiispetto a tale operazione quantificante che
esclude l'originaria qualita sostanziale costitatiell'individualita dell'essere umano, anteriore a
gualsiasi determinazione spazio-temporale che eécanaccidentale rispetto alla sua sostanzialita:
«In contrasto con ci0, c'é una determinazione uelividualita completamente diversa. Si puo
stabilire chiaramente una personalita come indalithu spirituale, indipendentemente dai suoi
punti spaziali e temporali, dall’altro lato, nompeéssibile determinarla attraverso i punti dellozépa
e del tempo. Se abbiamo colto I'individualita daupersona, allora la ritroveremo in qualsiasi altro
luogo e in ogni altro tempd%. Sebbene, spiga la filosofa, le leggi spazio-terapsiano valide per
la determinazione del corpo vivente, la stessa nosavale per la personalita la quale non coincide
con esso, in quanto comprende la componente s&itthe non si pud ricondurre a dimensioni
fenomeniche; si pensi infatti ai casi di esseri nima cui condizione psico-fisica non esprime la
loro individualita personale perché privi della aejpa di intendere e dunque non e attraversoal lor
comportamento che si puo risalire alla determinazidella loro personalita individuale, la quale,

2E_STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 358.
20 |pidem, p.322.
#BlE STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 256.
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sebbene si dia attraverso un corpo, tuttavia nolerifica con esso; dunque l'individualita della
persona non si puo definire attraverso generaliamazome quelle che si possono riferire a oggetti
aventi forme comuni determinabili scientificamente:

«La scienza della natura non si interessa deiViddalita dei suoi oggetti, percheé
l'individualita del suo ambito e coglibile, e loséltanto in questo modo, come punto di intersezione
delle leggi generali. Se si deve dar vita ad unanga degli individui spirituali, allora qui
lindividualitd deve significare qualcosa di diversche nella scienza della natura: non
semplicemente una singolaritd numerica, piuttosto stato qualitativo proprio. E tale stato deve
essere coglibile in sé%.

L’individualita della persona sfugge alla poskididi farne un oggetto scientifico perché
essa, sebbene rappresenti un’unita tra altre, ngenéralizzabile, in quanto, pur occupando una
collocazione quantitativa spazio-temporale, possiada dimensione qualitativa che tuttavia va
oltre ogni possibile determinazione e costituisesskere umano comenicumirriducibile. Per tale
motivo, la filosofa, riecheggiando le parole di Tmaso d’Aquino, giunge ad affermare:
«lindividualitd non si pud esprimere, e qualcosaulfimo che puo essere soltanto intuito ed
espresso con un nome propfio»

Secondo 'antropologia di E. Stein, la persona e@ssere vivente € mossa alla vita da un
nucleq da unprimum movenshe ne consente il processo di sviluppo nel gsialeanifesta ldorza
vitale, «una qualita reale persistemten centro dal quale dipartono tutte le attiviédl’drganismo e
della vita psichica e spirituale.

«In ogni essere vivente c’é — a differenza depicorateriali — umucleoo uncentroche é
'autentico primum movenscio da cui, da ultimo, prende il suo avvio il nmaento proprio. Tale
nucleo € cio per cui si puo dire in senso streli® lessere viventevive”, mentre per il corpo che
ad esso appartiene vale soltanto il fatto che ‘inato”. La “vita” si esprime nel fatto che il
«nucleo» si autodetermina, questo si verifica a¢ofalita dell’essere vivent&s,

Mentre lo psichico & «l'io reale, le sue qualita e i suoi statik’ambito della realta
trascendente, che si manifesta nei vissuti e neiecoti del vissute®®, & un “fondo misterioso”.
Questo nucleo e I'anim&Seele, il luogo imponderabile della persona, nel qualedica ilvissutq
inteso come il vivere stesso. L’autrice infattir pedicare I'anima, privilegia il termine «vita
piuttosto che quello aristotelico di «forsndel corpo materiale. Questo a conferma della @ttisp
dinamica della sua analisi, secondo cui il moviroeritale si verifica come processo formativo che
'anima compie intorno alla materia.

Nell’ambito della natura, in tutti gli esseri vivt animali e vegetali, c’é una forza operante,
I'animg che struttura la realta materiale che dunqueseiaena forma. Cid comprova la struttura
organica, unitaria della realtd umana che non ptasscuna scissione dualistica tra sfera nat@ale
sfera spirituale; piuttosto materia e spirito sdadntendersi in una relazione dinamica di contanui
e corrispondenza tra la interna e quella estetiad@viduo, che costituisce il flusso vitale:

«l vissuti prendono il loro movimento dalla sfetitale e dipendono dalle modificazioni di
volta in volta presenti in essa. Evidentemente fguéssoltanto il contrario del fatto che i vissuti
consumano la sfera vitale in modo sensibile e cpsr, parte loro, provocano in essa una
trasformazione. Qualsiasi vissuto, e percid anchetato reale che lo manifesta, costa un certo
dispendio di forza vitale; di essa si nutre e, coeducendola, deve anche dimostrare la sua
condizione modificata: & capace, per esempio, dvgmare un passaggio dalla freschezza alla
stanchezza. Qui, infatti, abbiamo una sorta direegione, che perd non rappresenta niente di
nuovo rispetto ad altri rapporti causali. Se unlapaotolando, urta contro un’altra e trasmette ad
essa il movimento, allora essa stessa, con I'peoge parte della violenza che aveva esercitato e

22 STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p. 267.
283 |\ ,i
Ivi.

24ESTEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.164
#5E STEIN,Psicologia e scienze dello spirito. Contributi pera fondazione filosoficait., pp.57-58
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frena il proprio movimento. Piu in generale, laddowyn accadimento ne provoca un altro, si
sprigiona un «volume di energi@ I'elemento che provoca l'effetto ci rimette swbre di quello
che lo subisce. Si tratta di una bilateralita chgrapria di tutti gli accadimenti causali. Nel nast
caso, per esempio, il suo effetto € un aumenta detza vitale da parte dell’accadimento causante,
un aumento della tensione del vivere, e dunqueo d#lito psichico che in esso si manifesta. Il
maggiore sforzo del vivere causa, da parte sua,diménuzione della forza vitale: in questo
consiste la retroazione. Contemporaneamente ric@rse in cio la causa di altri accadimenti: il
fatto che la forza vitale subisca una diminuzioomporta una riduzione del grado di tensione del
nuovo vivere. L'accadere psichico causale nel samptesso pud essere colto come un volume di
forza vitale nel vivere attuale e come un dispemiiforza vitale che si consuma nel vivere attuale.
In questo caso la forza vitale e le sue modifiaaizaxcupano un posto veramente singolare nella
costituzione della psiché®®.

A sintesi conclusiva di quanto ho certo di metterduce relativamente alla visione della
realta rintracciabile nella filosofia di E. Steipropongo le parole che A. Ales Bello riferisce
all'opera della fenomenologa:

«Siamo qui di fronte alla piu fedele delineazialed’'indagine fenomenologica che si lascia
guidare dalle cose, quindi dall’'oggetto piuttoste dalle teorie e quindi sostituisce I'analisi alla
deduzione. Si tratta di una critica fondamentale strutture del pensiero occidentale, per lo meno
come si e concretizzato nell'indagine scientificaedle filosofie che “muovono dall’alto”, critica
iniziata in questo settore specifico certamenteHdaserl, ma continuata da Edith Stein in una
direzione in cui, piu fortemente di quanto accadaipmaestro, non si scinde analisi, intuizione,
ricerca essenziale. Cid conduce ad una lettura dellta che la coglie nella sua totalita, ma la
totalita non € un cerchio che chiude tutto, indiniddo un punto di forza unitario, che potrebbe
essere la storia, I'economia, la ragione, I'incémsma € una totalita che si delinea per espansione
in una duplice direzione di approfondimento e pesgivo sondaggio dalla parte, analizzata sempre
piu accuratamente, che puo essere costituita dallaa, dall’essere umano, sia come individuo che
come comunita, al tutto che essa rivela in se @tesscui rimanda per poter essere compresa.

Nella serie di rimandi nulla & esaurito e concluBolteriorita alla quale allude ogni
momento non puod essere preventivamente teorizzatasi tratta di padroneggiare con il pensiero,
per afferrare e chiudere, ma di seguire con pazigogrca le vie che conducono lontano. Questo é
il nuovo modo di procedere, che ha lasciato un'onpa alla ricerca filosofica del Novecento
proprio grazie alla presenza dell’indagine fenonhegioa, alla quale Edith Stein ha dato un valido
contributo raggiungendo risultati originafi®’

8 3- La “scienza nuova” di Simone Weill

«Questo universo sensibile nel quale siamo immeesi ha una realta distinta dalla
necessita; e la necessita € una combinazione plbr@ghe svaniscono quando non siano sorretti da
un’attenzione elevata e pura. Quest'universo ch&acintorno € pensiero materialmente presente
alla nostra carne.

La scienza, nei suoi differenti rami, afferra atgrso tutti i fenomeni rapporti matematici o
analoghi ai rapporti matematici. La matematicargteguesto linguaggio a due fini, e la stoffa di
cui e tessuto l'ordine del mondo. Ogni fenomeno r&a umodificazione nella distribuzione

#6E STEIN Psicologia e scienze dello spirito. Contribut pma fondazione filosofigait., pp. 60-61.
27 A ALES BELLO, Edith Stein. La passione per la veritdizioni Messaggero, Padova, 2003, pp.42-43.
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dell’energia. Ma ci sono vari tipi di energia, dispi in ordine gerarchico. [...] quindi non solo la
matematica, ma tutta la scienza, senza che nempmmiamo ad accorgercene, € uno specchio
simbolico delle verita soprannaturali.

La moderna psicologia vorrebbe rendere scientificstudio dell’anima [... ] bisognerebbe
introdurvi la nozione di limite, e porre come piio che nella parte terrestre dell’anima tutto e
finito, limitato, suscettibile di esaurirsi. E fiinaente bisognerebbe introdurvi la nozione di ergergi
affermando che i fenomeni psichici, come quellicfissono modificazioni nella distribuzione e
nella qualita dell'energia e sono determinati delggi dell’energetice®.

In questa citazione tratta dall’ultima opera di \8eil, si possono individuare i centri
tematici ai quali la filosofa fa riferimento pergmorre un nuovo paradigma di scienza sul quale
riedificare la cultura della Francia e dell’Eurdpacui radici, gia in ombra, erano rimaste soffecat
sotto le macerie dei disastri bellici.

Secondo S. Weft* la scienza, precisamente la scienza moderna, aaitoril suo oggetto proprio,
per indirizzarsi al mero materialismo, dopo aveasito lo spirito della scienza greca che la forza
dei romani abbatté e che solo nel Rinascimentopear@oté riemergere, senza che tuttavia vi si
manifestasse piu lo spirito religioso, anzi con sampre crescente opposizione tra cristianesimo e
scienza.

Bisogna risalire, sostiene la filosofa, alla szeewlell'antica Grecia per ritrovare I'autentica
fondazione della scienza, a partire dal rigore oh@tigico della perfetta chiarezza che si fondeva
con lo spirito religioso costituendo la ricerca dehe.

| greci intuirono che la matematica e per analamiamagine dellinfinitizzazione di cio che
e finito, di cui 'uomo ha facolta nella misuracdni si “aggancia” agli elementi di mediazione che
lo mettono in contatto con linfinito. Di tale caito si pud avere esperienza solo nella
contemplazione incondizionata, pura, delle relazioateriali secondo I'ordine terreno: «Dio ha
dato alle sue creature finite questo potere dptdare se stesse nell'infinito. La matematica ne e
l'immagine»*®°.

Si tratta di una possibilitd dell’essere umandashbse dell'idea che nell'ordine del creato
tutto é interconnesso, secondo quanto la sapienaaay trasversale ai tempi e ai luoghi, ha sempre
contemplatoTrasportareil finito sul piano dell'infinito € un’operazionesale che coinvolge tutti i
piani della realta e che non rimanda, come abbiansto precedentemente, a dimensioni
escatologiche, ma attiene all’esistenza attual®Vél descrive questo fenomeno di infinitizzazione
facendo riferimento a Platone, ma la sua interpret& non si arresta al platonismo perché i piani
che nella visione platonica, la quale assegna aitareterna solo al mondo ideale, restano separati,
in quella weiliana, contaminata anche di spinozissomo entrambi piani reali. Certamente neanche
lo spinozismo é l'ultima lente con cui S. Weil legidy problema, perché vi introduce ulteriormente
la prospettiva cristiana, poiché l'energia che nmudlvtutto € quella dello Spirito divino che
nell’azione di Cristo ci ha consegnato I'archetgh@uesta connessione del piano materiale al piano
soprannaturale. Ecco un passo pregnante ai fida dmimprensione di questo fenomeno che
potremmo chiamare fisica della trasmutazione:

« ... &€ Vdotog kai mvevpatog [Giovanni 3, 5] — a partire da (composizione) —litda
vegetale, sintesi dell'acqua e dell’energia ignebsle mediante la virtu clorofilliana, entra iain
e diventa sangue (Timeo). Gli Ebrei pensavano lcbanigue € la vita. Noi dobbiamo scomporre la
sintesi, scomporre la vita in noi, morire, ridiver® acqua. L'energia soprannaturale si combina
allora con quest'acqua mediante la virtu cloraitia della grazia per costituire una vita
soprannaturalés®.

S. Weil convinta dell’ineludibile rimando tra ftsi e metafisica, richiama continuamente la
premessa fondamentale al suo programma di rifordageienza: fare chiarezza tra le relazioni che

285 WEIL,La prima radice Edizioni di Comunita, Milano, 1980, p.251-252
289 per |o sviluppo di questo tema cfr: S: WELa prima radice cit., pp.210-225
2905 WEIL,Q IV, p.178.

2915 WEIL,Q I, p. 385.
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intercorrono tra i differentipiani materiale e soprannaturale, individuandone gli el@mdi
mediazione «L’essenza delle cose create e di essere degtimediari. Esse sono intermediari le
une verso le altre, senza fine. Esse sono inteaniegérso Dio. Sperimentarli nella conoscenza,
nell’'amore e nell’azions°

Si tratta di un’istanza che ripropone l'unita delpere filosofico-scientifico, secondo il
modello dell’antica Grecia, nella consapevoleza#tavia, degli sviluppi da allora registrati dalla
scienza. Questo suo progetto presuppone l'analtsiigorogressi scientifici che la filosofa terda
fare a partire dalla stesura di uBtoria della scienza grec&® sulla base delle sue notevoli
competenze scientifiche, matematiche e fisiche ecoimicorda Castellana:

«La profonda conoscenza del mondo e del pensilsofico-scientifico greco, gli studi
fatti al’Ecole Normale Supérieure dove L. Brunsicigvteneva corsi di storia e di filosofia della
matematica, i continui rapporti con il fratello Arégd matematico e uno dei fondatori della scuola di
N. Bourbaki, la partecipazione assidua ai primoimtcd in casa Weil di quelli che daranno vita al
movimento bourbakista, e soprattutto la grande soemza dei grandi dibattiti sui mutamenti
scientifici presente in maniera preponderante nalléura filosofica francese, a cominciare dalla
fondazione della rivista nel 1893 “Reveu de Métagiqye et de Morale”, sulla figura di Henri
Poicaré, sulle vicende del movimento convenziotales dellacritique des science set de la
nouvelle philosophi€Rey, Meyerson, Le Roy, Brunschvicg) costituiscanplafond culturale su
cui si innestano le riflessioni epistemologiche limee sulla scienza e sulla matematica nel suo
rapporto con la realt&>*

Le conoscenze scientifiche di S. Weil erano talicdnsentirle di fondare la sua intuizione
filosofica di origine platonica, dell’'unita dell'ssre e del conoscere, su una ermeneutica della
scienza alla luce delle innovazioni epistemicheonhbtte sul finire dell’Ottocento. A volte certeesu
considerazioni epistemologiche risultano ardité agthi degli scienziati®, tuttavia la forza delle
sue argomentazioni costituisce uno straordinarmdrdmto al tema attuale del confronto tra scienza
e filosofia.

S. Weil, come E. Stein, aspira a rifondare larszaesu basi ontologiche e a ricondurre la
conoscenza su un orizzonte di connessione tra pieteriale e piano spirituale, entrambi rivelativi
della trascendenza divina.

Come piu volte ribadito, c’e in Simone Weil, coineE. Stein, la piena convinzione che la
realta sia un organismo vivente cui parti non sono separate ma correlate arraoreate
all'interno di un sistema unitario complesso, per liazione del singolo ricade sul tutto. Per S.
Weil avere la consapevolezza di quest’ordine usaler equivale alla percezione interiore
dell'esistenzareale di cio che e altro da me e dunque alla misura dpaoasabilita che tale
consapevolezza comporta: «Le mie azioni aumentagionmuiscono lo spessore del velo che mi
separa dall’universo e dagli altri. Come i gesti cguali maneggio uno strumento. Tradurre in atti,
appena se ne presenta l'occasione, il piu sovesdsilfile, (ma con dei limiti) quei barlumi che
giungono allo spirito dell'esistenza reale del moedlegli uomini$™.

Scrive S. Well nel saggio “Sul fondamento di unasza nuova”:

«Qualunque parte, qualunque aspetto della natuwlalla vita umana venga studiato, la
comprensione e legata alla nozione di equilibridinaiti in rapporto a questo equilibrio, di rapior
di compensazione che leghino le successive roteitfequilibrio»°".

2923 WEIL, Ql, p.194.

293 Cfr: Abbozzo di una storia della scienza greicaLa Grecia e le intuizioni pre-cristianeit., pp. 213-219.

294 M.CASTELLANA, Matematica ed epistemologidn .P. DI NICOLA-A.DANESE (a cura di)Persona e
impersonale. La questione antropologica in Simomed VWRubbettino, Soveria Mannelli, 2009, pp.178-179.

29 Cfr.: B. D’ESPAGNAT, Valeur et objectivité de la science chez Simond,Wei“Cahiers Simone Weil”, in:
“Cahiers” , tome XXXII, n° 3, 2009, pp. 153-160.

2985 WEIL,Ql, cit., p. 268.

2973, WEIL, Sul fondamento di una scienza nuavaSulla scienzacit., p. 218.
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Questa citazione indica in sintesi lo scenaridiam®d di un universo creato coragmonia
equilibrio, bilancia, di un mondo materiale il cui limite rimanda aflistenza di un altro mondo,
concezione che S. Weil esprime ricorrendo ripetetasinei suoi scritti alla citazione di Filolao:

«... E manifesto che le cose non sono fatte amente di cid che limita né interamente
d’illimitato. E’ chiaro che quest’ordine del monéde cose che vi sono contenute, tutto cio é stato
messo in armonia a partire da cid che limita eitliafiitato »*%

Questo mondo, secondo la cosmologia metafisiG@ Weil,si manifesta secondoliinite e
la legge della relazionehe interconnette la realta tutta; attribuire alniaho I'illimitato e I'assoluto
che sono solo in Dio, edtrore, I'ingiustizig che nega Iatessa esistenza, che cassterenzae
peccato Sottrarsi a questo errore, éliberazione «é leggere il limite e la relazione in tutte le
apparenze sensibili, senza eccezione, chiaramentmmediatamente come un significato in un
testo stampato. Il significato di una vera sciediiecostituire una preparazione alla libeff8»

Il primo pregiudizio dal quale liberarsi € quelifall'interferenza di Dio nella struttura
causale della natura. Per S. Weil la creazionettéraessa alle leggi meccaniche secondo un suo
equilibrio. E in questi termini, come abbiamo vigtecedentemente, che esclude l'intervento della
provvidenza divina che le appare come una blasfémguanto riferisce a Dio un intervento nei
confronti di questa realta che finirebbe per |@gdre I'attribuzione a lui della responsabilita nel
bene e nel male.

Tutto 'universo “obbedisce” in quanto & conforéordine cosmico, alla volonta di Dio
che lo ha creato, eccetto il male fine a se stesgnbuire a Dio un’azione causale particolare nei
confronti di quest'ordine € un modo con cui I'imnragione umana sopperisce all'impossibilita
per l'intelligenza di concepire I'obbedienza detliverso alla quale si puo sa@consentire.

«L’assurda concezione della provvidenza come\vetdgo personale e particolare di Dio per
fini particolari € incompatibile con la vera fedda non si tratta di un’incompatibilita evidente.
Essa € incompatibile con la concezione scientifieemondo; in questo caso I'incompatibilita
evidente. | cristiani che, sotto l'influenza defliecazione e dell’ambiente, hanno sviluppato una
simile idea della provvidenza, posseggono ancliediscientifica del mondo e quindi hanno la
mente divisa in due compartimenti stagni; 'uno Piedea scientifica del mondo, I'altro per l'idea
del mondo come terreno dove agisce la provvideersopale di Dio. [...] Gli scopi particolari che
vengono attribuiti a Dio sono sezioni che noi steagliamo nella infinita complessita delle
relazioni di causalita. Le tagliamo collegandoaattrso la durata temporale certi dati avvenimenti a
certi effetti, selezionandoli tra migliaia di al&ffetti. Dire di quelle sezioni che sono conforatia
volonta di Dio, é giusto. Ma é giusto egualmenteeeza eccezione per qualsiasi sezione che
potrebbe essere tagliata da qualsiasi spirito unsanon umano, su qualsiasi misura, attraverso lo
spazio e il tempo, nella complessita dell’univefdon si puo isolare dalla continuita dello spazio e
del tempo un avvenimento, che verrebbe cosi adeessene un atomo; eppure la debolezza del
linguaggio umano ci obbliga a parlarne come seefpsssibiles**.

Equilibrio e limite nella realta, cioé il suo esmseordinata al tutto, costituiscono la
condizione di esistenza posta da Dio rispettoqli#e Dio stesso non interferisce.

Comprendere quest’ ordine € cio a cui tende laregumana la quale analizza e ricompone le parti
nel tutto, secondo la causalita e la finalita chatvia non spiegano le dinamiche ultime della
natura, al cui interno giocano piuttosto un’ inaffile simultaneita di rotture e compensazioni,
secondo una continua trasformazione allinterno welo che € limitato,anche se contiene
un’infinita. L'equilibrio risultante dalle trasformazioni delimateria corrisponde ad un processo
secondogerarchie di valore dall'inferiore al superiore, dal superiore alféniore: «Questa
classifica vale d’altronde per tutti i cambiamenbn solo per la materia. Per astrazione si possono

2985 WEIL,Q Il cit., p.52.
295 WEIL, Sul fondamento di una scienza nugsia, p. 216.
3005 WEIL,La prima radice cit., pp. 242-243.
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far corrispondere ai cambiamenti cosi classifizattendenze; sono tgie *** dell'India cosi come

la nozione indu debharm&® non & altro che la nozione di equilibrio. Si pudedche ogni
fenomeno tenda contemporaneamente a estendemsgraddrsi, ad elevarsi. Il difficile e definire
qguesti termini in rapporto alle differenti speci@ fEnomeni. Alle prime due tendenze
corrispondono, per quanto riguarda la materia neante, i due principi che dominano la scienza
del XIX secolo ed anche quella di oggi, la conseiwae e la degradazione dell’energia [...] D’altra
parte la trasformazione della materia non orgaicanateria organica € il contrario di una
degradazione e tale trasformazione si compie coarente. La specializzazione impedisce che se
ne tenga conto in fisica; tuttavia c’é qualcosdangalateria non vivente che fa si che essa possa
essere trasformata in materia vivente. Cosi pweacalcosa nella materia che costituisce un corpo
umano che fa si che essa possa essere trasfommatalo che il comportamento fisico corrisponda
all'aspirazione del pensiero verso il beffé»

L’'uomo non riesce a cogliere questa complessitdadiormazioni all'interno del tutto e di
interrelazioni tra le parti e il tutto, cosa chehiederebbe la capacita di «abbracciare la totalita
delluniverso e del tempo». La conoscenza, e quiladscienza, procedono per analisi delle
estensioni e continuita del cambiamento; ne coreseagua visione dell'universo secondo la
prospettiva spazio-temporale che distingue pastiaressioni inseguendo un progresso che in realta
non giunge mai a compiutezza. E la nostra condizitiresistenza che ci impone di rimanere entro
il limite delle nostre facolta che colgono la commp@ne secondo prima e il poi, come S. Well
spiega neCahiers: «La nozione di condizione di esistenza uniscelguk causalita e di finalita. E
guanto c’e d’intelligibile nell’'una e nell’altra. gplicabile semprel.a nozione di finalita si applica
universalmente; perché essa ha un senso rispetjoadsiasi insieme dato. Un braccio ha una
finalita rispetto a quell’insieme di punti materiathe € il corpo umano. [...]Cido che e privo di
finalita rispetto a un certo insieme ha una finalitispetto a un altro (rana e parassita); perché
tutto ha degli effetti, ogni cosa & condizione sis&enza rispetto ad altre cose che rientrano in un
ordine. La nozione di finalita si riconduce a qaetli ordine e di condizione di esistenza.

Ora la composizione di un insieme a partire dpleti € qualcosa di puramente umano.
Nella natura, l'insieme non é posteriore alle partné anteriore; cio non ha neppure semngo.
CONDIZIONE DI ESISTENZA racchiude una tale simultaneita, attraverso unateporita e
un'anteriorita superate e negat&

L'impossibilita per la scienza di cogliere le mfie interconnessioni causali, le assegna un
ruolo strumentale che ridimensiona lillusione d&elo inesauribile progresso; cio non vuol dire
negare i traguardi di conoscenza cui essa € gigote base dei postulati oggettivi, piuttosto Si
tratta di intendere la sua funzione e di indivicheat fondamento:

«E venuto il tempo di cercare non di allargarla, dhgensarla. Si possono chiamare microcosmi o
vasi chiusi quelle porzioni di universo, limitatello spazio e nel tempo in cui — e qui si introdlace
nozione capitale della fisica, quella dehscurabile (négligeabl¢ — € quasi impossibile trovare
un'immagine dell’equilibrio. Poiché vi si trascumalcosa — e questo qualcosa non € mai un
infinitamente piccolo, ma é della dimensione delierso, poiché é prima di tutto la presenza
dell'universo circostante — ci sono date non cdseeasistono, ma astrazioni piu reali, tuttaviaedell
apparenze sensibili». In questa citazione abbiansmiesi tutto il progetto per rifondare la scianz

- considerare il microcosmo come il riflesso lintalell’'universo; - studiare gli elementi, acquisit
dalla fisica, che rappresentano I'equilibrio neflanultaneita del cambiamento (trascurabili); -

301 Cfr.: Indice dei termini sanscritiin: S. WEIL, Quaderni, Icit., pp. 361-364guna: «virtl», «proprieta»; i treuga
sono le qualita-sostanze che compongomrddyti (materia o natura primordialedattva(essenzialita, bonta, principio
di purezza e di luce)rajas (polvere, emozione, principio torbido che geneeaplssioni), etamas (oscurita,
ottundimento mentale, principio delle tenebre endale).

302 |vi, p. 362: dharma legge, regola (religiosa o morale), ordine, deyeiustizia, verita».

3033, WEIL, Sul fondamento di una scienza nugsi&, pp. 219-220.

3043, WEIL,Q |, cit., pp., 365-366.
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ripensare la scienza secondo queste realta medseeirdalla fisica, che esistono solo in quanto
“astrazioni” e che, tuttavia, sono piu reali di cle cade sotto i nostri sensi.

La scienza nuovanella visione della filosofa deve essere innowatsia rispetto al
determinismo cartesiano che riduce la realta aligpresentazione segnica dell’algebrizzazione, ma
anche rispetto alla scienza contemporanea, charpoettendo l'irriducibilita dell’oggetto da parte
del soggetto (S. Weil si riferisce in modo partarel alla fisica dequantae al “principio di
indeterminazione” di Heisenberg), non presta alcaoasiderazione allo scarto incolmabile
(négligeablg¢ che emerge tra la spiegazione scientifica deldooa la realtd del mondo stesso,
sicché resta ingabbiata in una formaridiuzione non tanto per i limiti delle sue possibilita
epistemiche, ma per la sua inadeguatezza a intesesiella realta, che essa s’illude di poter
progressivamente acquisire, ma che rivela semphenite invalicabile.

S. Weil nel proporre tale progetto sa che sidrdituna questione fondante, che bisogna cioe
ridefinire il senso stesso del fare scienza. lbpgma, di natura epistemologica, esige una chiave
interpretativa, un metodo al quale deve atteners scienza nuoviacapace di aprirsi al
trascendente. L’indicazione ci viene data nel metdake la Weil elabora a Marsiglia, nel periodo in
cui riflette intensamente sulla correlazione trpaeti e il tutto, giungendo a individuare una joaat
ermeneutica di “letture sovrapposte” che consenttind_eggere la necessita dietro la percezione,
I'ordine dietro la necessita, Dio dietro I'ordin€%>.

E’ il metodo delldettura che Simone illustra nel su8aggio sulla nozione di letturd®. La
pre-condizione di tale pratica la distinzione tra il segno che ci giunge dakmssbilita e il
significato di cui il segno € veicolo, come avvigye i segni della scrittura di una lettera chegor
notizie dolorose: colui che legge non “vede” ila@ della carta, dell'inchiostro, ma «cio che gli s
offre alla vista & il dolore». E evidente la tensemi S. Weil a procedere attraverso una lettura
fenomenologica, per dare un’interpretazione a uablpma che non €& di semplice natura
gnoseologica, ma implica la consapevolezza chedattito considerare il reale oggetto di
conoscenza limitatamente al piano della sensibiitgpensieri a cui diamo forma ci impongono
delle emozioni, ma non ci afferrano in questo mddmistero & che delle sensazioni di per sé quasi
indifferenti ci afferrano allo stesso modo traniltéoro significato [...] E cosi che in ogni istante
della nostra vita siamo afferrati come dal di fuddi significati che noi stessi leggiamo nelle
apparenze. Quindi si puo discutere senza fine geldta del mondo esterno. Perché cio che
chiamiamo mondo sono i significati che noi leggiamhonque qualcosa che non é reale. Ma esso Ci
afferra come dal di fuori; dunque € reale. Perablénrisolvere questa contraddizione, quando il
compito piu alto del pensiero, su questa terrad@lg di definire e contemplare le contraddizioni
insolubili che, come dice Platone, tirano versdtda E poi singolare che non ci sono date
sensazioni e significati; ci € dato soltanto cié ¢dggiamo [...] Se di sera, su un sentiero solitario
credo di vedere invece di un albero un uomo nascaost si impone una presenza umana e
minacciosa, che, come nel caso della lettera, nriefaere ancor prima di sapere di cosa si tratta;
mi avvicino, e improvvisamente tutto cambia, leggo albero e non un uomo. Non c'e
un’apparenza e un’interpretazione; attraverso i meehi era penetrata fino alla mia anima una
presenza umana, e poi, improvvisamente, la presinmaalbero. Se odio qualcuno, non c’e lui da
una parte e il mio odio dall'altra; quando egli axa verso di me é qualcosa di odioso che avanza
verso di me; e la perversita della sua anima éneepiu evidente del colore dei suoi occhi [.3%»

Dunque avere la “vera conoscenza’ della realtaifsig coglierla secondo l&estalt
volendo usare un termine fenomenologico, con ldeqaiasi offre, con la forza de#videnzache
rende lalettura non tanto una decodificazione di segni (pianousseamente empirico) quanto
piuttosto un’apprensione diignificati che ci conduce a cio che la fenomenologia indicane
intuizione eideticaxNon € esatto dire che si crede al pericolo pesitha paura; al contrario, si ha
paura a causa della presenza del pericolo; éidglerche fa paura; ma il pericolo € qualcosa che i

3055 WEIL,L'ombra e la graziacit., p. 142.
308 Cfr.: Saggio sulla nozione di letturan: Q 1V, cit., pp. 403-415.
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leggo [...] se odo un’esplosione, la paura risiederamore e prende la mia anima attraverso
I'udito, senza che io possa rifiutarmi di averenaapiti che di udire¥®

L’insistenza di S. Weil nell’'esplicitare attraverguesti ed altri esempi, il problema di non
poter ridurre i significati che noi leggiamo netkalta alla realta stessa, da la misura dell’issre
ad affrontare I'ermeneutica di tale problema in wmoduovo rispetto alle interpretazioni
psicologiche dominanti, tant'e che la filosofa pualizza che il fenomeno dellettura non va
confuso con qualcosa di simile al “riflesso conalito”, ma si tratta piuttosto di una percezione di
significati che investono I'anima e la «modificatiomomento in momento», muovendola secondo
la complessita situazionale per curéalta risulta essere cio che realmente si vive, comérseda
presenza di un uomo é reale quanto vedere poii &mgece soltanto circondati da alberi.

La lettura della realtanon é possibile come azione “separata”, come gule facciamo
attraverso il linguaggio per “ingabbiare” la verithe invece si trova oltre il linguaggio, si
raggiunge con una visione “coordinata” che lascegsgarire I'interconnessione universale non
come nesso meramente causale bensi come realtaniéggaa dal bene come forza di sintesi
armonica:

«LETTURE - coordinamento nel tempo e con le lettdegli altri. Coordinamento tra le
letture simultanee e successive. Nellimmediat@individuale. Tutto € egualmente vero. Perché
e necessario un tale coordinamento? Qui il benenhpeso. Bisogna che io sia d’accordo con gli
altri e con il mio io passato, con il mio io futurQuesto accordo e la realta. E gli altri sono una
congettura; I'io passato, l'io futuro non esistoridaccordo € essenzialmente inverificabile.
Accordo pieno: identitd, eternita. Dal solipsisnfiddentita suprema mediante il mond8%

La visione “vera” della realtd € quanto risulta wtza apprensione complessiva che fissa
I'attimo e tuttavia non lo archivia come passatolmassume come attuale; si tratta di un’ azione
che compie il soggetto nella sua individualita nom isolatamente perché piuttosto si compie in
guanto coordinazione, interrelazione, con se stessun la realta esterna. Gli altri soggetti erdran
a far parte delldettura o visione e tuttavia conservano una loro estran&fzetto alla quale ogni
tentativo di acquisizione risulta ugangettura Per avere un'immagine metaforica di quanto vuole
dirci S. Weil, potremmo pensare a quanto ci accedla visione di un film: fotogrammi che fissano
istanti che solo se ordinati in una succession@atam senso, e tuttavia il significato non staaell
somma dei singoli fotogrammi ma nella portata sewederiale che fa di una proiezione filmica
un’operazione d’arte con la quale siamo coinvalti ta totalita del nostro essere. Resta da capire i
che senso nellkettura che coglie il coordinamento e la simultaneitagciinterconnessione del
tutto, il bene ha un peso.

Nel Saggio sulla nozione di lettur8. Weil afferma chdeggeresignifica sottostare alla
necessita dei significati, come accade quando d@ggiuna frase il cui significato € mediato dai
caratteri stampati di una lingua che conosco; \igtal di la della decodificazione dei segni, Stam
liberi di trasformare i significati in noi stessi e negli altri, attraverso l'aziomgerpretativa
veicolata dal substrato culturale, per cui non sidettori passivi, ma interpreti responsabili: «La
guerra, la politica, l'eloquenza, larte, linsegnento, ogni azione sugli altri consiste
essenzialmente nel mutare ci0 che gli uomini leggonTale possibilita di orientare
responsabilmente i significati, esige che si passie deicriteri: leggere in un modo piuttosto che
in un altro, non & un fatto teorico, che si possalvere, afferma S. Weil, attraversoQaitica della
ragione pratica,attiene bensi aialori in base ai quali poter discernere I'azione chegpal bene e
guella che ha per esito il male. Di fronte alldiddita di tale discernimento, la filosofa indicarnse
criterio I'azione conforme alla virtu

S. Weil presuppone la visione platonica dellatée@limeqg secondo cui il mondo ha una
causa necessaria ed una divina; postadldiene si manifesta in alcune cose del mondo enogido
intero, ne consegue che bene e necessita concorrono oslituzione della realta, dunque l'azione
e conforme alla virtu se € un’imitazione di questding cioe se riflette il bene da cui é causata e al
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contempo “gli scambi di energia meccanica” che éexdninano causalmente. Ma allora che
possibilita resta a noi di compieliberamentel’ azione virtuosa Noi non possiamo che imitare
questo concorso attraversarke, la scienza la geometria®® per mezzo delle quali esprimiamo
'equilibrio tra le cause che intessono la reaka,dunque concorriamo a nostra volta alla
manifestazione di questo equilibrio; in questo ¢xins0 scienza e virtu: «Qualsiasi parte, qualsiasi
aspetto della natura o della vita umana si studgosprende qualcosa dopo aver definito un
equilibrio, i limiti in rapporto a questo equililori i rapporti di compensazione che uniscono le
rotture di equilibrio successive. E la stessa @esdo studio della vita sociale o dell’animo umano
studi che solo in questo sono scientifféh

In tutti i casi, si tratta di una azione-non-agenton di una operazione razionale, affidata
cioé all'intuizione che abbraccia il mistero, ndhirstelligenza che pretende di dominarlo. Bisogna
imparare a leggere la verita, ne va della postbdi “comprendere” la contraddizione apparente
della coesistenza di bene e male, dellincolmabiitanza tra Dio e la creazione, quella tra
responsabilita e ineluttabilitd degli eventi. Layicme scientifica tace di fronte all’assurdita dell
contraddizioni del reale perché chiusa, nel suatafdella metafisica, al mistero di un equilibrio
che solo la conoscensaggig come quella dei Greci, pud comprendere. Si tettdentemente di
acquisire un metodo adeguato, una capacitattira o attenzione «La lettura — se non si ha una
certa qualita di attenzione — obbedisce alla gia\Bi leggono le opinioni suggerite dalla gravita.
Con piu elevata qualita di attenzione, si leggegfavita stessa, e vari sistemi possibili di
equilibrio»**2

Tornando aBaggiq vi ritroviamo il tema della virtu intesa come depondenza tra essere e
dover essere, tra visione materiale e contemplazestetica, tra equilibrio delle forze naturali e
realizzazione del bene: «la questione di valordgpwdorno alla nozione di lettura ha un rapporto
col vero e col bello come col bene, senza che asaipile separarli. Questo potrebbe chiarirne in
parte la loro affinita, che € un mistero. Noi narzsgiamo pensarli insieme, ed essi non possono
essere pensati separatametiteszvidentemente, I'indicazione di pensare senzarsee cid che in
sé é correlato ma che noi percepiamo secondo uriengiba spazio-temporale, € una non-soluzione
del problema della conoscenza, almeno nelllambéladagione critica. Da qui la necessita di
ripensare la conoscenza per potere rifondare émzai Ma per fare cido bisogna ripensare la realta
secondo brdineche la costituisce. Oraofdine della realta tutta non e intelligibile nei termdella
descrizione analitica, bensi si coglie attravessiettura che consente di vedere cio che I'esistenza
racchiude.

Cio che e razionalmente impenetrabile, si offreneounavisione che S. Weil definisce
amoreper l'ordine necessario che, seppure attraversoniraddizione che connota la natura, lascia
intravedere il soprannaturale che, per la forzeatitta dellavisione discende e si fa presenza
efficace, mediazione che illumina quella stessatraddizione, la quale non e accessibile
all'intelligenza umana se non attraverso I'immagiledlarelazione cifra della realta attraverso cui
ci si manifesta la necessita intesa come ordinéteibs da Dio; noi intuiamo che I'essenza della
realta € essa stessa relazione, attraverso relda@m precise: la relazione intrasoggettiva, la
relazione intersoggettiva tra gli uomini, la retam tra Dio e la creazione; relazione di amicizia
Dio-uomo la relazione, intra-trinitaria. Il conaettli mediazione elaborato dalla geometria greca é
la profezia di tale verita: «Epinomidedimostra che il concetto centrale di tale georaetriil
concetto di mediazione “che rende simili tra loe dumeri che non sono naturalmente simili tra
loro”. La costruzione di una media proporzionala fiunitda e un numero non quadrato con
l'iscrizione del triangolo rettangolo nel cerché®/immagine di una mediazione soprannaturale tra
Dio e 'uomo»™*

310 Cfr.: ivi, pp. 336-337.

315 WEIL, Sul fondamento di una scienza nugsia, p. 221.
3125 WEIL,Q II, cit., p. 53.

3133, WEIL, Saggio sulla nozione di letturait., pp. 414-415.
3143, WEIL, Israele e i gentiliin L'amore di Diq cit., pp. 131-132.



101

Cio che consente tutte le mediazioni, le relazioniversali, € Dio. L’antropologia radicata
nella metafisica fa da sfondo allo statuto di carapita dei nessi relazionali e alla possibilita di
pervenire alla vera conoscenza. E I'idea di fonte attraversa il pensiero della filosofa quando
aveva ormai maturato la sua visione metafisica,ecemiscontra negli ultimi scritti weiliani:

«Ogni azione che implica un rapporto di un essemano con gli altri o di un essere umano
con le cose contiene effettivamente un rapportgirale e specifico con Dio che va scoperto.

E cio che i Pitagorici chiamano il numero.

La parte dell’anima che é fatta per Dio deve dapgritrarsi dall’'universo, anche mentre il
resto dell’anima & occupato in cose terrestri, ggecare di vedere Dio; ma poi deve guardare la
faccia superiore delle cose di quaggiu, la facbiele cose di quaggiu presentano a Dio. Solo cosi
I'anima intera & restituita a Dio%".

L’'uomo non ha nessun potere di ascendere al sognarale, pud solo esercitare I'azione-
non-agente di fissare lo sguardo sulla realta pgliere il riflesso di soprannaturale che Dio vi ha
depositato: «L'uomo non puo concepire questa opmrazdivina della mediazione, puo soltanto
amarla. Ma la sua intelligenza ne concepisce inanpaifettamente chiaro un’immagine degradata
che e il rapporto. Non c’@ mai altro, nel pensiarnano, che dei rapporti. Cosi € anche per gli
oggetti sensibili, guando se ne analizzi la pem®ziin un modo un po’ rigoroso: ci si accorge di
dare questo nome a dei semplici fasci di rappdrg €’'impongono al pensiero attraverso la
mediazione dei sensi. Accade lo stesso per i sentimper le idee, per tutto il contenuto
psicologico della coscienza umana. Nella semitenebrcui siamo immersi, tutto per noi e
rapporto, cosi come nella luce della realta tuttin &sé mediazione divina. Il rapporto € la
mediazione divina intravista nelle nostre tenebfe»

La filosofa elabora ulteriormente, dopo la sua vepsione, l'idea platonica della
connessione relazionale del tutto, alla luce dekperienza di Dioguando al travaglio della
comprensione si sostituiscedzeravigliadella visione, maturazione che cosi sottolineaeBiahi:
«Non sono solo Platone dliade che le appaiono, dopo l'esperienza mistica, “bagtaluce
cristiana”, ma anche tutta I'esperienza del monmkwcepito ormai come un insiemerdetaxy di
intermediari orientati verso Dio. Ogni livello dsgerienza autentica della realta viene ormai vissut
come una “forma implicita del’amore di Dio”. Conabbiamo cercato di dimostrare, nei grandi
testi del periodo di Marsiglia pubblicati nei voluimtitolati La source greques Intuitions pré-
chrétiennes Simone Weil ha meglio sintetizzato la ripresa glatonismo in cui le tre mediazioni
fondamentali sono I'amore, I'ordine del mondo esddferenza del giusto, espressi simbolicamente
da Platone neSimposio nel Timeoe nella figura del giusto crocifisso lim Repubblica®*’.

| riferimenti alla scienza, dei quali € impregnatpensiero weiliano, concorrono a delineare
la sua visione della realta che risponde ad visi@ne di complessitacontemplata presso diverse
culture nel corso dei secoli, secondo cui ogni cesda base di relazioni diquilibrio, risponde
all’ordine posto dalla saggezza divina

«Questa [la saggezza eterna che hasesmnala rete della complessita meccanicistica] €
la garanzia accordata alluomo, I'arca dell’alleand patto, la promessa visibile e palpabile su
guesta terra, il fondamento certo della speranaees@ e la verita che ci morde il cuore ogni
gualvolta siamo sensibili alla bellezza del monQaoesta € la verita che erompe con incomparabili
accenti d'allegrezza nelle parti belle e pure detshio Testamento, in Grecia nei pitagorici e in
tutti i sapienti, in Cina nei testi di Lao-Tse, rdiri sacri indu, nei frammenti egiziani. Essa si
nasconde forse in innumerevoli miti e racconti.aEss comparira dinanzi, sotto gli occhi, nella
nostra stessa scienza, se, un giorno, come ad Wgéo,vorra dissigillarci gli occh™®.

L’accordo armonico dell'universo e la sua bellezzacontemplarlo € trovare la verita
inscritta il tutta la realta naturale. La conoseemiella verita equivale allgisioneche ci libera
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dallinganno schiavizzante, cosi come grazie aflsione la schiava Agar trovo la via della
salvezza®. Avere la visione della saggezza divina come fpincordinatore dellarete della
complessita meccanicisticagnifica cogliere la verita. Il bene e dunquedioe saggio del creato
ed e questo l'oggetto della vera conoscenza e guiddche deve essere amato. La scienza
moderna, secondo S. Weil & tanto lontana dallaaveriquanto e lontana dal bene:

«L’amore reale e puro & di per se stesso spirit@iita. E lo Spirito Santo. La parola greca
che viene tradotta con “spirito” significa letterente soffio igneo, soffio unito al fuoco, e
indicava, nell’'antichita, quella nozione che laesaa odierna indica con la parola “energia”.
Quando traduciamo “spirito di verita”, vogliamo iodre I'energia della verita, la verita come forza
attiva. L’amore puro € questa forza attiva, 'amohe a nessun costo, e in nessun caso, vuole
menzogna o errore. Perché questo amore fosse gmmwello scienziato, nel suo sforzo continuo
di ricerca, bisognerebbe che egli avesse qualcasardire. Bisognerebbe che I'idea che egli si fa
dell’oggetto del proprio studio contenesse un b&fle»

La separazione incolmabile tra Dio e la creatucureque I'impossibilita di questa di porsi
come principio di bene, costituisce una contraddigiinsanabile sul piano della realta intelligibile
e tuttavia sul piano esistenziale trova un chiardirizzo di senso nella possibilita deicontro al
limite con l'illimitato, da cui scaturisce la verita detondizione dell’essere umano. Non si tratta di
un’interferenza causale poiché, per I'estraneit®idi dal mondojl soprannaturale non discende
nel dominio della naturac’é piuttosto un meccanismo soprannaturale peér«ta presenza
dellamore soprannaturale nell’anima costituisce fattore nuovo nel meccanismo e lo
trasforma$?’. Per spiegare questa efficacia del soprannatngileonfronti della realtd, pur senza
che sia causa efficiente, la filosofa usa I'immagdei naufraghi in balia delle onde, aggrappati a
delle tavole, a ciascuno dei quali Dio lancia uneda; chi I'afferra non cessa di essere dominato
dall'azione delle onde, ma questa si combina caridne della corda: all'inerzia della materia si
combina lapresenza dell'amore soprannaturale nell’anirclae da per esito la trasformazione del
meccanismo sottomesso alla necessita, in realtarscen Dunque bisogna capire come il finito
“attira” I'Infinito.

«Applicare alla metafisica il passaggio al limitetematico. Nel calcolo infinitesimale, i
contraddittori sono veri, e tuttavia esso compdmaostrazioni rigorose. La scala delle conoscenze
in Platone (dalla percezione alla dialettica) hecaimente questo senso: preparare lo spirito aesalir
fino al punto in cui coglie la verita simultaned dentraddittori. Come amare Dio se non da questo
punto?3%2 Il nostro compito non consiste in altro che relciare trasparire la luce: «Fare di ogni
cosa un intermediario verso Dio. Questo non vua dggiungere Dio ad ogni cosa (€ allora il Dio
immaginario). Ogni cosa deve essere elaboratagsere cambiata affinché sia resa trasparente alla
luce»*,

Malgrado l'incolmabile distanza tra Dio e l'uomajtraverso la conoscenza orientata
metodicamente, I'essere umano puo approssimassiTadiscendenza, come spiega M. Zani: «La
Weil, a questo riguardo, fa riferimento a procedthie richiamano da vicino quelle elaborate dalla
teologia negativa dello Pseudo-Dionigi I’Aeropagitaquindi, dal misticismo speculativo tedesco
del XIV secolo, e segnhatamente da Meister Eckharto(i piu volte citati dalla Weil nelle sue
note). La prima consiste in un procedimento dinetkcazione del grado qualitativo dei predicati
(dal minimo fino ad un massimo irraggiungibile),sias della loro elevazione progressiva alla
potenza cubica (n, n3n.., ). Se prendiamo un attributo, per esempio la befieesso consiste
nel moltiplicarne I'intensita secondo uno schemardigressione geometrica del tipo”bello”, “ (piu
bello)3, “ (pit bello)® “ (piu bello) . E la via che la Weil definisce “passaggio al itief o
“procedura di cubo in cubo” e che ha come modelltebria matematica del numero transfinito di
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G. Cantor. La seconda puo essere percorsa negaoadegsivamente all'infinito tutti i predicati
pensabili di Dio (“Dio non € x”, “Dio non e Y”, “[@ non € ... n”). Essa possiede anche il vantaggio
di mettere fuori causa l'illusione di attribuirglna qualsiasi proprieta positivas

Il passaggio al limiteé quanto si pud matematicamente rappresenta@veto oggetti
matematici che esprimonaafmonia.Scrive S. Welil neCabhier VIl «Media armonica. Secondo
Filolao, essa accompagna ogni armonia geometricaudo € armonizzato secondo I'armonia
geometrica¥”, segue la citazione tratta da Nicomaco di Gellagaaile riporta il concetto di media
armonica secondo Filolao, al quale la filosofadatmuo riferimento per la sua ricerca storicaaull
matematica greca, segnatamente riferita al diyii;avanti la filosofa torna a riflettere sul cubo:
«Da una parte la superficie sta al volume comatd kta alla superficie. Dall’'altra c’e@ un volume,
sei facce e dodici spigoli. E ci sono sei faccé& angoli e dodici spigoli (mediazione armonica).
Dapprima mi era sembrato che uno, sei, dodici fags& progressione geometrica!l e avevo
ammirato questa concordanza ... Questo mostra beme c¢wmn dipenda da noi stabilire le
concordanze). Le operazioni numeriche possibilispne aver luogo su una linea. Quelle
impossibili (mediazioni) hanno bisogno di una stiper. Per due mediazioni occorre tutto lo
spazio». A quest’ultima riflessione la filosofa $aguire la seguente considerazione: «La croce.
Diametro, luogo del movimento retto oscillante, elévazione verso il cerchio mediante la
perpendicolare al diametro. Diametro del circoluaqriale e asse dei poli ... un movimento
circolare & una croce con un braccio che ruotaeviéiente che la studiosa, nell’esilio da Marsiglia
durante il quale si appassiona a questa ricerda swdiazione porta a maturazione il tema
dell'interrelazione cosmica che legge ormai coraghiriferimento metafisico e, sulla scia della
sapienza greca, si sforza di individuare la rapprezione matematica del rapporto tra finito e
infinito.

Si tratta della stessa aspirazione di Cusanoregte certamente la filosofa legge proprio in
guel periodo, il quale esprime con la categoriaatigetturacio che S. Weil intende pgassaggio
al limite®*®, come si evince dalla definizione che 'umanisianélDe Conjecturis«La congettura &
un procedimento ipotetico fondato sul principioudia certa analogia di proporzione che collega il
pensiero umano e il pensiero divino, ma che sidesgtanter speculum et in aenigmat&”.

Nicola di Cusa e la giovane filosofa francesengtino alla matematica per trarne una
rappresentazione che, come afferma S. Weil, diatelligenza non la spiegazione ma la certezza.
Entrambi cercano I'immagine razionale di cid chen @ accessibile all'intelligenza, come la
proporzione tra cose incommensurabili. Per Cusanecbpo € quello di esprimere la piu alta
sapienza delluomo che, nella consapevolezza deléatotale ignoranza, pud approssimarsi alla
Verita attraverso i gradi di comparazione che, grelogia e proporzioni tra il noto e l'ignoto, lo
rendono partecipe di essa, pur se in modo limitedg] come si evince dal famoso esempio del
poligono inscritto in una circonferenZi Secondo quanto sostiene F. De Lussy, per S. t\éil
'analoga urgenza di individuare filosoficamentepiincipio ascensionalecio che consente di
tirare verso l'altg cioe I'idea disantitache andava maturando nell’esilio di Marsiglia: isEEnza
simultanea degli incompatibili nei comportamentil’daima; bilancia che pende simultaneamente
dai due lati. E la santita, la realizzazione detmmiosmo, I'imitazione dell’ordine del mond%%

Al centro dell'interesse sia di Cusano che di W8, il tema teologico del Cristo come mediatore.
Entrambi trovano nel concetto matematico di medapprzionale la rappresentazione concettuale
dell'armonia, e in Cristo mediatore I'armonia stess
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S. Weil conduce la ricerca sul tema della mediazimel saggio sulla dottrina pitagorica che
compone lo studio delle testimonianze dell'ispiomei cristiana nella filosofia gret’ ispirazione
che lei trova accreditata in numerose fonti quididhe, Filolao, Proclo, comprovanti come, presso
i greci, le formule matematiche fossero rivelatdel “mistero della mediazione” rintracciato nel
“segreto” dell'incommensurabilita numerica dell@porzioni geometriche:

«Si e creduto a torto che essi mantenessero eegesto miracolo perché esso smentiva il
loro sistema; una tale bassezza non sarebbe stgta dli loro. Per loro le parod@10uog e Adyog
erano sinonimi. Essi chiamavano i rapporti incomsoeabili dhoyot. Per legare all’'unita i numeri
che non sono dei quadrati, occorre una mediazibreeviene dal di fuori, da un campo estraneo al
numero, e che non pud adempiere questa funzionersa prezzo di una contraddiziori&»

L’originale notazione critica sul “segreto” ddtggorici, conduce S. Weil a focalizzare cio
che lei considera il “miracolo”, I'idea, di stradmdria portata filosofica, degli incommensurabili.

Si tenga presente che la pensatrice attribuisterminemiracolo un significato diverso rispetto a
una certa tradizione cattolica. E convinta infeli& per fare la «ripulitura filosofica» dell’'acoeae
cattolica «& necessario essere deptfaori» **? particolare punto di osservazione nel quale lei
stessa si trova, che le consente di affermaregent@mente con la sua ideargicessita cosmica
che la relazione tra soprannaturale e natura accatepre secondo le leggi meccaniche
precostituite dal Creatore, non secondo un rapmirémrdinario di causalita tra volonta di Dio e
modificazione della natura, ma secondardine della creazione che fa corrispondere la necessita
meccanica al bene. Il miracolo non consiste inoalthe nell’'ordine della natura: «Dio ha
consegnato tutti i fenomeni senza eccezione al ammmo del mondd%® Il rigore di questa
affermazione attraversa tutta la metafisica wedljama evidentemente non consiste nella semplice
constatazione del fatto che la necessita sottonuetbee unaforza brutatutta la materia, ma
conduce alla questione daehssaggio al limitecioé di comel nostro pensiero possa trovaadidi
fuori, nel punto cruciale riconoscibile comsegno di contraddizioneneraviglia, miracolo: cio che
connette gli opposti, cid che include I'incommeratile. «(Geometria): “E I'assimilazione dei
numeri che non sono simili per natura, divenuta ifeata, conformemente applicata alle figure
piane; per chiunque puo capire € questa una méeaigh miracolo) non umana ma divina”
(Epinomidg»**

S. Welil chiarisce che l'ordine del mondo éahima del mondointesa comegresenza di
creazione presenza di Dio nell’'universo che pone in conioegsogni cosa in quanto ne costituisce
lintima natura. Il “miracolo” € dunque lmediazioneun intervento che&iene dal di fuori Ma, a
meno di una contraddizione intrinseca al pensieltadilosofa, come intendere la contraddizione
tra I'ineludibile necessita cosmica e la possidithe vi “irrompa” il soprannaturale? Il punto eech
per la filosofa la presenza di Dio nell'universonn® espressione di una volonta particolare che si
manifesta attraverso avvenimenti straordinari, mal’essere stesso di tutto cid che**®8»ne
consegue, per analogia, la possibilita per 'uombisdare lo sguardo sull'inconcepibile racchiuso
nella contraddizione: «l'ordine del mondo, in Déouna Persona divina, che si pud chiamare Verbo
o Anima del Mondo, cosi in noi, fratelli cadett, hecessita & rapporto, cioé pensiero in &tto»

Angela Putino ha dedicato uno studio alla spetifiaveiliana delle analogie tra finito e
infinito che comprovino ilcontattq a tale scopo elabora una «sua trasposizione a&li m
matematici e, in particolare, una traduzione di tGare dei suoi infiniti attuali nei discorsi
sulllamore, sulla politica, sulla vita biologicasa quella sovrannaturaf€’. La studiosa, attraverso
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un’ esposizione molto tecnica, mette in luce latipalarita della pratica filosofica weiliana di
ricorrere all’analogia matematica, e ancor pitprdicedere spinozianamente, ma andando al di la di
Spinoza, attraverso il rigore del modello matenuatfsi tratta di una modalita con la quale S. Well,
mediando dagli studi a lei noti suglnfiniti attuali di Cantor, elabora la sua idea di
«avvicinamente tra reale e soprannaturale, «che, quando acdaciempie come gioia. Procedura
interamente segnata dagli affetti e, in questdijlforse dirlo, completamente spinozista.

Evidentemente S. Weil riprende lidea unitarialaletpinozismo secondo cui non c’é
separazione tra piani della realta, ma, in altéraal monismo panteistico di Spinoza, vede ilautt
ordinato secondo rapporti analogici che rivelanwnita armonica. Si tratta dunque di rintracciare
unalegge della leva nelle cose spirituatine formuli la possibilita del contatto tra landinsione
materiale e quella spirituale. Secondo la filosgfi@sta possibilita di un rapporto di proporzione &
stata posta da Dio, cosi come gia aveva intesorfousguale presuppone una realta, che non ci e
manifesta, piu reale di quella che ci € manifesta.

Tale leva e da cercare tra le cose reali chevsuite verso I'alto, distinguendo cosi la
pesantezzdallagrazia

La pesantezza della realta, data dal tempo e aataria, costituisce il vincolo al quale non
possiamo sottrarci, tuttavia 'uomo non puo sopprinil desiderio di soprannaturale, cosa che
invece é avvenuta con quella che S. Weil chianensa classica intendendo quella affermatasi da
Cartesio a Newton, che non da spiegazione dei ddasj cioé delle azioni buone che 'uomo si
ripromette di compiere e che non sono riferibilsalo piano materiale:

«La scienza classica prende a modello della rapptazione del mondo il rapporto tra un
desiderio qualsiasi e le condizioni alle quali eps® essere soddisfatto, sopprimendo il primo
termine del rapporto; ma tale soppressione, diadtep non pud essere completa. E cio perché essa
si fonda sul moto rettilineo, forma stessa del pttmgy pensiero di ogni uomo che desideri, per
esempio, essere da qualche parte, afferrare oreapalcosa o qualcuno; e, al limite, condizione
necessariamente racchiusa in ogni essere sottoraegsmpo. In una simile rappresentazione del
mondo, il bene & completamente assente, asseptmia che non vi si trova nemmeno l'impronta
di simile assenza, poiché anche il termine del@dppche ci si sforza di sopprimere, il termine che
riguarda 'uomo, € del tutto estraneo al bene. diegsegue che la scienza classica non € bella, né
commuove, né contiene saggezza. Si capisce che bhta odiato Newton e che anche Goethe
non I'abbia amato. Per i Greci era tutto divers@ng uomini felici per i quali I'amore, l'arte e la
scienza erano solo tre aspetti appena differefit deesso moto dell’anima verso il bef&»

L’analisi epistemologica di S. Well si propone aomma sintesi storico-teorica che procede
per voli pindarici, dalle regioni del sapere matéomadell’antica Grecia per giungere al confrontato
con la scienza del XX secolo. Simone Weil era moitteressata agli studi sulle particelle
atomiche. Questa sua idea la portd ad una conaeaptiriduttivista: «Soprattutto sono le teorie
guantistiche quelle che rompono secondo la Weilpewisiero scientifico classico grazie al nuovo
ruolo assunto dall’algebra nella costituzione déderie fisiche [...]; ella vedeva una asimmetria
profonda fra la coscienza filosofica innescatapiacessi di riflessivita elaborati dai padri formtat
del pensiero scientifico classico e moderno e |la adeguata presa di coscienza delle nuove
dimensioni assunte dalle scienze a partire daléatw delle geometrie non euclidee sino alla
meccanica quantistica [...].La Weil fa suo I'obiat dell’epistemologia postconvenzionalista e
neorazionalista francese degli anni '30: mettereeatro della riflessione sulla scienza matematica,
dalla crisi dei fondamenti fino ai teoremi di incpletezza e di indecidibilita, e sulla fisica con
'avvento della meccanica quantistica, il crucigi®blema dei rapporti fra scienza e realta, fra
costrutti teorici e reale, fra i processi astratimbolici e i livelli della realta®*°.

Le considerazioni scientifiche di cui sono costiell suoi scritti, si pensi in particolare ai
Cahiers possono sembrare a volte passaggi probabilmeditesal piano epistemologico e tuttavia
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carichi della forza veritativa che € nella realidssa quando la si considera, come Simone Weil &
convinta si debba fare, nella prospettiva dell’anraocosmica, propria della scienza greca dalla
guale propone di ripartire per superammpassecui € giunta la cultura scientifica che non € in
grado di contribuire alla questione del sensot@sisale della vita. A tale proposito nota M Zani:
«La Weil rifiuta ... la tesi secondo cui la matematie un linguaggio puramente formale e
convenzionale che viene scelto perché permette ila comoda formulazione dei risultati
dell'osservazione. Inoltre ne respinge I'assuntoosdo cui la conoscenza scientifica si configura
come un sapere che ci fornisce un'immagine quaivatalei rapporti tra proprieta dei fenomeni,
senza comunque dirci nulla intorno al modo in c8ientrano a far parte della nostra esistenza
quotidiana»*,

La “scienza classica”, come S. Welil definisce eripdo dal Rinascimento agli inizi del
Novecento, ha creato un modello, con cui e stagpresentato I'universo sulla base del rapporto tra
'azione umana, il lavoro, e le condizioni di nesiggs cui € sottoposta la realta materiale, costruit
intorno al concetto denergia Il sistema universale € stato cosi ridotto #ofaheccanico, che
sottomette la realta allzecessitée altempq senza riservare alcuna considerazione per listat
sensoche tempo e necessita rivelano se riferitviabuto realell quale non e riducibile a mero
materialismo. Secondo S. Well, in realta il conzelitenergia porta in sé un riferimento che supera
il mero meccanicismo che fa corrispondere lo spakiempo; tant’é che il dinamismo esistenziale
nel quale siamo immersi, non corrisponde ad uniedenza tra spazio e tempo, e le cose che
accadono assumono ualore indipendentemente dal tempo necessario al lonficaesi:

«Qualsiasi cosa succeda, il senso di una trasfmoma non € mai indifferente. Noi sentiamo
guesta necessita non soltanto attraverso la veactti@ ci stringe lentamente e non ci lascia mai,
ma negli avvenimenti di ogni giorno. Un momenton® gforzo per piccoli che siano, talvolta sono
sufficienti per far cadere un libro da un tavolingschiare delle carte, macchiare un abito, sguelci
della biancheria, bruciare un campo di grano, wreidun uomo. Ci vogliono sforzi e tempo per
alzare il libro fino al tavolino, mettere in ordine carte, pulire I'abito, stirare la biancheria; é
necessario un anno di fatica e di cure per fartspemn’altra messe nel campo, non si resuscita un
uomo morto e per far sorgere nel mondo un uomo mwovogliono venti anni. Questa necessita,
che ci incatena strettamente, si riflette nellarcaene sociale mediante il potere che essa peoaur
coloro che sanno bruciare i campi ed uccidere ghini, cose rapide, nei confronti di coloro che
sanno far maturare il grano ed allevare i bambiwse lente. Ora lo spazio non esprime tutto questo,
dato che e indifferente ad ogni direzione. [...] Mlara bisogna aggiungere qualcosa alla nozione
di energia, definita dalle distanze e dai pesi, gggrimere la condizione di ogni azione umana.
Bisogna aggiungere che ogni trasformazione ha nsosehe non & indifferent&s,

L’individuazione, presente fin dagli scritti giavd, del limite della scienza diffusasi a
partire da Descartes, appella allurgenza di asseimeuovi paradigmi conoscitivi che
ricongiungano la dimensione materiale con il sugnificato di senso, leggibile al di la dei meri
fatti meccanici, cosa che la scienza moderna noapace di fare. Tale possibilita € comprovata
dalla bellezza che si manifesta nell'ordine uniates

«Quand’anche abbracciasse l'universo intero ¢ itdéihomeni, la scienza sarebbe sempre
limitata, essa spiegherebbe I'universo solo pargalte [...]. L'uomo é si I'essere che, se vede un
oggetto sul pavimento e vuole vederlo su di umlave costretto a sollevarlo, ma e anche, nello
stesso tempo, tutt’altro. Il mondo é si quel monlde mette una distanza, faticosa da superare, tra
ogni desiderio e il suo esaudimento, ma € anchelle stesso tempo, un’altra cosa. Noi siamo
sicuri che é tutt'altra cosa, altrimenti non esistemo [...] poiché se c’@ mai stato nel mondo,
anche solo in un uomo e per un solo giorno, data gantita, cio significa che, in un certo seteso,
santita & qualcosa di cui la materia & capacehpdi sola materia e cio che € in essa esiste. [...]
Noi siamo governati da una duplice legge, un’evidandifferenza ed una misteriosa complicita
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della materia che costituisce il mondo rispettbete; il richiamo di questa doppia legge € cio che
colpisce il cuore nello spettacolo della belleZ24»

Il punto saldo da cui si diparte il ragionameniliano sulla scienza e che esiste un duplice
meccanismo: uno che regola la materia ed uno ajpalado spirito, e tra questi degli anelli di
congiunzione eta&od).

La scienza dei Greci, gia nel periodo arcaicprigseva questa visione dell’armonia bella
dell'universo che scaturisce dall'interconnessideétutto; gia nel VI secolo essi elaborarono una
scienza fondata sui numeri come proporzioni raggmasive del mondo, capaci di leggere i rapporti
armonici nell’universo, una scienza avente per tiggeil rapporto tra I'ordine e le condizioni
dell'ordine. Si tratta di un ordine sensibile atimo e di conseguenza I'uomo non & assente da
questo rapporto$®. Cogliere i rapporti di armonia equivale a sapegere le cifre aritmetiche
inscritte nell’'universo, che costituiscono la clagyer accedere al senso della realta tutta nedla su
apparenza di separazione e di contraddizione. nRefne pitagorica dell’armonia: pensare
insieme cio che si pensa separatamente [...]. Motforame, il solo che non si vede. Ad esso e
sospesa ogni scienza. E qui il segreto della saiéfrz Simone Weil attinge alla sapienza greca
come testimonianza di una cultura che ha saputdiecegl’elemento di congiunzione tra la
dimensione materiale e quella soprannaturale: liom@roporzionale fra i numeri, il triangolo
rettangolo, il cerchio, «per i greci erano 'immagjidella mediazione divina tra Dio e le creature
La scienza studia i simboli che rivelano I'ordinecassario ma solo la sapienza riesce a coglierne
immagine di Dio. La matematica e per analogia iagme dell’infinitizzazione di cio che é finito,

di cui 'uomo puo avere esperienza solo nella aoptazione incondizionata delle relazioni
materiali secondo l'ordine terreno «Dio ha date alle creature finite questo potere di trasportare
se stesse nell'infinito. La matematica ne & I'iminag **°

Cio é possibile solo a condizione che il pensieio eserciti nell’atteggiamento
dell'attenzione la capacita di elevare il pensiero alla contemiplze dell’'ordine universale
costituito da rapporti fra le cose, come pura obveth a Dio:

«Obbedienza, ve n’e di due tipi. Si puo obbedil® gravita, oppure ai rapporti fra le cose.
Nel primo caso si fa cio a cui spinge 'immaginamoche colma il vuoto. Vi si puo applicare, e
spesso con verosimiglianza, qualsiasi etichetteypeesi il bene e Dio. Se si sospende il lavoro
dellimmaginazione che colma e si fissa I'atteneB@ul rapporto tra le cose, appare una necessita a
cui non & possibile obbedird”.

Leggere ogni cosa in relazione al tutto e il critdondamentale per ricostruire il senso di
una conoscenza scientifica che possa dire quatkasgnificativo per 'uomo:

«Dal Rinascimento in poi — 0, meglio, dalla se@maeta del rinascimento — l'idea della
scienza € quella di uno studio il cui oggetto e@as di fuori del bene e del male, soprattuttdlial
fuori del bene; e considerato senza alcuna relazioé col bene né col male, anzi, piu
particolarmente, senza nessuna relazione col Hemescienza studia solo i fatti come tali e i
matematici considerano le relazioni matematiche ecdatti dello spirito. Se i fatti, la forza, la
materia vengono isolati e considerati di per sezaeelazione con altro, non v’é in tutto cio piopr
nulla che un pensiero umano possa amafe La scienza dunque se & pura astrazione come nel
caso delle teorie matematiche, o se e legata alisatita controllabile, cioé solo quella che sirda
un tempo misurabile, continuo, resta al di fuoriladedimensione spirituale il cui piano di
“esperienza” é invece il discontinuo.

Fin dagli scritti giovanili Simone aveva criticalfastrattezza della scienza, il razionalismo
scientifico contemporaneo che ha interesse solgigapporti purb e disprezzo per «tutto cio che e
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intuizione» privilegiando «la forma astratta del ragionamengofacendo della matematica niente
«altro se non un comodo linguaggi®i fronte alla separazione tra «pensiero scieotié pensiero
comune e spinta ad interrogarsi su quale sia la veraraalella scienza: «Il modo migliore per
saperlo e di considerare la scienza alla sua erigidi cercare di sapere secondo quali princi@ ess
si & costituita®*®. Per adempiere a questo proposito la giovaneagtadiomincia col rimettere in
discussione linterpretazione di Cartesio il cukiomalismo non esprime una visione soltanto
idealista ma rivela anche un profondo realismo.

S. Well scelse come tesi per il diploma di stugesiori il temaScience et perception dans
Descarte¥’. Nota I'amica S. Pétrement: «L’introduzione lastisparire quella sollecitudine per
'umanita che ispirava abitualmente le sue ricerdh@unto che vuole chiarire € questo: puo la
scienza procurare agli uomini l'uguaglianza e leedta, oppure porta necessariamente a una nuova
schiavitu? E’ per dare una risposta che decideisdilire alla fonte della scienza moderna, e
individua tale fonte in Descarted>

La giovane studiosa legge Descartes oltre Descatiesso: I'aver ridotto I'universo a
estensione e movimento, la geometria allalgebna lBavenzione della geometria analitica, la
fisica alla misura matematica, € solo un aspettcagesianesimo. Ella vede nell’opera cartesiana
un riconoscimento della materia, nella sua materadtuso dellimmaginazione, nella geometria
una rappresentazione dell’'universo fisico; vedecaelesianesimo un sistema in contraddizione, ma
per lei & proprio da tale contraddizione che si paidire per costruire un’altra filosofia:

«Immaginiamo un altro Cartesio, un Cartesio reisais» >~ Comincia cosi la sua rilettura
critica attraverso la quale espone quella chezesad idea di conoscenza in quegli anni giovanili.

Gia nella sua tesi di diploma dunque va emergéiaka del superamento della conoscenza
scientifica come lettura lineare, analitica, prapdel cartesianesimo, a favore di una visione
sistemica che guarda alla complessita della conasce della vita:

«Siamo esseri viventi; il nostro pensiero € accagnato da piacere o da dolore. lo sono al
mondo, cioe mi sento dipendere da qualcosa diresirehe sento dipendere a sua volta piu 0 meno
da me.[...]Penso, dunque sono. E in questo lampemsipro mi si rivelano molte cose che prima
non sapevo che cosa fossero, cioé il dubbio, iieeo, la forza, I'esistenza e la conoscenza stessa
[...]L’esistenza che io sento e un'illusione, I'esista che io conosco, non la sento, la faccio.
Esistere, pensare, conoscere, non sono altro saspiti di un’unica realta: potere. Conosco cio
che faccio e quello che faccio & pensare ed esjgieiché dal momento che io faccio, io non faccio
altro che esistere®,

I mondo cartesiano € rappresentabile in modoalimeda un’infinita di rette e dal moto
rettilineo uniforme, ma Simone coglie, nella lingaruno sviluppo: «...per raffigurare cio che io
sono riguardo al mondo, supporro che, allunico m@nto di cui dispongo, esso opponga un
movimento infinito, un moto che sia per I'impulsettiineo quel che il numero infinito dei
matematici sia per l'unita, mentre i movimenti awrispondono all’obliqua, al cerchio, all’ellissi
sono come due, tre, quattro. Ma per concepire aimante un tale moto d’infinita complessita, non
esiste altro mezzo per me che concepire una gaandiefinita d'impulsi rettilinei che si combinano
e concepirli ognuno per sé, in conformita del maito di cui disponge>*.

S. Well, a partire dalla constatazione cartesialn@ le nostre possibilita gnoseologiche
necessitano di prospettive di semplicita e ordenehe tale visione lineare € la modalita semplice
del nostro conoscere che riduce il mondo a unif@rngiunge alla considerazione che con tale
operazione «io Non pPosso Mai esaurire il mondo. padrdo mai ricondurre il mondo al movimento
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rettilineo»**> cosi,rispetto all'idea di un mondo riducibile al movinterrettilineo, Simone - nella
finzione di un Cartesio resuscitato — gli attrilmeid’interrogativo: «Questa fisica € vera?... Non
posso mai far altro che supporre I'estensione? PNosso raggiungere la perfetta saggezza, la
saggezza in atto che potrebbe raggiungere i dnetit di me stesso?»>>°,

Nel procedere in questa immaginaria riproposiziate pensiero cartesiano, Simone
conduce una straordinario parallelismo tra fisican&opologia, intreccia la possibile lettura della
realta-mondo con quella della realta-uomo, dandsi ab fatto dimostrazione argomentativa
dell'ineludibile connessione sistemica tra gli etam del reale: ragione, immaginazione, corpo,
anima, materia, movimento... , trovando I'elemestablematico di mediazione nkavoro. In tale
revisione si intravede la prospettiva della scienzae la giovane Simone sviluppera
successivamente: il potere del soggetto si arresdta concretezza dell'azione, e cosi il limitelael
conoscenza € dato dalla coscienza dell'alteritbodeletto. Se I'astrazione del puro pensiero avalla
I'illusione di un potere illimitato e dunque l'esatione razionalistica, il soggetto impegnato ad
agire nel mondo entra in contatto con l'alterita del monche non proviene dal pensiero del
soggetto stesso. A questo proposito scrive L. @Glamf «E’, appunto, lo stretto legame ontologico
che si instaura tra soggetto e realta nellambélbadjire concreto del lavoro a impedire I'utilizzo
tecnico del reale [...] Puo ancora la scienza saitralta gabbia della strumentalita e ritrovare
un’istanza ontologico-veritativa? La risposta deWeil sara positiva, e talmente radicale da
giungere a scoprire nklgosscientifico originario un esito metafisico e adttlira mistico>>>’ .

Afferma S. Weil: «Lavoroil patto originario del’'uomo con la natura, deflisma con il suo
corpo»®>®. Si comprende come la sua proposta analitica giaegindividuareella categoridavoro
la realta specifica che potremmo defiratérattore®™® | I'elemento che consente all'uomo di entrare
in relazione con la realtd naturale. Attraversanianipolazione della materia il lavoro, infatti, ci
mette in contatto con la realta e ci consente abstituire il legame originario con la natura
relazionandoci alla quale ci differenziamo comegsdtjvita autonoma.

Potremmo cogliere in questi temi weiliani svilupp& Science et perception dans
Descartes quella che E. Gabellieri definisce «una fenomegia della condizione umana e
dell'esistenza. Scrive [S. Weil] nel 1929: “Il nmoodo di esistere si definisce nello stesso tempo da
una certa potenza di me su di me, e da una cepatémza di me rispetto a me”, in modo che la
“prima costrizione” definendo questa impotenzal“&mpo”, nel quale sono “sempre al di fuori di
me”. Formule che richiamano la riflessione di Heiger, negli stessi anni, sulla temporalita ek-
statica deDasein ma — a differenza di Heidegger e piu vicina anllel — individuano neléiction
e piu ancora ndlavoro, I'essenza della temporalitd umana. Perché, smml “il tempo & quella
separazione tra cio che sono e cio che voglio essemodo tale che I'unico percorso da me a me &
il lavoro, questo rapporto sempre disgiunto traemae che solo il lavoro riannoda ... La legge del
tempo é la legge della mediazione”» e, a propadto scritto weiliandDu tempsda cui € tratta
guest'ultima citazione, Gabellieri puntualizza iotax «La € il “cogito incarnato” che Simone Weil
aggiunge al cogito cartesiano nella seconda paetia desi del 1929cienza e percezione in
Descartes>®.

*Jbidem, p.81.

30 i,

%7, GIANFELICI, Tra mistica e scienza: la via di Simone Wil “Filosofia e Teologia” XXIV, (2010), 1, pp. ¥5
168.

383, WEIL,Q1, vol., p. 146.

%9 Nel linguaggio epistemico di complessita si defimiattrattore un punto o un’orbita su cui si concentra lo svilapp
del sistema, per cui I'evoluzione del sistema trovguel punto una condizione di equilibrio. E'métto a questi punti
attrattori che nei sistemi complessi adattivi qgaiélli umani, va indirizzata I'azione di “svilupostenibile”. Secondo
un’antropologia riferita alla complessita dellaustura universale, si tratta di individuare le ciaim@hi che rendano
compatibile lo sviluppo globale del sistema sociatleano con il suo precario sviluppo “al margine chs”, cioé con
lo stato di equilibrio instabile rispetto all'ambie, alle contingenze storico-sociali, agli evémgprevedibili di svariata
origine. Mi pare che la pregnanza che S. Weillaitsice alla categori@voro illumina ante litteraml’attuale visione
della questione legata al lavoro all'interno deltemplessita della societa globalizzata.

30E GABELLIERI, Una filosofia della mediazione e del domit., p. 121.
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Tutta la riflessione di S. Weil é attraversatd'idiga della mediazione costituita dal lavoro
come chiave per comprendere la collocazione defifmanell’universo, il vero scopo di ogni
conoscenza: «ll segreto della condizione umanad’efquilibrio tra I'uomo e le forze della natura
circostanti “che lo superano infinitamente” non éll’'mazione, bensi soltanto nell'azione con la
quale I'uomo ricrea la sua vita: il lavort

La dimensione corporea e materiale, attraversavoro, entra in relazione col dinamismo
meccanico e finito, per cui 'energia materialdassenergia umana. In forza di tale meccanismo la
res extensguo essereom-presarimodellata, ma cio avviene a condizione che sostometta ad
essa: solo obbedendo all’estraneita della matstibendone le sue leggi, si pud penetrarne la
differenza a partire da sé in un’azione di recifieoche segue la legge baconiana alla quale S. Weil
fa spesso riferimento:

«Del resto la nozione di lavoro considerato cammevalore umano € di sicuro l'unica
conquista spirituale che il pensiero umano abbito fdopo il miracolo greco; era forse questa
'unica lacuna di quellideale di vita umana cheQeecia aveva elaborato, lasciandolo dietro di sé
come verita imperitura. Bacone é il primo ad avatodvoce a questa nozione. All'antica e
disperante maledizione déenesiche faceva apparire il mondo come un luogo di meihdavoro
come il marchio della schiavitu e dell'abiezioneama, egli ha sostituito in un lampo di genio la
vera carta dei rapporti dell'uomo con il mondo: Ubmo comanda alla natura obbedendole”.
Questa formula cosi semplice dovrebbe costituiresala la Bibbia della nostra epoca. Essa é
sufficiente a definire il lavoro vero, quello chende gli uomini liberi, e questo nella misura stess
in cui & un atto di sottomissione cosciente allzessit®>

In tale sorta di sottomissione non c’e una formpassivita, dunque non e la sottomissione
della schiavitu, ma quella della liberta. Provasie che solo questa libera sottomissione genera
progressotermine che per S. Weil non ha niente a che eeden 'idea di un’acquisizione sempre
maggiore di dominio sulla materia, ma significararg in relazione con essa per un reale
radicamentnell’esistenza. In tale caso, 'obbedienza nos@im sentimento che abdica all’azione
libera, bensi moto del pensiero che libera I'azione
Convinta che la legge di necessita domina la natérialtrettanto certa che esiste nella stessa
materia la presenza dello spirito. Il lavoro conseh dinamismo relazionale tra la materia, che
viene manipolata attraverso il corpo, e lo spicihe assume responsabilmente i significati impliciti
nella materia, conferendovi un senso: «Vi e resabitita, invenzione, ecc., in breaione
ovunque i mezzi possono divenire, per 'uomo chedispone, come prolungamenti del proprio
corpo, trasmettendo direttamente dei segni allgpr@oanima. Qui risiede la vera natura del
lavoro»®®2.

Evidentemente una tale programma di modifica deldl di scienza, intesa come
consapevolezza ontologica della relazione tra naagespirito, richiede chiarezza di metodo.

La sua proposta di rinnovare la scienza non popeescindere dallguestionedel metodo:
«Metodo. Questa questione non €& ancora chiaritameCbuomo diventa schiavo del proprio
metodo? Questione essenziale ... Lo spirito &€ sclhogwd qualvolta accetta legamon stabiliti da
lui... cio e reso inevitabile dalla sempligeantitadelle conoscenze; una volta di piu 'uomo e vinto
dalla massa. [...Lavoromodernosostituzione del mezzo al fifé"

Si delinea a questo punto una sorta di circolangh pensiero weiliano tra ontologia —
epistemologia — metafisica, che fuga ogni ipotesing struttura frammentaria. La puntualizzazione
riguardo al metodo, mette infatti la flosofa natlendizioni di ricongiungere il suo pensiero entro
guadro ben preciso della ricerca di senso verstutiei le forme di conoscenza devono convergere.

%15 WEIL,QI, vol., p. 126-127.

%2 5, WEIL, Riflessioni sulle cause della libertait., pp.104-105. La massima baconiana & traataFd BACONE,
Scritti filosofici, a cura di P. Rossi, UTET, Torino1975, p. 389.

335 WEIL,Q |, cit., p.148.

%43, WEIL,Q |, cit., p.134-135.
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S. Weil avverte le conseguenze di una culturateh@erso il suo fondamento, le ragioni
stesse del suo farsi. Cido € accaduto perché I'ubanperso la capacita di posare sulla realta uno
sguardo di comprensione, elevandmetodocio che invece é I'esito di acquisizioni insigoénti:
«metodo: capito una volta per tutte — adoperataenablte — cosi, anche in un mondo di segni
astratti, esso pud condurre a risuliatprevisti, accettati senza capirli. A questo punto il metodo
non e altro che una ricetta. Essere di fronte mfltura, non agli uomini, &€ la sola disciplina.
Dipendere da una volonta estranea vuol dire esshiavi. Ora, € questa la sorte di tutti gli uomini
[...] Al contrario, di fronte alla materia inerte na & alcuna risorsa che penséfé Fissare lo
sguardo, cioe contemplare, secondo un «metodo gexci@re lintelligenza, che consiste nel
guardare fissamente [...] per discernere il realéilladorio»>®°. In assenza di questa modalita, si
verifica il sopravvento della tecnica sulla scienleaqualita cede alla quantita, il significato al
segno, il particolare al generale. E quanto & atoadon I'algebra moderna che ha sostituito il
segno al significato. Per S. Weil l'algebrizzaziate codifica la comprensione del mondo da parte
della scienza moderna, costituisce la degeneraziehealore della matematica ridotta a rapporto di
segni senza significato. Come conseguenza siihgbssibilita per la scienza moderna di cogliere
il senso della conoscenza e, ancor meno, la rivelazdella sacralita inscritta nell’'universo, come
invece erano capaci di fare i Greci: «i Greci nanaho valore a un metodo di ragionamento in se
stesso, gli davano valore in quanto permettevautiiare efficacemente i problemi concreti; non
che fossero avidi di applicazioni tecniche, ma périt loro unico scopo era di concepire sempre
piu chiaramente un’identita di struttura tra lorgpiumano e I'universo. La purezza d’animo era la
loro unica preoccupazione. “Imitare Dio” era il dosegreto; lo studio della matematica aiutava a
imitare Dio in quanto si considerava l'universotsotesso alle leggi matematiche, cosa che faceva
del geometra un imitatore del supremo legislatife»

Scrive S. Pétrement, riferendo il contenuto di Uetdera di S. Weil, a proposito dei
programmi di studio scientifico cui aspirava l'amicSimone: «Preconizza un metodo di
insegnamento delle scienze basato sull’analogajigal quale il coordinamento delle idee sarebbe
affidato unicamente al pensiero delluomo e noneas#gni. Quando si affida il coordinamento
delle idee ai segni, la mente “abdica alla sua a&pali pensare [...] la funzione propria della
mente & di coordinare. Ogni volta che essa abdimpaeata funzione si ha la servitd. E cosi che le
matematiche sono diventate una pratica” [...] Simpeesa che, per ristabilire 'uguaglianza e la
dignita degli uomini, bisognerebbe che ciascunedds grado di coordinare nella sua mente non
solo le idee, ma anche le azioni umane, quelle agema piu individui, per esempio in una
fabbrica o nel complesso della societa. [...] “Cosiia avviso, la trasformazione della scienza, la
trasformazione del lavoro, la trasformazione dejjamizzazione sociale, sono tre aspetti di un solo
e medesimo problema”. Per cercare una soluzioneeatq problema, sentiva il bisogno di fare
nuovi studi. Desiderava, per esempio, iniziarsi alatematica superioréss

L’assenza di un pensiero impegnato a cogliereoleetazioni tra gli aspetti della realta
favorisce il trasferimento daignificatodelle cose reali alla cosificazione della redhaealta non
piu illuminata dal puro pensiero spegne il resgimlo spirito e si riduce a cosa quantificata e
generalizzata; la generalizzazione della realteaduce in automatismo; il macchinismo dell’azione
diventa la nuova dimensione del pensare ridotteodyzione quantitativa: a questo punto il lavoro
non é piu manifestazione umana del libero pensieeativo ma forza produttiva di una societa
chiusa in questo circolo schiavizzante dal qualesélusa la dimensione spirituale e dunque
l'interrelazione tra le varie dimensioni dell’esiskza:

%53, WEIL Q |, cit., p.137.

%65 WEIL Q Il cit., p. 292-293.

%73, WEIL, Lettera ad A. Weijlin: Sulla scienzacit., p. 181.

%83, PETREMENTLa vita di Simone Weitit., p. 350. M. C. Sala, curatrice dell’ediziditadiana, precisa in nota che
le citazioni qui riportate dalla biografa sono teatla una lettera indirizzata a R. Guihéneuf, t@rsbvietico rientrato
dall’'URSS, autore di una pubblicazione in cui vielemunciata I'oppressione del sistema sovietico.
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«Poiché il pensiero collettivo non puod esist@me pensiero, esso passa nelle cose (segni,
macchine...) ne consegue questo paradosso: la cosa,pe 'uomo € ridotto allo stato di cosa.
Dipendenza dell'individuo rispetto alla colletti@jtdel’'uomo rispetto alle cose: uaademque res
Rapportiche si stabiliscono al di fuori dello spirio

Nel lavoro cosificato laelazioneé snaturata, € scaduta alla condizione meccamcperso
I'energia spirituale a tutto vantaggio di quellaiinale che caratterizza la macchina: azione neotric
che pone rapporti controllati, prevedibili, ripelib non pensati se non in termini di
programmazione standardizzante volta a soddisfaseghi che restano sempre tali perché
ingranaggi del meccanismo stesso.

Il programma weiliano si indirizza, in termini dppello, a «coloro che hanno la passione
per la probita intellettuale e [...] un’anima abbagtgenerosa per essere fermamente risoluti a far
tutto cio che e in loro potere per combattere quasdntribuisce a diminuire, a umiliare, a
schiacciare degli esseri umani, e questo non ipadp a un avvenire indeterminato, ma nel
presente$>®

In una lettera del 1942 S. Weil parla del suosstampegno di ricerca della verita come
«indifferenza del pensiero al livello dell'intelégza, una sorta depochédi rinuncia a scelte di
appartenenza ideologicaautoimposta dalla suprobita intellettuale dal rigore di quella che
definisce «mia vocazione intellettualeSi tratta per lei di rispondere ad un obbligo derura
intellettuale incondizionata, imposto dalla stesatura dellaverita che ella persegue, la quale non
tollera la delimitazione dell’appartenenza, del mowiio, dell’autorita dogmatica

Questo programma consiste nel recupero dell'essatet lavoro costituita dal libero
pensiero e manifestata cormeone pensatde condizioni perché cio si possa attuare comisesin
una qualificazione del lavoro attraverso la libewae dell’individuo dalla macchina, concepita
come strumento di oppressione della collettivigcnbcratica, sicché I'individuo possa esprimersi
nel lavoro come essere pensante.

Tramite il lavoro si pone la relazione uomo - moralsi attua “I'ideale nuovo” cui deve
aspirare la civilta occidentale, la vera conquistiberta, contro la macchina oppressiva: «Viviamo
in un mondo dove nulla € a misura delluomo; c’éawproporzione mostruosa tra il corpo
delluomo, lo spirito dell'uomo e le cose che ctgsicono attualmente gli elementi della vita
umana; tutto & squilibrics’.

La condizione perché il lavoro si attui come meitiae relazionale, € che esso sia svolto in
condizioni tali da favorire l'attivita del pensierb pensiero rende liberi perché la facolta di sze
motiva l'azione, la precede liberando dialinto dell'azione. L'azione pensata libera il pensiero
dall'astrazione e crea la liberal-azione stare di fronte alla natura, alla realta nelle swlteplici
manifestazioni, riconoscendone l'ordine necesseoime legge oggettiva, mi porta a considerare
'oggetto nella sua autonomia. Taleconoscimentaecessita di una capacita di lettura che equivale
all'uso di un codice senza i vincoli stessi deldalificazione. Il problema per S. Weil consiste nel
riconoscere il pensiero nella sua purezza, cioésnei elementi simbolici senza che il pensiero
stesso ne risulti vincolato, stando di fronte a#altd volgendovi uno sguardo penetrante senza
esercitare nessun potere su di essa. «Quale sailacontenuto di questo pensiero? Non puo essere
che la necessita. Poiché il pensiero non ha alggetto che il mondo. Stesso criterio per il
lavoro»®!

La libertavera e tale perché si rivela come condizione dell'agireel-azione dunque di
fronte adaltro in quantolimite: «La liberta € urimite (la liberta intesa come necessita superata,
poiché la liberta d’indifferenza non & che un sogffo La scienza ha la facolta di utilizzare i segni
per rappresentare la realta; tuttavia tale lettietka realta non puo che risultare una codificagidn
segni. L’assenza di pensiero nell’azione invecegtiuomo della possibilita di entrare in una

395, WEIL, Riflessioni sulle cause della liberta e dell'opmieme socialeAdelphi, Milano, 1973, p. 137.
370 Ibidemi, p. 108.

371 S WEIL,Q|, cit., p. 36.

3723 WEIL,Q |, cit., p. 136.
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relazione significativa con la realta, passaggio che solo segni possono consentire.
L’interpretazione dei segni € una squalifica de#lalta, ma € la condizione stessa per attribuire
significato alle cose. Si esce da questo vincoloepandone l'essenza, entrando in rel-azione,
stabilendo I'armonia del pensiero incorporato inegsere spiritualizzato. Solo il pensiero giehio
dispone di queste facolta. Il genio per Simone Weit € uno spirito aristocratico, separato dalla
condizione dei comuni mortali; € piuttosto coluiquale, sottrattosi alla dialettica padrone —
schiavo, alla relazione ingabbiata in questa p@laldominatore — dominato, al puro gioco lifwite
costituito da relazioni di dominio, consente allpiriso di esercitarsi nella condizione di
un’attenzione (pensiero) rivolta a cio chegiista Cio € possibile attraverso un metodo che
consenta l'uso (lavoro) consapevole dei segni iigeie grazie ai quali la necessita trovi una
rappresentazione: «Perché la scienza non puo easiterdall’'uso dei segni? Perché solo nei segni
si puo eliminare il caso (repov), quindi far apparire la necessita, che tuttawia @ ancora affatto
necessita, poiché non esiste — Essa esiste aioalieteipov, e soltanto cost’>.

Si tratta di attuare il metodo della letturamani sovrappostiche ci consente di cogliere
I'ordine unitario del tutto: L'intelligenza € unarizione che 'uomo puo adoperare per leggere la
complessita dell’'universo: non c’é contrapposizitiaeessere e non essere, non c'e separazione tra
materiale e spirituale, ma non c'é neppure sintdaspluzione dei contrari nella confusione
identitaria, c’é piuttosto I'equilibrio, la temperza, la bilancia, lalivina geometriala dimensione
platonica deluerald (Timeo, Sofistg, del fluire continuo per cui ogni cosa si compomesi
ricompone, in un intreccio che & manifestazionagassale di uordine liberg di unanecessita
creatrice spinozianamente intesa, che costituisce la casipdedell’universo: «La rete di rapporti
che organizza il mondo in tutte le sue forme matieei psichiche, & “sovrans® .

Tale assunto teoretico in S. Weil, non si crigtal in alcunmore geometricse non nel
senso dellaffettivita, di un vivere amando ognsa&agoer quello che €, nella condivisione della
necessita che tutto abbraccia e a cui tutto rispatwtiimente. Questa e la verita che l'intelligenza
umana non comprende ma che e chiamatardemplarecome risposta di senso all’'esistenza di
tutta la realta «Ma qual € il ruolo della necessita nello schenstafisico del’'uomo? L'uomo
condivide il destino di tutti gli esseri materiahe hanno la loro realta nelle leggi intelligibAvere
un corpo e avere funzioni mentali sono cose doalliiaterpretazione di questa necessita mediante
la percezione, perché in fondo non si e se noraleti rapporto, legge, relazione. L'inerzia,
impotenza, la fragilita della nostra carne, cliegge continuamente alle esigenze e ai comandi
dell'io, non sono altro che un’espressione sorpeate di questa docilita alle leggi universali, éhe
I'essenza stessa della matetia»

Cogliere con l'intelligenza la struttura relazitmalell’'universo e conformare ad essa la
propria esistenza, consente di paislimite, nella non-prospettiva, la dove Dio abdica a sssst
per lasciare che il mondo sia, la dove cioe emtrgioco I'energia che consente al creato di essere,
secondo I'amore che lo ha posto in essere. Di érentjuesta verita della “presenza dell’assenza
divina” per amore, 'uomo risponde per analogia €anico “atto libero che ci sia permesso: la
distruzione dell'io per amore

Dio si € ritirato dalla realta scegliendo di rinea® impotente nei confronti di essa: «Esiste
una forza “deifuga”. Altrimenti tutto sarebbe Djana accanto a questa drammatica assenza di Dio,
c’e@ una religio, una possibilita di ricollegare, di ri-legare, dicongiungere attirando il
soprannaturale per imitazione, come in uno spec@iiguesta possibilita di ricollegare il tutto in
unita che costituisce il senso del vivere e debsogre, in una Europa la cui cultura non e alte ch
«inappagabilita del rimando al sen&®e la cui scienza resta lontana dal proporsi caggezza.

373 |bidem, p.140.

3743, WEIL,La prima radice cit., p.244.

3 M. VETO, La metafisica religiosa di S. Wedit., pp.33-34.

37® M. CACCIARI, Note sul discorso filosofico-Teologico di SimonelWie: “Il futuro del’'uomo”, IX, 2, 1982, p. 44.
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A questo punto si va componendo il quadro delgrsprogrammatico verso usaienza
nuova che possa parlare all'uomo del mistero della &alin percorso filosofico che va dalla
scienza alla metafisica per rispondere alla “goestiantropologica” e ad ogni bisogno di senso.

E questo il percorso verso \erita che attraversa la filosofia di E. Stein e diV&eil
accomunate dalla stessa aspirazione ad individwsaepossibile alleanza tra scienza e filosofia, a
partire dalla quale la razionalita possa incontraméuizione, il progresso la saggezza, la nedassi
I'amore, l'io Ialtro.

8 4 - Valore estetico della relazionalita

«Il bello & il contatto del bene con la facoltasibile. (Il reale & la stessa cosd}%

Contrariamente a quanto si potrebbe desumere dali@ta dei temi trattati dalle due
filosofe e dalla tragicita della loro vicenda esistiale, possiamo affermare che il pensiero di
entrambe si staglia su uno sfondo di gioia intirfna si traduce in una pienezza di vita, malgrado le
loro storie personali siano state segnate dalfeas sofferenza. La loro adesione piena e gioiosa
alla vita corrisponde all’equivalente visione dgli@nezza cosmica. Si tratta di un coinvolgimento
totale delle loro persone, che le porto a rinvetarehiarezza della verita dietro la contraddizione
della realta. La gioia di cui esse parlano e urtagmaia logico-esistenziale, non un occasionale
stato d’animo legato a emozioni transitorie, ma stabo di consapevolezza del reale che si traduce
in atteggiamento esistenziale sostenuto dall’acjars razionale e dalla certezza interiore che la
realtae bellezza.

Scrive S. Weil: «La gioia (la gioia pura & semgiaa del bello) e il sentimento del reale. Il
bello & la presenza manifesta del reale. Questmealiro & cid che dice Platoned-sv»>'

E. Stein dedica un’ intera trattazione allo stutkdie determinazioni trascendentali dell’'ente
o proprieta dell’ente in quanto tale: vero, buobello, secondo lo schema ontologico tomistico.
«Quando san Tommaso (d’Accordo con Agostino) fahaonoin specie modoetording egli ha
senz’altro presente ... anche la determinazioneoéeigta del bello. Tutte queste espressioni simili
vogliono dire che in quanto creato secondo il qua e qualcosa di chiaramente determinato e
ordinato in determinati modi ..3%. E. Stein indica la perfezione dell’ente nel raggjimento
della pienezza del suo essere, quando cioé e bemno e bello, cioé nella misura della sua
conformita all’archetipo divino. Tanto piu I'animattraverso la grazia, si avvicina a Dio, tanto piu
partecipa dell’armonia cosmica.

Ricorre nei rispettivi scritti delle due filosofd, riferimento al bello quale cifra di un
universo che riflette la bellezza divina, secor@@dncezione platoniaspressa in particolare nel
Timeq secondo cui il bene € il modello al quale e apif’architettura del cosmo, e il bello e la
cifra manifesta del suo essgiuoc, pienezza di essere che si rivela nella circolggtarchica del
ciclo vitale. Scrive S. Weil:

«Le condizioni di esistenza del bene permettongodicepire una gerarchia nella natura.
Rispetto al bene (benché soprannaturale) degliniphaivita animale € una delle condizioni prime.
L’assorbimento, mediante le piante, dell’energiaihosa ne e un’altra. Dunque I'energia luminosa
& una delle condizioni ('uomo mangia il sole) [@lze: il sole fa essere e rende visibif&}»

L’ordine e illogosche si lascia contemplare nell’equilibrio dellasaria che ricorre in ogni
manifestazione della natura e che ci attira cdmé#o, la materia indefinita nel suo ordine,

377, WEIL,Q IV, p. 118.
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manifestazione armonica della presenza di Dio,rs#md. Stein; secondo S. Weil correlazione di
limite e illimitato, armonia, appunto. Ma I'armongaun archetipo al quale solo la creatura pensante
puo volgersi, desiderosa del bene. A questo prap&siWeil cita Platondiintelligenza domina la
necessita mediante la persuasioh&ntelligenzaguardaal bello e ne trae una ragione di riordino
rispetto alla necessita, a partire dall'io. Il diesio del bene, la cui cifra € il bello, producédne.
Nella polarita natura-soprannaturale, I'anima dhekye al soprannaturale, trova la mediazione nel
bello, imitazione dell’armonia di cui ha desiderio.

E. Stein vede nellimpulso vitale che attravergaiareatura, le piante, gli animali, gli esseri
umani, il segno della chiamata alla pienezza, émthia dell’essere che trova nella dimensione
spirituale il suo culmine. Il bene € la perfeziatell'essere, cio che appaga ogni suo “appetire”,
'approdo di verita a cui giunge lo spirito conostee La percezione del bello coincide con la
percezione dell’ordine universale; spiega la fenoohega che il bello «Come il vero porta
l'intelletto al suo essere perfetto (cioe al commey, e quindi & considerato il suo bene specifico,
cosi il bello e il bene proprio di una specialeoft spirituale. Qual € la facolta connessa aldbell
che trova la sua perfezione nel piacere? E qualticplare sensibilita, propria dello spirito, rita
alla misurg alla determinazionee all'ordine [oggetti] nei quali Aristotele vedeva fondata la
bellezza$®*

Sul modello dell’ontologia tomista, E. Stein inalid fondamento del bello nella bellezza
divina, il cui prototipo e il Figlio, della cui pizione € immagine la bellezza spirituale di ogni
essere. Non ci interessa seguire qui l'indagineologica delle determinazioni trascendentali
dell’'essere, ma € utile al nostro discorso ripertigr considerazioni su come la struttura formale
dell'essere illumina 'ambito esistenziale. L'ordgla di E. Stein conduce alla dimostrazione della
pienezza dell’essere come possesso di ci@édiedlo, santo, nobile, o utile
Il bello &, nella concezione steiniana, la formestendentale che, insieme al vero e al bene, mette
in relazione I'ente con lo spirito in quanto eleleafacolta sensibile del piacere a “esperienza
spirituale”. La condizione che rende attuale lddzela € lordine relazionale che, puntualizza la
fenomenologa, san Tommaso intende camaporto delle creature tra loro, per cui ognuna
significa per le altre qualcosa che da perfeziangndi qualcosa di buono
Lo spirito che si apre all’ordine armonioso delatce (armonia che scopre anche nell’accordo
interiore con se stesso), sperimenta il piaceagipia per il belloo godimento esteticd.a struttura
stessa dell’ente lo abilita alla possibilita di stz particolare esperienza che non solo appaga il
desiderio di conoscenza, ma al contempo compori@a stato diriposo nellappagamento
conoscitivo.

La bellezza del mondo e la cifra della trascemdeim termini fenomenologici, potremmo
dire che e correlato della percezione sensibilanbgeria, in cio che in essa manifesta il bellatgo
inscritta la traccia della trascendenza. Occorreriuario di ermeneutica estetica, che ci consdnta
riconoscere l'infinito, la bellezza assoluta, nealta finita. Ora sappiamo che il ri-conoscere ao
mai un semplice conoscere, ma e sempre coinvolgoperntatta

La natura relazionale dell’essere umano si espm@lecoinvolgimento dell'inscindibile
unita dell'uomo, corpo, spirito intelligenza, charggcipa percontattocon la realta esterna a lui.
Potremmo dire che nel contatto, nell’esperienzee citell'incontro, si fa un’esperienza di
percezione e quindi djustg con la totalita dell’essere. E in questo serfs® si pud parlare di
coinvolgimentoestetico, in quanto I'apprensione della realtaivede alla possibilitd di esperire la
bellezzadi cui € espressione.

Nessun estetismo nella concezione della reali@gada delle due filosofe: la bellezza non é
nelle cose, ma e attraverso le cose che avvierspdieenza estetica, coerentemente col loro
realismo che le porta ad amare la realta e a va@ssa la bellezza sempre, tranne che nel male.

3lE. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 346.
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Secondo entrambe la parte soprannaturale dell’ahamia funzione di contemplare la necessita e
di amarla, ma anche la parte naturale dell’animbhoerpo partecipano a questmnsensache
permette di scorgere la bellezza del mondo: quektpienezza della gioia

Potremmo dire, con un gioco di parole, che entrahd®o una concezione estetica della visione
estatica noi possiamo avere wontattocon la realta creata solo attraverso la pieneetaaktro
essere costituito di sensibilita, intelligenzayispi

L’estasi cui conduce la bellezza non e mai estaoee dal reale perché piuttosto, connette
la percezione sensibile alla dimensione spiritgaleerando ancora energia spirituale che attraversa
il mondo e pertanto € presente nella realta coactet virtu di questa circolarita dinamica, il
percorso dall’esperienzesteticaalla visioneestaticae viceversa, si compie come desiderio di
armonia, di verita verso il suo esito, nella eomplazione formale della bellezza che conferisce
energia all’'azione: €ros muove lethos Sappiamo infatti che per entrambe le filosofe la
contemplazione della verita € sempre nell’ordin® egperienzaintesa comevisione che coglie
'essenza della realta come armonia, intuizione itlienina di senso I'ordine empirico. Tale
percezione intuitiva della realta equivale a caglila bellezza dell'ordine universale; intuire che
'universo consiste di interconnessioni ordinatguieale a vedere la bellezza nella sua perfetta
armonia, la sua verita. Ecco perché la conoscealta bellezza appaga, nutre I'anima, € causa di
gioia. La gioia, in ordine alla soggettivita € #ndimento che proviamo di fronte alla bellezza
universale, come oggetto di contemplazione e lméatrascendentale del nostro entrare in relazione
con questo ordine universale.

A conferma che e in questi termini di “contempteng coinvolgente” che va inteso il
pensiero estetico di E. Stein, puo essere utile fderimento alle sue considerazioni riguardo
all'agire dell’artista la cui capacita consiste lael'scoperta delle connessioni di senso”. In
particolare nelle pagine in cui teorizza I'artequiica di San Giovanni della Croce, la filosofaerite
che la rappresentazione artistica scaturisca dalteacita interiore di recepire la realta nella sua
portata disensg o di ricevere unimpressionedall’illuminazione di un’idea pura originaria
posseduta dall’artista, che emerge a rappresen@ziosenso «Ogni autentica opera d'arte e
inoltre un’immagine simbolica, é indifferente cloesia secondo l'intenzione dell’artista o0 meno, se
guesti sia naturalista o simbolista. L'immagine lsatica, cioe, scaturente dall'infinita pienezza del
senso, da cui ogni conoscenza umana sporge, enguadsa percio che afferra, viene detto e parla;
e proprio cosi vi riecheggia misteriosamente |lang#ea globale del senso, inesauribile per ogni
conoscenza umana. Ogni autentica arte quindi éarime ed ogni creazione artistica servizio
santo. Quanto si intende, si comprende chiaramamjgrio con I'esempio del Crocifisso.[...] Il
Crocifisso richiede anche all’artista ben piu dauale immagine. Richiede da lui, come da ogni
persona, la sequela: che egli stesso si configarilasci configurare ad immagine del Cristo che
porta la Croce e del Crocifisst>

Per E. Stein come per S. Weil, 'immagine dellac@rriassume tutti i significati e origina la
pienezza globale del senso. Certamente tra losoro delle differenze di ordine metafisico e
teologico nella lettura di questa immagine, allzeldelle quali si spiega, come andremo vedendo, la
loro diversa concezione riguardo al rapporto uonm-D

Nei suoi scritti S. Weil torna in modo ricorrerateiflettere sulla bellezza, non attraverso una
trattazione sistematica, ma attraverso notazioaisgpin collocazioni diverse per cronologia e per
contesto tematico; I'autrice ripropone, tra glrialgli stessi elementi interpretativi esposti pechi
testi nei quali E. Stein si e occupata di estetecatruttura ontologica dell’essere umano e pale
cui nel bello trova pieno appagamento; la bellezaae elemento di mediazione e dunque forma
trascendentale; il valore simbolico del bello; acome rappresentazione dell’'ordine universale; la
rappresentazione della Croce come forma estataiavolgente mediazione iconografica per
entrare in contatto col soprannaturale, icona\ats la quale si accede all’archetipo divino.

Partiamo da una ricorrente asserzione di S. Weihtira ontologico-esistenziale:

32 E. STEIN,Scientia Cruciscit., p.9.
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«E la stessa facolta dell’anima, cioé I'amore aopaturale, ad essere in contatto con il
bello e con Dio.

L’amore soprannaturale e in noi I'organo dell’ddas alla bellezza, e il senso della realta
dell'universo e in noi identico a quello della shallezza. L'esistenza piena e la bellezza si
confondono$™.

Tutti gli aspetti dell’esistenza ci appaiono vetidl mistero o dall’assurdita, méa facolta
di amore soprannaturajeci colloca nell’orbita desensoe ci consente di riconoscere l'irriducibile,
l'impenetrabile per l'intelligenza: I'«esistenza cbsa altra da mé% che mi si svelaeale dunque
bello. Come é accaduto a Giobbe il quale, avendo « épgarhente ben sopportato” la miseria,
riceve la rivelazione della bellezza del montfa»

S. Weil vede in Dio il principio di interconness® delle relazioni universali che, sebbene
immodificabili per le leggi di necessita che le gkgo, tuttavia ci svelano il senso del divenire
della realta nella necessita stessa di quest’ordieato da Dio, il cui sigillo & ldellezzache
I attenzionerivolta verso lordine ci spinge ad amare: «Tutto fa progredire colui otantiene gli
occhi sempre fissi sulla chiave. Bisogna soltartmerlas°®.

La bellezza, secondo S. Weil, crea la correlaztemeontrari, come I'amore platonié§ di
cui € una manifestazione. All'interno dell’unitasooica, I'infinita catena di rapporti esprime il
dinamismo necessario che attraversa la creaziola geale ogni cosa tende a congiungersi
ordinatamente dando I'immagine del bello: «ll belid’apparenza manifesta del reale. Il reale &
essenzialmente la contraddizione. Perché il relitssacolo, e I'ostacolo di un essere pensante ¢ |
contraddizione. In matematica il bello risiede aetontraddizione. L'incommensurabilitadyot
@hoyo, & stata il primo risplendere del bello in matdoaaf®®

Cogliere l'interconnessione regolata dalla leggeeatessita propria della materia, «ordine
del mondeo rivela la «bellezza del mongdan quanto tutto il flusso di eventi, tutti gli amimenti di
guesto mondo non sono altro che «ubbidienza &,B®egno della sua presenza. E’ I'idea espressa
da Platone neTimea «la divina provvidenza domina la necessita et®rdb su di essa una saggia
persuasione’".

Per chiarire come lo sguardo possa aprire alleonéspiu che l'acquisizione razionale,
potremmo citare un esempio efficace col quale Sil Wiastra il mistero di congiunzione tra
I'anima e Dio che ci porta ad una visiomgova tale esempio puo essere esteso alla spiegazione d
come nella materia ci sia la presenza efficacesd@tannaturale, sebbene Dio sia separato da essa e
altro rispetto alla creazione, pertanto il sopramrade presente nellanima la trasforma
assimilandola al bene e con essa si trasforma tidtcon cui entra in relazione: «Allorché una
fanciulla si sposa, i suoi amici non pretendonaatioscere i segreti della sua camera nuziale; ma
guando essa € incinta, allora sono certi che ngiuévergine. Allo stesso modo, nessuno puod
stabilire quali siano le relazioni fra un’anima @opPma vi € un modo di concepire la vita di
guaggiu, gli uomini e le cose, che e caratteristieti’anima soltanto dopo la trasformazione
prodotta dall’'unione d’amore con Dio. Il tono cam ©mero parla della guerra ci rivela che la sua
anima era passata attraverso quest'unione d’arfire»

S. Weil, pur negando I'idea della provvidenza, ahguo parere risulta un’ingenuita logico-
scientifica, ammette un’eccezione indicando un sakeo in cui si manifesta l'intervento di Dio, e
cioe l'ispirazione estetica che si ha in tutteriz &C’e€ un solo caso nel quale sia legittimo peel
di volonta particolare di Dio; ed € quando un’aniscarge un impulso particolare che rechi il segno
riconoscibile dei comandi divini. Ma allora si tatdi Dio come fonte di ispirazione [...]

333, WEIL,Q II, cit., pp.261-262.
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353, WEIL,La Grecia e le intuizioni precristianeit., p. 208.
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l'ispirazione poetica quando raggiunge la perfegi@uprema € una delle cose umane che per
analogia, possono dare un’idea della volonta divilnpoeta € una persona; eppure quando giunge
alla perfezione poetica & percorso da una ispinezimpersonal€>". Lei, che per tutta la vita ha
amato e ammirato la bellezza dell’arte, della pmedella musica, quando in modo del tutto
inaspettato fa I'esperienza dell'incontro persor@a Dio, non poteva scorgerne la presenza che
nell'ordine della realta concreta: «La divina prmenza non € un turbamento o un’anomalia
dell'ordine del mondo. E’ I'ordine stesso del mon@ meglio € il principio ordinatore di questo
universo. E’ la saggezza eterna, unica, dispiegi@taverso I'universo intero in una sovrana rete di
rapportp.

E’ questa ubbidienza dell’'universo a Dio che, selola filosofa, ci comprova la fedelta alla
promessa di una presenza divina nel reale; questiiame dellaprovvidenza impersonalger cui
«Dio fa cadere la grazia su tutti, quel che essfiwarra dipendera da quel che essi sono; dove essa
penetra davvero, i suoi frutti sono l'effetto di processo analogo a un processo meccanico, esso Si
compie nella temporalita. La virtu della pazienzger tradurre piu esattamente la parola greca, di
attesa immobile, & relativa a quella necessitandi durata temporald®. Questa “disposizione
provvidenziale” e ilfondamento certo della speranafla quale siamo chiamati, speranza il cui
senso & nel rimanere nell’attesa, cosi come & detta parabola del seminatdte secondo cui la
grazia cade come per un processo meccanico. Honnstlo e quello di contemplare la meraviglia
di questo divenire:

«Noi abbiamo la possibilita di essere mediataai o e la parte di creazione che ci €
affidata. E necessario il nostro consenso perdngévatso noi egli percepisca la propria creazione.
Con il nostro consenso egli opera questa merawigif.

Per S. Well I'attenzione e la condizione che catsdaccesso alla dimensione metafisica
della realta, favorendo il dispiegarsi dello sgwaal di la delle contingenze spazio-temporali,
sottraendoci alla gioia e alla tristezza in quastadi mutevoli rispetto al sentimento di realta che
scaturisce dall'attenzione che vealdimite, in trasparenza, oltre la pesantezza del tempo.

Partendo dal presupposto che non e ammissibile sthenanifesti un tale sentire
nell'individualita solipsistica dell’io, il sentiremozionale di fronte alla creazione che si apre al
soprannaturale, € anch’esso necessariamente int&ss0 secondo la complessita del reale. Ne
risulta una sintesi ontologico-esistenziale impiteaun’estetica dell’agire; in altri termini: il 1380
dell’'essere al mondo si dispiega nell’assunziorkad®onia cosmica che equivale alla bellezza di
un vivere lieto nel desiderio-non desiderante. tefatione € la postura che abilita a questo sentire
esistenziale che conduce all’'amore per la belleheal mondo ci rivela in quanto ordine.

Solo nell'essere umano analogo all'essere divipossibile realizzare I'azione non agente
che imita la rinuncia creatrice di Dio:

«L’amore per l'ordine del mondo, per la bellezz shondo, € il complemento dell’amore
per il prossimo. Esso procede dalla stessa rinumaraagine della rinuncia creatrice di Dio. Dio fa
esistere gquesto universo acconsentendo a non damibanché ne abbia il potere, e permettendo
che in vece sua regni da una parte la necessitaamiea connessa alla materia, inclusa la materia
psichica dell'anima, dall’altra I'autonomia esseteialle persone pensarit

Non ci potrebbe essere una tale esperienza din@siel soprannaturale attraverso l'ordine
reale, se non nel presupposto di un’antropologia ¢l nella persona umana contempla
I'equivalente armonia cosmica risultante dal néssda meccanica fisica e la dinamica spirituale.

Possiamo dunque parlare di una valenza estetita mé¢azione in quanto ogni scambio
relazionale si da come flusso empatico intorn@sfierienza dedentirel’essere altrui della persona
umana, della persona divina o del creato.
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A questo proposito nota G. Gabellieri: «Alla methaz del lavoro si unisce, fin dai testi della
gioventu, la contemplazione estetica, nella qualeesifica cio che la Weil chiama il “patto
originario dello spirito con l'universo” (Formulargsente fin dai testi degli anni trenta, che
conclude il saggio del 193Réflexions sur les causes de la libertéé et depfegsion sociabe .

E questo il senso che si trae da affermazioni ctangeguente: «ll lavoro fisico costituisce un
contatto specifico con la bellezza del mondo, emementi migliori un contatto di una pienezza
tale che risulta impossibile trovarne un equivaaitrove nessun altro pud sostituift»

Il contatto con il mondo € un fatto estetico iragto appaga il desiderio di accesso ad una
complessita di cui non posso scorgere le ragiole dingole connessioni causali, e tuttavia posso
amare il senso delllarmonia complessiva che nevaekll modo di lettura che noi applichiamo
all'insieme di una melodia (non alle note) deveeessapplicato nel mondo , mediante I'amore, a
tutte le scale di grandezza, perché ogni partetattmperfettamente belld%.

La contemplazione dell’ordine del mondo ci suscitaineludibile sentimento di amore:
«Non si contempla se non si ama. La contemplazibrpiesta immagine dell’ordine del mondo
costituisce un certo contatto con la bellezza deido. La bellezza del mondo € 'ordine del mondo
amato»>>°.

L’'obbedienza all'ordine di una parte del creatpressa come amore, determina una sinergia
che abbraccia il tutto, secondo un dinamismo ga@zato dalla forza contemplativa
dell'attenzione che rende docile la materia, laleecioé ricettacolo del soprannaturale: «Graze all
saggezza di Dio che ha posto sul mondo il contgeeselel bene sotto forma di bellezza, si puo
amare il Bene attraverso le cose di quaggiu. Ldlitioclella materia, la qualita materna della
natura, e stata incarnata nella Vergine. La matorda € nondimeno attenta alla persuasione di
Dio. “Questo mondo acconsente al tuo dominiminp a Zeudi Cleante]. Per amore, la materia
riceve I'impronta della Saggezza divina e diverghay*®.

La bellezza del mondo é dunque la cifra di qudgteamisd’amore tra Creatore e creatura.

In questi termini per S. Weil la bellezza euno&d, “quasi un sacramento”, non € una qualita della
materia, come abbiamo visto, ma mette in relazicibeche € materiale con lo spirito, rivela la
presenza di Cristo nell’'universo perché Crigtbellezza; in tal senso € warattere trascendente
del creatoe al contempo € una forma di energia per la nosateria che attraverso il bello si eleva
alla dimensione spirituale. La bellezza dunque diazéone in quanto via di assimilazione a Dio,
secondo I'evidente ripresa del tema platonico delldBcome manifestazione del Béfeche
accende il desiderio verso il soprannaturale.

Noi riusciamo a scorgere la bellezza del mondéeraifa S. Weil, come intrinseca alla
dimensione materiale segnata dalla necessita, Isepsmiamo lattenzioneche ci consente di
riconoscerla come ordine del mondo, obbedienzaoa®on si tratta, precisiamo ancora una volta,
dello sforzo dell’intelligenza, ma di un coinvolgamto che scaturisce dall’amore nei confronti della
realta naturale che, pur senza cessare di codhesia manifestazione di costrizione brutale,
sentiamo che e obbedienza a Dio. In questa comeeastetica non si profila alcuna forma di
alienazione comestraneamentali una parte del sé che piuttosto, nel contattcsoprannaturale
realizza la pienezza della sua natura: «L’espesienil desiderio delle gioie soprannaturali non
distruggono nell'anima l'aspirazione alla feliciteaturale, ma le conferiscono una pienezza di
significato’¥%2 La filosofa ribadisce che un tale trasferimentllad materia fuori di noi al
sentimento di realta che percepiamo sensibilment®i, € un esito possibile solo per la mediazione
del soprannaturale: «Per effetto di una miserieopilovvidenziale questa verita € resa sensibide all
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parte carnale della nostra anima ed anche in geiatobdo al nostro corp8®. L'attenzione, se
esercitata con metodo, puo costituire la condizipgequella che S. Weil indica come «Alleanza
fra la materia e i sentimenti realf’ E la coerente conseguenza dell'idea della coioressiel
tutto, in virtd di quello che potremmo definiteascendentale sensibff&é per cui non si puod
prescindere dalla materialita, dalla corporeitéer<dRiomo che vive in questo mondo, quaggiu, la
materia sensibile — materia inerte e carne — érnb.f Il vaglio, il criterio universale del realeel
pensiero, nell'intero ambito del pensiero, senza miente ne sia eccettuato. La materia € il nostro
giudice infallibilex®®.

Come E. Stein, anche S. Weil pensa che ognettata esprime efficacemente il sacro,
in quanto lo evoca attraverso la sua perfeziomeattia facendo discendere il bene nella materia:

«ll bello & la prova sperimentale che l'incarna®ce possibile. Per questo ogni arte di
primordine e, per sua essenza, religiosa. (Eccellgwhe oggi non si sa piu.) Una melodia
gregoriana testimonia quanto la morte di un mastife

L’'ontologia di E. Stein pone nell'atto creatore @io la condizione essenziale perché
I'essere umano conosca, per partecipazione analaglmello assoluto che si € manifestato in modo
riflesso nelle cose belle della natura, retaggiaimi perfezione originaria perduta, eternamente
presente nella pienezza cosmica racchiusa nebCrist

L'idea di “estraneitda” di Dio dal mondo che commda visione metafisica di S. Well,
comporta che la bellezza non sia nelle cose mé siesso della contemplazione che Dio fa di se
stesso nell’'ordine del mondo che ha creato e dasicai separato per amore, per lasciare che |l
mondo fosse. Dunque la prova della sua esistenefiabellezza dell’ordine del mondo.

La conoscenza “pura” del’'uomo, orientata cioezsescopo, solo dal desiderio di verita, si
pone sulla soglia, la dove il finito e lahite con I'infinito, e la purezza della materia lass@rgere
per trasparenzala bellezza dellamore di Dio. Tutto cio che nebmdo possiede il riflesso
dell'ordine posto da Dio, e cifra divina. Cosi leusture matematiche, le leggi fisiche, le leggi
armoniche della musica, la melodia del canto giiagor la struttura perfetta dell’endecasillabo ...
e ogni altro oggetto della conoscenza che abb@eali correlato estetico, la cui conoscenza, fatta
epochédi ogni scopo finito, sia volta ad intuire cio cb@ oltre lasoglia sia cioe apertura alla
trascendenza.

Da queste diverse premesse in riferimento alldito@e®ne del creato, ne discende una
diversa idea di quale criterio consentactessaalla trascendenza il cui tramite & per entrambe la
bellezza.

Secondo la concezione ontologica di E. Stein,tlattara dell’essere ne rivela la natura
relazionale trascendentale, pertanto I'elevaziaibedsere finito, avviene per conoscenza e volonta
sostenute dalla grazia; attraverso tali vie albesdinito € dato di partecipare all’'Essere infinit
fino a incontrarlo realmente; I'abisso tra 'uom®d® seguito alla caduta, conserva infatti quella
comunanza d’essere che consente all'essere findtirdversare la sua temporalita, vivendo la vita
come ascesa verso il bene, per ricongiungerspadtzezza dell’essere.

Nella concezione ontologico-esistenziale di S. Wamiché I'atto creativo e consistito nel
ritiro di Dio da se stesso e dunque dalla creazidmeondo rimane immerso nella sua dimensione
temporale dove le leggi di necessita non rispondoraiteri del bene e del male; il male non € la
conseguenza per la perdita di un paradiso violato)Ja condizione stessa di finitudine. Per questo
S. Weil sostiene che il bene non é cid al qualeassiende, ma l'oggetto di un desiderio
incondizionato, che non corrisponde alle cose dpgiu e che pertanto solo la bellezza dischiude in
guanto finalita in se stessa, in un rimando vensa pienezza che in questa esistenza non trova
approdo: « Quaggiu la bellezza é la sola finaltame Kant ha detto benissimo, € una finalita che

“%3 | bidem, p. 203.

043, WEIL,Q IV, pp. 398.

405 Cfr.: L. MURARO, L’ordine simbolico della madreEditori Riuniti, Roma 2006, pp. 120-121.
%5 WEIL,Q IV, pp. 398-399.

4073, WEIL,L'ombra e la grazia. Investigazioni spirituatiit., p.156
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non contiene alcun fine. Una cosa bella non coatatro bene fuorché se stessa, nella sua totalita,
cosi come ci appare. Noi tendiamo verso di esszassgipere che cosa domandarle. Lei ci offre la
sua esistenza. [...] Vorremmo andare al di la, dadliaparte della bellezza, ma essa é soltanto
superficie. E come uno specchio che ci rinvia Btnm desiderio del ben&,

L’'unica possibilita di cui 'uomo dispone di cogie la trascendenza € di dare il consenso,
attendendo perché Dio discenda e si lasci ricomesutelle cose di quaggiu, che per tale motivo
sono da amare anche se in ese non si manifestaaab@llezza. L'attesa consiste naftenzione,
postura immobile nella quale la totalita della pragersona resta protesa verso Dio.

Per entrambe le filosofe dunque la via della coiplazione conduce al contatto con Dio e le
realta mondane che ci connettono col soprannatpeatshé ne sono in qualche misura il riflesso. Il
contatto puo avvenire per gradi di ascesa, o imatadliente per abbagli di luce, ma comunque si
tratta sempre di stati contemplativi, cioe di utgeoe un’attenzione che porti ad abbandonasé il
per incontrare Bltro, ed & sempre un incontro con la bellezza perchéléaione e bellezza. La
relazione € piena quando la totalita dell’esser@anome inabitata dalla presenza di Dio che é
bellezza assoluta. In questo caso la contempla&gienezza d’essere, € inconistico.

Per entrambe lincontro con Dio passa attraveesaimensione sensibile e I'incontro
mistico ne é I'esperienza che coinvolge la totalgd’'essere che entrambe descrivono: “da persona
a persona Nell’esperienza mistica due realta, la personanare la persona divina, si scambiano
la passione per la reciproca bellezza. Certo léedm richiede uno sguardo di empatia e di
attenzione che impone l'uscir fuori da sé per daeso e valore all’essere proprio coinvolto nella
sua totalita, non ultima la dimensione affettivaghtp che nelle due filosofe potremmo indicare
come estasi dell'amore: la condizione non statieadmamica del movimento relazionale dall’io al
tu, attrazione per l'altro, ragione del cuore chetempla la bellezza dellaltro.

Empatia e attenzione dunque come forma trasceader{ticonosce il valore della
differenza, sana la scissione, colma la distanzanpumantenimento dell’alterita) della relazione.
Infatti la condizione relazionale piena, I'essarag¢lazione secondo attenzione ed empatia, rende
possibile lo stare di fronte come essere nell’alenza confondimenti, né fusioni, né sostituzioni,
bensi in un reciproco essere arricchito di bellexzz@é di bene. La natura trascendentale della
bellezza é relazionale; il bello possiede una fomeiattrattiva, partecipativa, e poiché il belld &
bene, la dove c’e bellezza s’irradia il bene. Latéetutta, quando viene a contatto col bello, m&su
il bene. La dimensione materiale trova cosi laganaa attuazione.

Ai fini di un discorso antropologico che vogliaasferire I'analisi essenzialista a quella
esistenziale, la riflessione sul bello indica lagibilita che dal contatto della persona umanactn
che e bello, derivi una pienezza d’essere nei terdiiuna circolarita relazionale che coinvolge
tutta la realta.

4083, WEIL, Attesa di Dig cit., p.125.
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L’ ATTENZIONE COME ANIMA DEL DINAMISMO EMPATICO

8 1 L’atto empatico come modalita propria della rat@ze inter-soggettiva

E. Stein, nel suo studBDer Aufbau der menschlichen PersBhdedicato alla fondazione di
un’antropologia filosofica, richiama la cosmologlalineata da Tommaso d’Aquino sul modello
aristotelico, secondo cui tutto cido che costituitzeealtd creata, materia, piante, animali, esseri
umani, puri spiriti, si presenta secondo una gérardi livelli interconnessi per cui, pur nella
distinzione di ciascun ambito, ogni cosa includesié qualcosa di altro. Tale cosmologia é
riproposta dalla filosofa non per riprenderne lsi @ell’unita della forma sostanziale, da lei non
condivisa, ma in quanto «Essa ci mostra come |al@nuatica dell’essere umano sia legata a quella
di tutto il mondo reale e a quella della distinadna gli ambiti della realta. Pertanto essere uomo
significa essere allo stesso tempo cosa matepelpeta, animale e spirito, ma tutto questo in modo
unitario’’® Da questa premessa possiamo seguire lo svilupfniamo del tema
dell'intersoggettivita secondo il metodo fenomemgito consistente nel procedere, attraverso
un’analisi “morfologica” dei vissuti, all'individuaone delle dinamiche che concorrono alla
formazione desépresieduto ddib personale caratterizzato daliperturaad altri io.

E proprio a partire dal concetto dpertura che trova sviluppo il discorso antropologico
steiniano riguardo all'intersoggettivita. Nella sdascrizione del rapporto unitario tra natura e
spirito che contraddistingue I'essere umano, liaatriprende I'analogia con l'unita complessa
della natura materiale:

«Si puo parlare di uno stato globale del movimelatita natura, poiché tutto cio che avviene
in essa @ in relazione con tutti gli altri avvenitieE il senso riposto in essa che agisce. Nella
natura non esiste una spiritualita naturale, valéele sostanze che la formano non conoscono se
stesse e non sono libere di determinare il propssere e agire. Quindi I'accadere naturale
soggiace, nella misura in cui € abbandonato aessat ad una stretta necessita. Il mondo dello
spirito personale non € “natura”, nella quale dara“necessita della coazione”. Anche in esso vi
@ una legalita ... E proprio dell’attivita personalfgrituale I'esser€osciente, mirata e liberd_a
persona spirituale e liberamente attiva. Il suseagiconoscere e volere. La sua conoscenza ha per
oggetto la verita, la sua volonta & orientata akbgn ogni caso a qualcosa che considera béthe)»

In questa breve sintesi del movimento che configargpersona umana, l'autrice ribadisce la
spiritualita come elemento che distingue la natureana dalla natura materiale: tutto & sottoposto
alla legge di necessita orientata verso un senfayia la legge che orienta lo spirito non é doatt

in quanto risponde alla «legalita deligione» verso cui la persona si oriefitaeramente pertanto
l'autrice giunge ad affermare che la dimensiongitsiple non €& I'esito unitario di accadimenti
necessariamente connessi tra loro, bensi ogni eeréoun «centro dell’accadere» in grado di
«determinare il suo stesso operare». In tal seéeseere umano € una monade, cioe un ente che
racchiude in sé la sua ragione d’essere, tuttpvémisa la filosofa:

%9 Der Aufbau der menschlichen PersorBuchdruckerei des Waisenhauses, Halle, 191Y. it.t a cura di E.
COSTANTINI —E. SCHULZE COSTANTINI, Prefaz. di A. AAS BELLO, Il problema del’empatiaStudium, Roma
2003.

“9E STEIN,La struttura della persona umanait., p.79.

“11 | bidem, p. 169.
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«Non ogni persona rappresenta un mondo totalneémiso in se stesso. Abbiamo visto che
il suo essere naturale prevede I'apertura a tidtelee esiste, e in particolare un’apertura recigro
tra le persone. Essere aperti all’altro signifiparod, stare in un reciproco contesto di attuazione
spirituale; prima di tutto in un rapporto domprensioneAbbracciare intellettualmente un altro
spirito, in altre parole, comprenderlo, vuol dimgkere il suo agire spirituale nel suo orientarent
a un fine e nel suo nesso razionété»

Con queste parole E. Stein fa un chiaro riferimealta modalita delfpertura empatica
una particolare esperienza di comprensione spigitoansistente nel «rivivere I'azione spirituale
estranea», nel compenetrare il vissuto altrui rempdicemente in modo intellettuale, ma in una
reciprocita spirituale che puo giungere fino aimzalre un’unita cosciente di volonta e di azione.
L’'aperturaempaticapotrebbe essere definita la piu alta forma diaténdta intersoggettiva della
«vita spirituale: conoscere, sentire, volere».

Il tema dell’empatia, o entropati&iffiihlung -, era gia stato affrontato da Husserl il quale
lo aveva tratto da Leibniz in riferimento al rapjpotra le monadi***. Ricorda E. Stein che il
maestro « aveva parlato del fatto che un monderesteygettivo poteva essere sperimentato solo in
maniera intersoggettiva, cioé attraverso una ptardi individui conoscenti che si trovino tra loro
in uno scambio conoscitivo reciproco. Di consegaenz presupposta una esperienza di altri
individui. Collegandosi alle opere di Theodor Lippwisserl chiamava entropatia questa esperienza,
ma non spiegava in che cosa consistesse. C’er@ pera lacuna che andava colmata: io volevo
ricercare che cosa fosse I'entropafi&

La filosofa ripropone nei suoi scritti lo schemal ggrogramma fenomenologico il quale
prevede sempre di esaminare ogni ente di natucandeda sua unita e totalita, inserito nel contesto
globale della natura e in rapporti con le altrdtézeahe ne fanno paft€. L'esperienza empatica
esige la «riduzione fenomenologiéd’ che, come premessa ad ogni conoscenza autentica &
accedere alla realta nella sua verita essenziale)adell'oggettivazione della percezione seiigib
che, nel caso della relazione intersoggettiva, artapl sentire I'altro. L’empatia vuole indagare
sull'esperienza desoggetti estraneisulla formazione in noi di atti non originari, some il vissuto
altrui possa diventare un mio correlato oggettivo:

«Nella mia esperienza vissuta non-originaria, iosento accompagnato da un’esperienza
vissuta originaria, la quale non e stata vissutendaeppure si annunzia in me, manifestandosi nella
mia esperienza vissuta non-originaria. In tal madoperveniamo per mezzo del’empatia ad una
specie di atti esperienziali sui genef{é»

Il tema dell’empatia, che la stessa Stein riferiat’antropologia, riguarda la «costituzione
della persona umana» e l'obiettivo € «far capireneda comprensione dei nessi spirituali si

413

12 |bidem, p. 170.

“13 Aj fini di una puntualizzazione terminologica ripo quanto precisato da A. Ales Bel®oiché il termine italiano
empatia & abusato e spesso non corrisponde aeidfehomenologi intendono cdtinfihlungpreferisco, come ho gia
indicato a proposito di Husserl, il termine entrigpaben consapevole che tutte le traduzioni itidelle opere della
stein da me curate contengono “empatialcit. tratta da: A. ALES BELLOL 'universo nella coscienza. Introduzione
alla fenomenologia di E. Husserl, E. Stein, H. GahMartius ETS, Pisa, 2007, p.117)

414 Cfr: A. ALES BELLO, L'universo nella coscienza. Introduzione alla femmmwlogia di E. Husserl, E. Stein, H.
Conrad-Martius cit., pp. 32,33«Leibniz serve per comprendere il rapporto fra lenaw, poiché I'entropatia &€ una
sorta di «rispecchiamentg “In una monade si rispecchiano le singole altrenadi “direttamente” attraverso
I'entropatia”. Se é cosi si accede all’essere aéld attraverso il medium del vissuto e, in questaso, siamo nella
dimensione trascendentale

“15E. STEIN,Dalla vita di una famiglia ebrea e altri scritti #nbiografici, cit., Roma, 2007, p317.

“1%Cfr.: E. STEIN,Introduzione alla filosofiacit., p.88.

17 «Scopo della fenomenologia @ la chiarificazione & c® l'ultima fondazione di ogni conoscenza. (..t il
mondo che ci circonda & soggetto a riduzione o asenduori circuito, tanto il mondo fisico quanto niondo
psicofisico, tanto i corpi quanto le anime deglmini e degli animali. Che restera ancora quandoahdo e lo stesso
Soggetto che lo vive saranno cancellati? Rester&gmpre un campo infinito aperto alla pura indegiB.STEIN, I
problema dell’empatiapp.67-68.

“8E_STEIN, Il problema del’empatiacit., p. 79.
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differenzi dalla semplice percezione di stati pmich Non si tratta dunque di un’analisi di una
dinamica psicologica ma, dell’analisi dessuto dell’empatiacome nota A. Ales Bello, «cioe quel
vissuto che consente di avvertire immediatamente ptasenza dell’altro essere umano,
riconoscendolo intuitivamente come alter ego. La&irSttrae da quest'analisi dei rapporti
intersoggettivi alcuni risultati di notevole spassteoretico per un’antropologia filosofica ... Tali
risultati confermavano quelli ottenuti da Husse#dl rsecondo volume delle Idee per una
fenomenologia pura e una filosofia fenomenologatae la presenza nella costituzione dell’essere
umano della corporeita, della psichicita e delloitp era possibile confermare I'esistenza di qees
dimensioni proprio attraverso la conoscenza déibai*'®.

La ricerca dell'individuazione dell@aturaumana, cioe della sua essenza, € sempre condotta
dalla filosofa in riferimento allposizione particolarehe la persona umana occupa all’interno della
realta creata, come rapporto organico che intezcwoa il particolare e la totalita di cui e parte;
all'interno della totalita poi, ogni individuo cdstisce una totalita in sé aperta verso l'interno,
secondo un’interrelazione tra la parte vegetalemale e psichico-spirituale, teleologicamente
ordinate per lo sviluppo perfettibile dell'unita.

Nello scenario della creazione, la natura spiliuaonferisce all’essere umano una
collocazione al vertice del creato: «Anche da untpuli vista puramente oggettivo spetta ad essa
[la natura umana] una posizione particolare perelpeoprio per I'unione si spirito e di materia —
nella natura umana & riassunta tutta la creaziéhe»

Lo studio qui richiamato sull'individualita dell@ersona umana, costituisce la premessa a
ogni possibile comprensione del fenomeno dell'saggettivita, e contrassegna I'antropologia
steiniana fino all’'ultima fase della sua ricercar E. Stein lo studio dei fenomeni umani non & mai
riferibile a uno stato d’essere ma piuttosto a sipégienza dinamica rappresentabile in termini di
flusso di vissuti che si verifica all'interno deliima di reazioni e retroazioni che si danno secondo
un modello di interconnessioni complesse non riceidle a descrizioni semplificatrici e
deterministiché?* L'orizzonte tematico nel quale si sviluppa tutantropologia steiniana tiene
presente la complessita dell’essere persona deibucome intra-relazionalita soggettiva ruotante
intorno alla sua spiritualita.

Questo studio trova il suo completament&mdliches und ewiges Sein

«L’essere dell'uomo e corporeo vivente, animagpieituale. In quanto 'uomo per essenza
€ spirito, con la sua vita spirituale esce da séza lasciare se stesso, in un mondo che gli si
schiude. Non solo egli, come ogni altro essereerdakspira” la sua essenza in modo spirituale,
esprimendosi inconsciamente: € anche personalmspirtetalmente attivo. L’'anima dell’'uomio
guanto spirito si innalza sopra se stessa nella sua \ptatuale. Ma lo spirito del’'uomo é
condizionato dall’alto e dal basso: é affondatdenglia struttura materiale, che esso anima e forma
dandole la sua forma corporea. La persona umarta pocomprende il “suo” corpo e la “sua”
anima, ma nello stesso tempo e portata e compmesssi. La sua vita spirituale si innalza da una
profondita buia, come una fiamma di candela chergjd, ma che e alimentata da una materia che
di per sé non splende. Splende senza essere iet@@ince: o spirito umano € visibile per sé ma
non e completamente trasparente; € in grado dnifare altre cose, ma non di penetrarle
perfettamente’s?®

La fenomenologia steiniana considera I'essere omara realta aperta per “vocazione”
ontologica, in quanto il sugensa fine & riposto nella relazione verso l'alteribéire che tra le parti
che costituiscono il suo stesso essere. Nellaid&fire della struttura della persona umana infitti

“19 A, ALES BELLO, Presentazionein: Psicologia e scienze dello spirito. Contributi pema fondazione filosofica
cit., p. 5-6.

“20E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 386.

421 ' quanto emerge chiaramente, per esempio, nelgpefio 2.2 “Il meccanismo psichico” @sicologia e scienze
dello spirito. Contributi per una fondazione fildsa (p.60-ss.)n cui vengono illustrati i vissuti e la loro sfevaale
come flusso di connessioni esperienziali interattiv

422 E. STEIN,Essere finito, essere etermt., pp. 386-387.
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dinamismo di vita corporea e di vita spirituale esprime lintima connessione in un’unita
inscindibile nella costituzione dellpersonalitarelazionata in sé e fuori di sé. Tale dinamismo
costituisce la vita dell’anima, quella per cui @@ riceve icontenuti spiritualie li trasforma
assorbendoli in sé:

«E I'essenza dell’anima con le proprieta e capdnitessa radicate, che si schiude alla vita e
assorbe cio di cui ha bisogno per diventare ciodehe essere. Questa essenza con le sue proprieta
specifiche da al corpo, e ad ogni attivita spitiéupersonale, la sua impronta caratteristica e da
questa si diffonde in modo inconscio e involontstid

La personalitd che risulta dal dinamismo che gifieca nell'interiorita spirituale, si
trasferisce alla dimensione materiale, nelle senza@disiche dell’essere umano e ne diviene la sua
effigie la sua immagine corporea, ci0 a conferma dellaindgale connessione psico-fisico-
spirituale dell’essere umano. A tal proposito pgéege di ulteriore chiarimento quanto afferma F.
Alfieri: «Solo da una sintesi trAlatur e Geist puo dischiudersi a noi l'intangibilita dell’essere
signatum il quale, inserito nel mondo della vitaepbenswe)t in una mutua relazione con gli altri
esseri che sono suoi pari, eppure “diversi” dadetjene urtelos specifico: portare a compimento
la piena “armonia” del suo essere come totalitznig (ebenstotalitjtin sé compiutas*

La fenomenologa ci presenta la complessa realié®estere personale come cio che e
visibile solo in parte, come qualcosa che e traspgarma non del tutto; e comunque si tratta di una
conoscibilita solo riguardo alla vita presente cpéil’origine e il fine restano inaccessibili «&nto
che ci atteniamo alla coscienza che appartiene vétitga stessa e non ricorriamo a esperienze
estranee, al pensiero che giudica e deduce o elia\di fede, puri e semplici espedienti, di dui i
puro spirito non ha bisogno per la conoscenzasffsé

Dunque E. Stein esclude che si possa arrivarecaltscenza delibisso rappresentato
nella persona umana; tuttavia I'essere umano stégsoncipio di conoscenza di sé€, il suo lo,
afferma la fenomenologauo veramente creare qualcosa daéén qualche modo padrone del suo
essere:

«l cosiddetti atti liberi — prendere una decisioemempiere volontariamente un’azione,
dedicarsi ad un pensiero che eleva, interromperesagevolmente il corso di un pensiero,
domandare, chiedere, concedere, promettere, oedir@sbedire — sono tutte azioni delllo,
molteplici nel loro significato e nella loro struth interna, ma tutte concordanti a che I'lo ....
“crei” in un certo senso la propria vitas.

Nella Dissertazione per il conseguimento del datty Zum Problem der Einflhlung
(1916), E Stein conduce il suo studio sul vissuglbempatia inteso come la modalita con la quale
ogni io entra in contatto con gli altri edonosce Come premessa all’analisi dell’essenza degli atti
di empatia, precisa che i soggetti che vengonatitadanservano 'estraneita del loro essere e del
loro vissuto Erleben, per cui I'analisi fenomenologica dell’empatiirffihlung si riferisce alla
modalita del processo conoscitivo, ma mette “fuinguito il porre in essere’Bxistenzsetzung
che esula da tale processo, per concentrarsi Sudffeenza vissuta del soggetto avente come
correlato oggettivo il Soggetto estraneo. Tale sornoza non ha come oggetto un ente fisico
gualsiasi, ma una realsaii generis

«Infatti, il fenomeno non si da soltanto come cofigico physicher Korpex, bensi anche
come corpo proprioLib) dotato di sensibilita, come corpo cui appartienelo capace di avere
delle sensazioni, di pensare, di sentire e volaefsne come corpo che non fa parte solo del mio

‘2 E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 395
424 E_ALFIER, Il principio di individuazione nelle analisi fenom&logiche di Edith Stein e Hedwig Conrad Martius. |
recupero della filosofia medievala: A. ALES BELLO- F.ALFIERI — M. SHAHID (a curai) Edith Stein, Hedwig
%gnrad—Martius. Fenomenologia, metafisica, sciemte, pp. 144- 145.

Ivi.

2% | pidem, p. 394.
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mondo fenomenico, ma & esso stesso centro di am@mito di un simile mondo fenomenico, di
fronte a cui si trova, e con il quale io sono imeoercio reciproco¥’.

L’empatia dunque é la conoscenza che coglie Igspea vissuta estranea, posto che questa
si da all'interno della complessita relazionaleda&individualita € un’unita complessa.

Ricorre, anche nelle opere successive alla tegiottiorato, I'idea per cui l'unita della
persona non risulta come giustapposizione di gagtisi come unita formanti un organismo dal cui
centro interiorediramano i flussi di interscambio vitale tra le quonenti, sicché si ha «una materia
formata in maniera viva, la cui forma ad un tempamnanifesta nella materia e si esprime,
interiormente, nell’attualita della vita dell’aninia®.

In tutto il percorso di analisi antropologica deiénomenologa, a partire dall’iniziale ricerca
sull’'empatia, viene data ampia attenzione atilidello spiritoi quali nella persona umansgggetto
spirituale, si manifestano non separatamente, I'uno succedat&@ltro, ma ogni atto vissuto
scaturisce da un altro, secondo un fluire dell'h@ mon si pud ricondurre alla natura psico-fisica
perché eterogenea rispetto ad essa, non essengiogaig alle sue regole di causalita. In modo
equivalente, anche gli atti che costituiscono laziene intersoggettiva avvengono secondo un
interscambio che attraversa le persone coinvoltgim loro dimensione:

«Una datita pienamente evidente relativa a persosia la propria che quella estranea — &
possibile soltanto se I'esperienza propria e I'espea dell’altro si intrecciano e si completano
vicendevolmente. In modo particolare l'unitd dgllersona ci si fa incontro sul fondamento di
guesta cooperazione. Quello che abbiamo definitdeoudella persona, la radice formativa, a
partire dal quale si forma in modo unitario tutteuo essere interno ed esterno, non si puo rirgeni
se isoliamo le singole componenti dell’apprensiosatemo condotti ad esso solo mediante
I'osservazione dell'unita nella quale le diversenpmnenti si intrecciand¥”.

Posta la complessita intrarelazionale dell’essenano, qui appena accennata ma alla quale
E. Stein dedica una straordinaria applicazionerd#bdo fenomenologico, bisogna ora capire come
la persona entra in relazione con la realta déiialne percepisce il suo manifestarsi come
«corporalita propria (Leibhaftigkei}, fa esperienza della sua vita psichico-spiritualranendo a
sua volta soggetto estraneo di fronte all’altrdti tatti dello spirito attraverso cui sionoscela
persona estranea, che vanno sotto il fenomeno c8&eb chiam@&mpatia(Einfihlung «un genere
di atti nei quali € possibile cogliere la stesspeegnza vissuta estranea», una conoscenza che
equivale asentireil vissuto dell’altro che, pero, essendo tale gaiducibile al mio vivere, quindi si
tratta di una particolare forma di conoscenza cbe oorrisponde al giudizio categoriale cui
presiede l'intelligenza descrittiva, una conoscenha risulta da una somma di atti percettivi,
dunque da un’esperienza. L'empatia consiste pertardl «fare esperienza della coscienza
estranes, nel «cogliere la vita psichica altrdi®.

E. Stein definisce la percezione dell’altro ungpe&xcezione trascendentale» in quanto
riferita all’'unita dell’altro comecentro vitale attivache intuiamo con uneoscienza presentificante,
cioe attraverso quel particolare modo di percepireissuti originari, che non sono causati
dall’esterno, ma sono espressione del moto vitagest verifica in un altro senza alcuna relazione
causale rispetto a me:

«Ora I'empatia, in quanto presentificazione, € ussuto originario, una realta presente.
Quello che presentifica, pero, non € una progingressione passata o futura, ma un moto vitale,
presente ed originario di un altro che non si trovalcuna relazione continua con il mio vivere e
non lo si puo far coincidere con esso. Mi pongotreih corpo percepito, come se fossi io il suo
centro vitale e compio un impulsaquask dello stesso tipo di quello che potrebbe causare u
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movimento — percepitequasi dall'interne - che si potrebbe far coincidere con quello pdtoep
esternamenté>’

L'empatia € precisamenteomprensionefra le persone spirituali. Si tratta di una
comprensione, come avviene in particolare nel ceditatto volitivo nel quale, contestualmente al
volutocome correlato oggettivo, da luogo all’esito delluto come realta concreta; dunque un atto
spirituale come la volonta puo tradursi in un aftteativo. Tale atto non si puo certo qualificare
come causale alla stregua del fatto materialettavia si tratta di un’azione che conferisce realta
E. Stein si riferisce ancora al “mondo della cwdtucostituito da «correlato dello spirito divenuto
realta’?*%. Seguiamo il filo del discorso della fenomenologa:

«Abbiamo considerato I'lo individuale ... come membella natura, il corpo proprio come
un corpo tra gli altri, 'anima fondata su di edacquale, inserita nel rapporto causale, subisce le
influenze e le esercita; inoltre abbiamo considetatto lo spirito come un evento naturale e la
coscienza come una realtd ... La coscienza non sirawasa noi come un evento causalmente
condizionato, ma nello stesso tempo come cio cktesce un Oggetto e percio esce dal rapporto
di natura e si pone di fronte ad essa: la coscieom# correlato del mondo oggettivo non € natura
ma spirito ... come negli atti percettivi si cost#te la natura fisica, cosi nel sentire [empatico] s
costituisce un nuovo regno di Oggetti: il mondo edori. Nella gioia il Soggetto ha di fronte a sé
gualcosa di gioioso, nel timore qualcosa di teleibmella paura qualcosa di minaccioso. Gli stessi
stati d’'animo hanno il loro correlato oggettivor mhi € sereno il mondo € immerso in una luce
rosea, per chi é triste nel grigiore ... la via degso a questi atti senzienti ci € resa possibile in
prima linea dalle apparizioni espressive. Dato Eh@avevamo considerate come procedenti dai
vissuti, abbiamo qui al tempo stesso una penetraziello spirito nel mondo fisico, un “rendersi
visibile” dello spirito nel corpo proprio reso pdste tramite la realta psichica, che spetta atili a
come vissuti di un individuo psicofisico, e chediaiade in sé I'efficacia sulla natura fisi¢a®

Ci interessa in modo particolare sottolineare cowlia relazione empatica la comprensione
travalica i limiti del piano oggettivo sul quale @bsizionano i fenomeni percettivi, e si pone su
guello dei “nessi significativi”, la dove la ragiersi innesta, oltre che alla parte psico-fisicahan
a quella spirituale, dando alla conoscenza piendzganso, cogliendo cioé i nessi significativi dei
suoi stessi atti, sul piano della certezza deiutista giovane fenomenologa giunge pertanto alla
conclusione: «Cio non vuol dire altro che questoatji dello spirito sono subordinati alla legalit
razionale generale. In tal modo come per il pensasd pure per il sentire, il volere e I'agire
esistono leggi della ragione che trovano la lonressione nelle scienze aprioriche: accanto alla
logica si pongono I'assiologia, I'etica e la pratiQuesta legalita della ragione deve essere w@istin
dalla legalita eideticd%® La stessaoscienza scientificehe studia le scienze naturali si basa su una
conoscenza eidetica: «Come le cose naturali hanacstruttura soggetta alle leggi eidetiche, ad
esempio le forme spaziali empiriche rappresentamedlizzazioni di forme ideali geometriche, cosi
pure esiste una struttura eidetica dello spirit@gidtono dei tipi ideali di cui le personalitaratbe
appaiono come realizzazioni empiriche». Con questesclude che il sentire empatico abbia
attinenza alla fantasia o allimmaginazione e suase come atto della coscienza che esperisce cio
che giunge a datita della persona estranea.

L’analisi dell’essenza del fenomeno del’empat@n@ a fondamento dell’intersoggettivita
I'alterita inalienabile dei soggetti; I'esperiengimpatica mostra infatti come il momento di profonda
compartecipazione al vissuto dell’esperienza altaviviene nella piena integrita dell’estraneita
dell’altro. Come chiarisce R. De Monticellil’individualita essenziale € un modo della
trascendenzd...]é un carattere piu profondo della loro [le perspsoggettivita. E' dunque la
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maniera che esse hanno rhn apparire come gli individui che sono, pur annund@si come
tali»*°.

La conoscenza personalé quella particolare relazione che ci consente‘vedere”
'essenzialita individuale delle persone, la loirmensione trascendente, o, per usare i termini.di R
De Monticelli, di “incontrare” la lordhaecceitas

La verita di cui I'essere umano e portatore, lagsiarita dell’essenza piu profonda che
identifica ciascun essere umano, € percepita cartezza reale che ci € data come conoscenza
fondata sulla certezza del “sentire”. L'incontraeirsoggettivo si da come svelamento dell’altro il
guale si offre alla possibilita dell’incontro.

Quest’apertura verso l'altro denota, nel soggeltie empatizza, la speciale propensione ad
esercitare uno “sguardo attento”. «... uno specialgersi dello sguardo che non & passaggio
dall'inattualita all’attualita. Questa € una peaulia di tutti gli atti non-teoretici e dei loro
correlati¥*®  Evidentemente questa possibilita di sguardo étéeg una particolare qualita
dellanima che empatizza, una naturale propensiltee reciprocita umana. Tale modalita di
riconoscimento reciproco tra gli esseri umani dvekeculiarita che non appartengono al mondo
degli altri esseri viventi: avergensibilitanel comprendere l'altrasentirsiparte della comunita, il
senso diresponsabilita nell'azione comportamentale, costituiscono modaliel dischiudersi
intersoggettivo delle singolarita umane, la dovensite in atto «una facilita di comprensione e
un’inconsueta capacitd d’immedesimazione nellee gitersons®’. Lo sguardo che si richiede
nell'apertura empatica verso laltra persona, ha anzzonte non delimitato da alcuna
prefigurazione, da alcun trascendentale o formaiaipperché deve corrispondere a qualcosa di
non confinabile, ad una totalita, fatalita dell’essere umano che non € in alcun modo attilegib
Conoscere che cosa sia I'anima, il nucleo delloitspumano, non puod certo essere di dominio
razionale, e tantomeno [linteriorita altrui pud erss fatta oggetto di conoscenza. C'eé una
irriducibile trascendenza dell’essere alla quatéatia si puod avere accesso attraverso I'esperienza
empatica, una particolare forma di sapere “ultefioispetto alla conoscenza “oggettiva”:

«ll sapere arriva, si, all’lOggetto ma non lo «ede>, ha dinanzi 'oggetto ma non lo vede;

il sapere € cieco e vuoto, non riposa in se stessoinvia sempre indietro verso qualche atto che
esperisce e vede. E I'esperienza alla quale rihgi@pere intorno ad un’esperienza vissuta estranea
si chiama empatig>®

L’empatia dunque € una modalita di conoscenzarsoggettiva nella quale l'altro e
conosciuto come alter-ego, estraneo all'io e tidtasom-prensibile nel senso che il vissuto
dell'altro, i suoi pensieri, i suoi sentimenti, paso in me attraverso una forma d'immedesimazione
(trasferimento in me del sentire dell’altro). L@ttempatico si presenta con un’ulteriore
caratteristica legata alla reciprocita relazionzge cui attraverso I'esperienza degli altri, lagoea
completa I'esperienza propria; nell’'esperienza dropanfatti, 'essere che si apre ad accogliere
I'altro, accresce il suo stesso essere che sietoffill'accoglienza nel momento stesso in cui si é
aperto all'altro: «L’altra [ipseita] si rivela com@n’altra dal mio io nel momento in cui mi viene
data in un modo diverso dall™io”: percido &€ un “Tuha questo “Tu” vive se stesso cosi come io
vivo me stesso: percio il “Tu” e un altro “altro”ld_"lo esperisce l'individualizzazione non per il
fatto che si trova dinanzi ad un altro, ma peaitd che la sua individualita o, come noi prefepam
dire, la sua ipseita viene in risalto in confroattalterita dell’altro»***.

L’esperienza della persona d’altri dunque accréasa@mnoscenza poiché l'alterita mette in
risalto l'identita favorendone una piu accresciatasapevolezza. In tal senso I'atto empatico é
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esperienza della pienezza dell’essere personaleguianto arricchisce il sé attraverso la
partecipazione alla vita dell’altro.

Anche il rapporto tra Dio e 'uomo si stabiliscecendo la modalita della relazione
empatica: «E’ in questo modo che 'uomo coglie ila psichica dell’altro, € in questo modo che
egli coglie pure, in qualita di credente, I'amotéta e i comandamenti del suo Dio; non
diversamente Dio puo cogliere la vita delluomo.oDin quanto conoscenza perfetta, non
s’ingannera mai sui vissuti degli uomini, mentrewgimini si ingannano tra loro sulla conoscenza
dei reciproci vissuti. Ma pure per Dio i vissutiglieuomini non diventano vissuti propri, né hanno
per lui la stessa specie di datit®.

L’anima che entra nella pienezza della relaziooe Dio si trova in una condizione nella
guale non e piu forza impegnata a dare forma elfia attraverso l'intelletto e la volonta, noni& p
centro propulsore della vita spirituale finalizzataurificare la materia in virtu della conoscerza
delllamore ma luogo d’incontro con Dio:

«E’ a questo stadio della vita mistica che I'animadefinita come quel castello —
rappresentato da Teresa D’Avila — la cui stanzacjpale € contemporaneamente il centro e il
luogo d’incontro con Dio. Cio conferisce evidenter@geun senso molto nuovo al termine «anima
Essa non e piudnérgheiada cui scaturisce il dinamismo della vita; é irevém spazio totale della
persona, e ha in sé le differenti possibilita ddigpersione nella sensualita, dell’attenzione a Sé
dell'attesa del’Amato. In questo senso I'animaaépkrsona e la storia di un’anima é la storia del
«divenire> di una persona***

Quando, nel 1916, E. Stein esporra i suoi stutlespatia, non aveva ancora maturato una
metafisica dellessere umano che la potesse camdize nell’esplorazione del mistero della
intersoggettivita. Nella prima fase dei suoi studt, agnostica quale si definiva, elaboro lo studio
sull’intersoggettivita a partire dal presupposttdaleomplessa unita fisico- psichico-spiritualelael
persona umana che le consenti di associare irgentin atto teoretico, riflessione sintetizzabile
guesta sua esemplificazione: «nella gioia per unanéd azione mi sta dinanzi la bonta di
guest’azione, il suo valore positivo, ma per giarguest’azione devo anzitutto saperne; il sapere
fondante per la gioia». Ma gia allora la sua ardlogia risulta inequivocabilmente fondata sul
valore inalienabile della persona radicato non ria tormulazione teorica ma in upaofondita
vissuta «nell'atto di amore abbiamo un afferrare, ossianiendere del valore personale, che non é
un valorizzare a causa di un altro valore; non amiana persona perché fa del bene, il suo valore
non consiste nel fatto che faccia del bene (anehtoise e possibile che in cid si manifesti |l
valore), ma in quanto la persona stessa € pregevaiei 'amiamo “per se stessa”. E la capacita
d’amare, che si manifesta nel nostro amore, hairaduna profondita diversa che non la capacita
del valutare morale, la quale viene vissuta nalteaé un’azione?

Puo sorprendere che la fenomenologa giunga adraffe 'empatia come atto di amore; in
realta vi giunge come esito della sua rigorosaigingdoretica condotta nella Dissertazione. Lo
stesso rigore analitico la induce a porre un’ipatigsiardo alla possibilita della relazione trargpi
senza la mediazione corporea, concludendo la seeca con questo interrogativo: «come stanno le
cose in rapporto alle persone puramente spiritlaatiui rappresentazione non implica per sé alcuna
contraddizione? E forse impossibile pensare chiteanon vi sia qualche relazione?3 Piu tardi
allarghera ulteriormente gli orizzonti sulla conesza dell’essere umano, giungendo, nell'ultima
sua operaEndliches und ewiges Seia sostenere che la verita dell'essere umanodgiaanella
verita dell’Essere divino. L’'empatia a quel pungs@me un’ulteriore profondita perché riferita alla
persona umana la cui relazionalita si da in analogn quella delle Persone divine.

L’empatia come apertura verso le persone estraoresi da mai come loro oggettivazione
(cosificazione), ma come sguardo che si posa sadiwdualita trascendente attraverso la quale si
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mostra un’essenzialita non esauribile nei terminiuda descrivibilita razionale e comunque
inaccessibile per via sensoriale. Il riconoscimemwlkell’'altro come atto non spontaneo ma
consapevole, intenzionale, ha dunque una portii@ ebrrisponde a un atto ditu finalizzato, in
guanto si caratterizza come sentire I'altro neiniar di attenzione all’altro, all'essere dell’altro
dunque al suo bene.

«ll sentire di cui stiamo parlando, ha valorecdnoscenza, ci schiude qualcosa: qualcosa
per il quale & via di accesso. E afito spirituale, ungercezionespirituale. Lo chiamiamo “sentire”,
perché e una comprensione “oscura”, non ha laetuare I'evidenza dell’'intuizione intellettuale
concettuale, perché & un “percepire con il cuoo®d: che viene sentito in questo modo parla
all'intimo dell'anima e vuole esservi accolf§%

8 2 -L’attenzione: lo sguardo della relazione

Il “pensiero vissuto” di S. Well e attraversata dna sorta di “consapevolezza metafisica”
che le deriva dall'ideale di filosofia, affine aajlo di E. Stein, come scienza pura, di cui abbiamo
gia parlato.

Abbiamo visto che tale consapevolezza, secondedle filosofico weiliano, porta alla
visione del mistero umano; tale visione non equivale aljiasizione intellettuale, né a
un’aspirazione spiritualista, bensi a una posteaa-etica Alla luce di cio, I'impegno di S. Weil
verso la verita risulta una traduzione delkxita in prassi esistenziale, passaggio sorretto da un
rigoroso programma per realizzare il quale la Gfasindica uno strumento metodologico che ha la
peculiarita di coincidere con uno stato d’essereiokehe S. Weil chiamattention.

Col termineattenzioneS. Weil intende uroncettoesperienzialehe sintetizza al contempo
lo stare contemplativo e lI'agire nel mondoattenzionee lo stare immobile, in paziente attesa,
rinunciando all’intelligenza che vede solo il fimite impegnando al contempo la ragione perghé
conoscada verita. E una posizione nella quale lei steigme di ritrovarsi: «Pud apparire come una
posizione di equilibrio instabile, ma la fedeltaglia Dio non rifiutarmi tale grazia, mi permette d
rimanervi ferma,év vropovij (en hypomong per un tempo indefinitd$. L’ attenzioneimplica
I'astensione dall’agire che & male solo perché é@dinbene, il quale viene solo da Dio. La pratica
dell'attenzione e dunque un esercizio di “distagmdiante I'intelligenza” che ci porta a distinguere
la falsa realtaper accedere alla visione shggezzalove l'intelligenza cede il posto alllamore, al
non concettualizzabile il cui paradigma razional@e¥'incommensurabile geometrico, e il cui
archetipo perfetto € in Dio.

A partire da queste brevi considerazioni possiardividuare i temi weiliani implicati nella
riflessione sul “meccanismo” dedittenzione desiderio desiderante privo di oggetto del degile
azione passiva che esige esercizio rigoroso; aspira alla pienezza e alla perfezione senza la
spinta di alcun bisogno; vuoto dell'io compensa&b riempimento di Dio; sguardo rivolto al Bene
perché possa essere attuata la giustizia; amoré pella del mondo il quale si svela, all’anima
attentapbbedienzalella realta tutta all’ordine creato.

L’attenzione richiede un metodo che ha come priappa una sorta dipoché bisogna
innanzitutto potersi liberare da quella che S. Wiafinisce pesanteur lo spessore del tempo:
«Finché 'uomo sopporta di avere I'anima occupada giopri pensieri, dai pensieri personali, €
interamente sottoposto, fin nel fondo dei suoi p@nsalla pressione dei bisogni e del gioco
meccanico della forza. Se crede che cosi non sghaglia. Ma tutto muta quando, in virtu di
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un’attenzione autentica, egli vuota la propria aner lasciarvi penetrare i pensieri della saggezza
eterna™*®

La pratica dellttenzionee siméth-odosma il suousoimplica il dispiegarsi, gia in via,
della meta verso cui conduce, cioe de#aita, in quanto gia il desiderio di verita, reso pual d
processo depoché cioé di messa tra parentesi di ogni pre-cognii@abilita alla sua ricezione:

«La verita sono i pensieri che nascono nelloitspdi una creatura pensante, desiderosa
unicamente, totalmente, esclusivamente della vekité come desiderare la verita senza sapere
niente di essa? E’ questo il mistero dei mistere jparole che esprimono una perfezione
inconcepibile per 'uomo — Dio, verita, giustiziapronunciati interiormente con desiderio, senza
essere legati ad alcuna concezione, hanno il pdieetevare I'anima e di inondarla di luce. E’
desiderando la verita a vuoto e senza tentarerdaigmarne in anticipo il contenuto che si riceve la
luce. E’ questo tutto il meccanismo dell'attenzisf{é

L’attenzione dunque ha il valore di mediazione kmmpotenza dellessere umano ad
elevarsi al piano trascendente, e cio che stalaleglia sulla quale I'anima attenta si arresta :

«l passaggio al trascendente avviene quando ldétkacmane — intelligenza, volonta, amore
umano — cozzano contro un limite, e I'essere unrasta sulla soglia, al di la della quale non puo
fare un passo, e questo senza lasciarsene disépgienza sapere ci0 che desidera e teso
nell'attesa **%.

La creatura perviene sulla soglia del trascendevendo orientato la propria attenzione -
cioe tutte le facolta - verso il soprannaturald, mon abbandona questa realta bensi perviene alla
capacita di concepirla sotto la luce di quella t2edhe corrisponde al Bene, cioé l'ordine del
mondo. L’attenzione che si eleva al Bene riflefte di sé la totalitd cosi contemplata e vi si
armonizza, cosi come note musicali tra loro dissbrEossono essere composte in armonia grazie
ad un’ispirazione:

«Quando, ascesi al Bene assoluto, se ne ridiscegdefacolta é lasciata al suo posto; non
le si chiede altro che l'azione che le e proprigpetto all'oggetto che le e proprio. Ma
nell'esercizio di ogni facolta si concepisce, seenpttraverso essa, l'ordine totale. L'armonia
musicale & un’immagine di questd’

Questa sorta di assimilazione tra il bene contatopflalla creatura pensante e I'armonia
universale, ha anche I'effetto di neutralizzarmdle nella misura in cui l'attenzione si distogla
particolare sensibile e si rivolge a cio che dgitamente puro, come I'Eucarestia:

«La pienezza dell’attenzione infatti puo essevelta unicamente su una cosa sensibile. E
talvolta 'uomo ha bisogno di dirigere la sua atiene sulla perfetta purezza. Solo questo atto gli
permette, con un’operazione di trasferimento, dirdggere una parte del male che porta in sé.
Ecco perché l'ostia & realmente I'Agnello di Dioectoglie i peccati®® Dunque lo sguardo
dell’anima rivolto alla perfetta purezza presentequalcosa di percepibile, ha I'effetto non di
un’opposizione al male bensi della sua neutralion&z «L’attenzione rivolta con amore a Dio (0, a
un livello inferiore, a ogni cosa autenticamenta)eende impossibili certe cose. Tale e l'azione-
non agente della preghiera nell'anima. Ci sono cotamenti che se si verificassero velerebbero
questa attenzione, e che viceversa questa attenmade impossibii **.

La pratica dell’attenzione presuppone che I'anabbia desiderio della verita. Ora sappiamo
che secondo S. Weil alla verita si accede non fmeee di volonta, ma peconsensoverso il
bené% «Lo sforzo grazie al quale I'anima si salva éilsim quello di colui che guarda, di colui
che ascolta, a quello di una sposa che dice Hish atto di attenzione, di consenso, mentre o ch
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si intende per volonta € qualcosa di analogo ditwze muscolare». Dunque l'attenzione é I’
«azione non-agente della parte divina del’animiadtma»*>® che non & essa stessa causa di
trasformazione, ma, in quanto tensione verso laayer esercizio passivo che consente a Dia-di
abitare la parte pura dell’anima umana, l'unica parte d@ie, “assente” da questo mondo, e
segretamente presente.

| termini in cui S. Weil parla dattenzionee di consensaivelano lo stadio di elevazione
spirituale cui & giunta in seguito alla sua conigers. Il tema dello svuotamento di sé affinché
'anima possa dare donsensad essere inabitata dalla verita, evidentemesgees!’esperienza
personalmente vissuta dall’autrice natte oscuracome stadio di autoabnegazione che prelude alla
relazione donativa:

«Notte oscura. In ogni cosa, solo cido che ci vidakdi fuori, gratuitamente, di sorpresa,
come un dono della sorte, senza averlo cercatmi& jpura. Parallelamente, il bene reale non puo
venire che dal di fuori, mai dal nostro sforzo. M@n possiamo mai, in nessun caso, fabbricare
gualcosa che sia migliore di noi. Dunque lo sfagalimente teso verso il bene deve fallire; € solo
dopo una tensione lunga e sterile in cui si finisgkedisperare, quando non ci si attende piu njente
che dal di fuori, dono gratuito, meravigliosa sesa, viene il dono. Questo sforzo ha distrutto una
parte della falsa pienezza che € in noi. Il vuauingd piu pieno della pienezza e venuto a instsilar
in noi»™%,

Sorge l'interrogativo su come I'attenzione possa dipendere dalla volonta, tenuto conto
che questa a volte € indicata da S. Weil come pedisabile per orientare lo sguardo verso la verita.
Bisogna effettivamente tenere presente che S. Miteihde per conoscenza un asxensionaleli
ricerca oltre il piano dei significati, spingendosempre piu verso linintelligibile dove la
conoscenza si fa contemplazione. In questa ascavadifica o sforzo di attenzione che va, in
corrispondenza dei gradi della conoscenza, dalldiwdella conoscenza discorsiva a quello della
visione intuitiva della trascendenza giunta al qualnima e resa trasparente, prontz@isenso.
Quando tutto I'essere umano, ogni sua parte, gateentrato in queduntg allora € orientato verso
il soprannaturale cio non vuol dire che sia preservato dalle ledgjla materia, ma chebbedisce
ad essa leggendo la necessita camgine del creato, armonia che regola eternamente tutto.
L’animaattentg avendo dato il consenso, avendo riconosciutmdigssere in alcun modo fonte di
bene, viene restituita alla strasparenza come un vetro dal quale é stata tolta via la g@yvil
mondo & il paesaggio, Dio & la luce, noi siamette attraverso cui traspare la IfiCe

Il «punto di desiderio purd¥ presente nellanima umana potrebbe corrispondére a
“nucleo” della persona umana analizzato da E. Steinpunto nella profondita dell’essere umano
sottratta al divenire esteriore e ai turbamentledakioni. In quel “punto dell’anima” si esercita
I'attenzione, la quale richiededistacco Quando lo si raggiunge lo stato di contemplazioerde
eterne tutte le coseel senso che il tempo si muta in durata, coméeaewQuando si contempla un
quadro di prim’ordine per tre ore, nel corso disieetre ore la contemplazione cambia nattifa»
La volonta e necessaria per operardistaccodalle cose che impediscono la contemplazione e
potere fissare le cose che invece lo agevolanaontgirmediari tra natura e sopranatura; potremmo
dunque dire che la volonta sostiene lo sforzo lpgistacco, ma solo I'attenzione la rende feconda,
dunque l'attenzione é la causa efficiente dellantd e non viceversa; I'attenzione dunque ha un
carattere oggettivo, la volonta e invece legataogigettivo; la prima cede alla grazia, la seconda
alla responsabilita; solo la grazia che discende|gtrasparenza ottenuta dallo sforzo di atterezio
realizza il bene.

>3 DEM, Q II, p. 199.

43S WEIL,Q I, p. 238.

453, WEIL,Q IV, cit., p. 351.

4% Da una lettera di S. Weil in: A. MARCHETT! (a eudi), Simone Weil. Joé& Bousquet. Corrispondera,
Milano1994, p. 15.

7S, WEIL,Q Il, p. 220.
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L’incarnazione del Cristo, i sacramenti, la Cros®mno, secondo S. Welil, leeve
meravigliose in grado di sollevare il mondo, curigolge I'attenzione, come pure lo sono tutti gli
atti di obbedienzasi tratta di punti di appoggio per l'attenziorfgecnon appartengono alla logica
del mondo e tuttavia sono le uniche condizioniqmievarlo, cioe per elevarlo al suo senso.

L’attenzione agisce nei confronti della materianeoforza trasformatrice che rende puro,
perfetto e bello I' ordine cosmico voluto da Diagjrpcodificato meccanicamente, il mondo puo
ricevere, dall'azione passiva incarnata negli eh& hanno scelto di “obbedire”, la sua immagine
armonica; questo ¢ il valore salvifico dell’aziapigbediente di Cristo, della Vergine, delle creature
sagge e di tutti coloro che hanno accettato dicairdia se stessi per lasciare agire la Saggezza.

L’autoabnegazione cui conduce l'attenzione nomiesate a che vedere con una qualche
forma di alienazione dell’'essere che si perdetim diliori di sé come conseguenza di un panteismo
che annulla piano immanente e piano trascendemt&ata piuttosto del consenso libero che
'anima individuale da perché la realta sia ridosti@ nella sua unitd cosmica, centrata nell’'uomo
cosmico, disposto a farsi leva, che trova il suchetipo nelCristo cosmict®® che solo il
cristianesimo contempla come mediatore che ricorgguogni cosa nella dimensione salvifica.

Per illustrare questa azione del Cristo mediateieconfronti dell’'anima, S. Weil ricorre piu
volte alla metafora dell’uovo, carica di simbolagidanima distaccata da ogni vincolo illusorio e
orientata verso la verita, risulta «<semplicememta matrice, un ricettacolo; qualcosa di fluido, di
passivo, acqua. Allora il seme diventa embrioné bpmbino; il Cristo € generato nell'anima. Cio
che chiamavo io e distrutto, liquefatto [...] essgemerato a partire da Dio, e non dalla volonta
dell'uomo o dalla volonta della carne. Al terminieqdesto processo: “io non vivo piu, ma il Cristo
vive in me”. C’e un altro essere che e generatDidaun altro “io”[...] la nostra anima € un uovo
in cui il germe divino diventa uccello. La nostr@iraa € separata da ogni realta da una pellicola di
egoismo, di soggettivita, d'illusione; il germe d&listo deposto da Dio nella nostra anima si nutre
di essa; quando & abbastanza sviluppato infrangeria, la fa esplodere ed entra in contatto con la
realtd. E I’Amore nel microcosmo. Quello del maasmo, una volta che le sue ali dorate sono
spuntate, infrange I'uovo del mondo e passa datigdarte del ciels'®.

Su questa idea weiliana della realta come “ricettdl, “matrice” mi pare si possa trovare
un riscontro nell'interpretazione di M. CacciaklLa realtd: né essere, né non essere, né
semplicemente mezzo, ma realta come temperanzselieece non essere attraverso la dimensione
dell'intermedio. Questo concetto e centrale peegguie il rifiuto da parte della Weil degli altri
grandi monoteismi, quello islamico e quello ebrai®er la Weil essi mancano di un valido
intermedio, di una valida metaxy. Cid che affasdm&Veil del cristianesimo €& appunto che qui il
mezzo €& concretissimo, realissimo, € veramente onez2risto € nel cristianesimo la metaxy
finalmente incarnata, la perfetta bilancia tra d&® pieno e il non-essere creaturale, puramente
gettato nel tempo; perfettamente Essere e perfettanCreatuna*®’.

E evidente il nesso tra attenzione e trasformazitedla realta concreta. L'attenzione & stare
in attesa nel presente, € contemplazione in undeimgui si presentifica la volonta di Dio, si
infinitezza cio che é finito. «E’ nel tempo che rdibiamo il nostro io. L’accettazione del tempo e
di tutto cio che esso puo portare —senza alcunazewee - @émor fat) - € I'unica disposizione
dell’anima che sia incondizionata rispetto al terrfpssa racchiude I'infinite'®*,

L’anima attenta si colloca in uno stato di attesajuale corrisponde la sospensione del
tempo ma non la sospensione della ragione, piotiesa sua diversa possibilita di comprensione
che va oltre il rappresentabile, per mezzo di eerimediario:

58 |a categoria deCristo cosmicastudiata in particolare da Pierre Teilhard de @ima¢cfr: P. T. de CHARDINLe
Coeur de la Matieretr. it.: Il cuore della materiaQueriniana, Brescia, 2007), presenta un’intergsesanalogia con la
concezione cristologica elaborata da Simone Weil.

95 WEIL,Q IV, pp. 333-339.

%0 M. CACCIARI, Note sul discorso filosofico-teologico di Simoneil\it. p.46.

15 WEIL,Q IV, p. 178.
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«Criterio — un’azione (0 non-azione, un atteggiatagin favore della quale la ragione trova
molti motivi distinti e convergenti, eppure si awee che essa oltrepassa tutti i motivi
rappresentabili. Due criteri che coincidoMeta&d. Ogni rappresentazione che ci attrae verso |l
non rappresentabile. Necessita detgdd per impedirci di afferrare il nulla invece dell&se
pieno» 4%

Questa capacita dell’anima attenta di discernengunto cruciale in cui si verifica il
passaggio dallimmaginifico al non rappresentalplesuppone, come abbiamo visto, il distacco, la
sospensione del desiderio rivolto al contingent silpresenta nel tempo. L’alternarsi dell’evento
e della sua sospensione costituiscono il ritmo., @i@ che ha valore non é l'alternanza, cioe il
ritorno ripetuto nel tempo che S. Weil ritiene Biaferno, bensi il ritmo in quanto rapporto tra
'evento e la sua sospensione. L’anima attenta relséa immobile sull’attimo di sospensione
perviene allavrera conoscenzahe eimmobile mobilitagrazie alla quale I'essere si manifesta come
relazionato «Un momento di vuoto del pensiero, unito a um&sh attenzione, accresce in potenza
ed eleva i pensieri che seguono nell’ambito dedlzoscenza del secondo gen&re Cosi pure, per
i movimenti, un momento di immobilita del corpo [.IL}itmo comepeta&d. Punto di contatto tra
il reale non-esistente e il divenire. Qualcosa eélsbile, la cui realtd non € che relazione.
Interamente passato e futuro, e da solo il pres&htéorme e non ripetizione. Fonte di un’energia
che eleva$™

Un esempio di tale passaggio dal livello nel gquadgliamo relazioni a quello nel quale
abbiamo la visione di senso delle relazioni, sinedla musica, la quale, al grado piu elevato
dell'espressione artistica, costituisce una formaahnessione col soprannaturale, nao; in
guel caso, le facolta naturali, come [lintelligenz sottomettono all’esercizio di attenzione
richiesto, e consentono lo spostamento di pianataw@o si ascolta Bach o una melodia gregoriana,
tutte le facolta dell’anima tacciono e si tendorer pfferrare questa cosa perfettamente bella,
ciascuna a suo modo. Tra queste, l'intelligenzsa @®n vi trova nulla da afferrare o negare, ma se
ne nutre$®®.

Dungue l'attenzione, in quanto atteggiamento nwtmgico-esistenziale, genera non |l
concettoma la visione della verita la quale nba un “oggetto” da conoscere ma piuttosto
attualizza la conoscenza rendendola amore sopraatetella realta: «La verita non € oggetto di
amore. Non e un oggetto. Si ama qualcosa che edisesi pensa e che quindi puo essere occasione
di verita o di errore. Una verita &€ sempre la @ediit qualcosa. La verita € lo splendore della aealt
Oggetto dell’'amore non ¢ la verita, ma la realtésiDerare la verita, € desiderare un contattotdiret
con la realtd. Desiderare un contatto con unaieaibl dire amarla$®.

Sappiamo che l'idea weiliana di realta € espressaemmini della struttura organicistica
dell’universo, costituito di parti interconnessa ioro e col tutto, tale da formare una rete di
interconnessioni dinamiche. Abbiamo visto che ®@ileamismo si presenta sotto I'enigma delle
contraddizioni, limite alla ragione sul piano logie, sul piano esistenziale, intreccio di bene e di
male nel quale 'uomo si dibatte; solo con I'attene, I'atteggiamento dell'animaura, liberata dal
bisogno di capire, di oggettivare, di dominarerdgione coglie la realta non come dominio di forze
ma come necessita obbediente, conformita all’'orgimsto da Dio, cosa che la ragione scientifica
non & in grado di rilevare se non come contraddizitel'ingranaggio meccanico universale

423 WEIL,Q II, p.159.

83 'autrice fa riferimento alla gnoseologia di Spiaoe di Platone per elaborare la sua teoria delfeoscenza
allinterno della quale distingue tre generi: ilmo genere di conoscenza corrisponde alle rappta&deni sensibili del

nostro io; il secondo genere corrisponde alla soapza matematico-discorsiva che coglie la realtaecrete di

rapporti quantitativamente analizzabili; la conoszedi terzo genere & quella noetica, cui si giwatgaverso la facolta
intuitiva di tipo spirituale. Quest’'ultimo grado donoscenza ci pone sulla soglia del soprasensitla quale siamo in
grado di guardare il mondo leggendo in trasparémpaesenza in esso della trascendenza.

443, WEIL,Q I, pp. 347-348.

4SS WEIL,Q II, p. 176.

465 WEIL,La prima radice cit., p. 218.

47 Cfr.: S. WEIL,La prima radice cit., p. 249.
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L’attenzione consente di cogliere il senso delhigma” della contraddizione perché,
diversamente dal pensiero che separa, distinguaudicg, I'attenzione “fissa” il pensiero, lo
sospende, come faepochée consente alla luce ttasparire

Dunque l'attenzione €& azione non agente, rinutaiale ai legami illusori, opacita che
impediscono alla luce di filtrare, e nello stessmpo € azione creatrice, € un porsi nel fulcroadell
contraddizione logica e ontologica, in un punto dafuori’ della ragione la dove questa trova la
barriera di cio che e indimostrabile, che non @oatthe la soglia oltre la quale si incontra il
soprannaturale; questo € cio che deve fare lamagibe allora diventa contemplazione capace di
vedere la bellezza del creato nella sua condizibnbbedienza.

La ragione argomentativa che presiede alla conasceaientifica si rivolge agli oggetti i
guali, per quanto illuminati, restano pero opatihitavia «A forza di guardarli, si potra giungere a
gettare lo sguardo sulla fonte pura della lucentelligenza si esercita all’obbedienza scontrandosi
con l'inintelligibile. L’occhio, nel passo sulla warna, e la facolta d’amore, il discernimento dei
fini. Non si pud amare niente se non in Dio, o ritegbn la mediazione dell’amore divir:%

L’attenzione dunque richiede I'immobilita, ma aealn volgersiversq un desiderio senza
oggetto, un’attesa che fa avanzare, un orientmsarido lo sguardo che non insegue la possibilita
di spiegare I'inspiegabile, come pretende il “pesgo*®® scientifico, ma resta rivolta verso uno
stesso punto dal quale riceve luce.

Nel seguente passo possiamo ritrovare una sidedbazione immobile che si verifica
tramite I'attenzione:

«Quando l'attenzione fissata su qualcosa ne lamesiifesta la contraddizione (poiché al
fondo di ogni pensiero, di ogni sentimento, di ogoionta vi € contraddizione), si produce come
uno scollamento. Perseverando per questa viadieperal distacco. La nostra vita € impossibilita,
assurdita. Ciascuna delle cose che vogliamo entraddizione con le condizioni o le conseguenze
ad essa collegate, ciascuna delle affermazionfad®@amo implica I'affermazione contraria, tutti i
nostri sentimenti sono mescolati ai loro contr&riche noi siamo contraddizione, perché siamo
creature, perché siamo Dio e infinitamente altriDda. Solamente la contraddizione ci fa provare
che non siamo tutto. La contraddizione e la nasiiseria, e il sentimento della nostra miseria ¢ |l
sentimento della realta. Perché non siamo noilarifzdre la nostra miseria. Essa € vera. Per questo
& necessario amarla. Tutto il resto & immagin&ffo»

Immersi come siamo nella contraddizione, non ahbial potere di risolverla, pena il
riproporsi di una nuova contraddizione. Solo unpesiwre conoscenza ci puo far cogliere la
correlazione dei contrari; ad essa si giunge selopassaggi di illuminazione, fin quando non si
manifesti la pienezza della luce:

«Le correlazioni dei contrari sono come una sdaiascuna ci eleva a un piano superiore in
cui abita il rapporto che unisce i contrari. Fin@igngiamo a un luogo in cui dobbiamo pensare
insieme i contrari, ma non possiamo accedere alopila cui essi sono legati. E I'ultimo gradino
della scala. La non dobbiamo piu salire, dobbiamsafe lo sguardo, attendere e amare. E Dio
discende’’*.

Quando il grado di attenzione corrisponde al msir@ell’'intelligenza e dei sentimenti, si
giunge ad acquisire una superiore intelligenzand@hdo e il senso vero della realta, contro ogni
falsa percezione; a quel punto, la nostra dimemsieale, sia corporea che intellettiva, sottoposta
alla necessita, partecipa della necessita uniwergdle si manifesta attraverso il reticolo delle
causalita, e si colloca neltarrelazione al trascendentE. la visione mistica, la dove ii-crociail
piano materiale e quello soprannaturale.

%8 5 WEIL, Q IlI, cit., p. 352.

49 «L'idea atea per eccellenza & lidea di progres$m & la negazione della prova ontologica speftatenessa
implica che cid che & mediocre puo produrre daesss qualcosa di migliore» (S. WERR,III, p. 114).
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"1 Ibidem, p. 83.
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Superato il panteismo ed anche il dualismo, loesth weiliano dell’universo risulta
includere la dimensione metafisica cui si acced&awrso la postura dell’attenzione-
contemplazione, e apre la vita pratica all'inesfrita. L'esistenza passa infatti dall’essere
assurdita all’essere ispirazione diviballezzadall’essere niente all'essere bene.

Il passaggio, potremmo dire di ritorno, che sineya dalla contemplazione alla
trasformazione dell’essere secondo il bene, avvignagie al fatto che I'attenzione alimenta la
facolta di uscire da sériscontrabile, secondo gli esempi che la stesgdca adduce, nelero
pittore il qualea forza di attenzionassimila I'oggetto del suo ritrarre al suo stesssere, o
nell’l'uomo di fede che pensa il Cristo, non I'immagiche ne ha costruito, sicché il Cristo reale si
trasferiscenel suo agire attraverso l'intelligenza, la volgnil corpo. E’ questo cio che S. Well
intende con l'aforismaesaurirele facolta umane (volonta, intelligenza, ecc.) phgrassaggio al
trascendenté$’ che, come sopra abbiamo visto, non & un’operazmmgchilente, bensi un
investire in pienezza d’'essere, cioe un far coonsiere cid che percepiamo come esterno a noi, con
I elemento reale che potenzia il nostro essere.

La «Nozione di trasferimenti di attenziofi€bintesa come esercizio deifcire da séper
incontrare l'altro da sé, libera dal soggettivisma@unque coincide con la facolta soprannaturale
dellamore. Si tenga presente infatti che I'attenz non € un criterio che regna nel mondo
dell'astrazione, tutt’altro. Secondo il realismoilego possiamo sollevarci verso I'alto solo setvi
correlazione con la realta concreta, materiale,ecper il principio idrostatico di Archimetf@ da
lei descritto come una meraviglia basata sul datdella proporzione tanto caro ai Greci che ne
fecero oggetto di una cosmologia estetica. Attrsvda proporzione i Greci rappresentavano
I'equilibrio strutturale dell’'universo, per cui Istudio delle proporzioni attraverso la matematica
non era altro che un rintracciare le relazioni Ehe “perfetto geometra, come affermava Platone,
aveva ascritto a criterio di organizzazione dellateria. E questo il senso dell'affermazione
secondo cui «Per amore, la materia riceve I'im@aatella Saggezza divina e diventa bella. Si ha
ragione di amare la bellezza del mondo, perché es$asegno di uno scambio d’amore tra |l
creatore e la creazion®>

Solo l'orientare il pensiero verso qualcosa diesigre ci eleva verso l'alto. Il prezzo, la
lacerazione dell’anima, € lo stato che S. Weil mlaaistacco— détachement, condizione nella
guale I'anima giunge a porre una gerarchia nuola @se di sempre, come farebbe un uomo
prossimo alla morte la cui vita guadagna un senpersore perché non ha piu un orizzonte finito:
«ll distacco e una rinuncia a tutti i fini possibienza eccezione, rinuncia che mette un vuoto al
posto dell'avvenire, come farebbe I'approssimarshninente della morté’®.

L’attenzione ci predispone al consenso a moritépbbedienza che ci restituisce alla
pienezza della natura umana. La morte di cui garlsVeil & I'equivalente dell’acquisizione della
saggezza cui Si giunge come per un passaggio tioiziaategoria simbolica che ricorre in modo
trasversale in tutte le testimonianze sapienziadi @ filosofa attribuisce ai Misteri antichi, alla
filosofia platonica, alle culture orientali, allaligione cristiana, nelle quali il consenso a ne&rla
condizione per la salvezza. Non si tratta, comeiaabb gia detto, di nichilismo, si tratta al
contrario, di entrare nel circolo vitale della aeme, attingendo alla forza “pneumatica”
trasformatrice che consente al finito di accedésmprannaturale:

«Acqua e spiritollvedpo € I'energia naturale o soprannaturale (in queasmclo Spirito
Santo). La linfa vegetale, sintesi dell'acqua d'eleérgia del sole, grazie alla virtu clorofilliana
entra in noi e diventa sangugrfieg. (Affinita tra il vino e il sangue). Per gli Ebyél sangue € la
vita. Noi dobbiamo in un certo modo — assai diliala percepire chiaramente — scomporre la vita

4723 WEIL,Q IV, p. 395.

73 BIDEM, p. 398.

474 Cfr: S. WEIL,La Grecia e le intuizioni precristianeit., p. 218.

43S WEIL,Q IV, p.175.

476 Cfr: S.WEIL, Quelques réflexions autour de la notion de valénrEcrits de Marseille (1940-1942Deuvres
complétes cit., pp.57-ss., (traduzione mia).
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in noi, morire, ridiventare acqua. O piuttosto di@ioito comprendere con tutta la nostra anima che
la vita in noi € morte rispetto al soprannatur&apere che sul piano soprannaturale siamo morti,
non abbiamo in noi sangue, ma solo acqua. Quan@uasao questo con tutta la nostra anima e
desideriamo la luce del sole del pensiero, all@aalogo soprannaturale della virtu clorofilliana
appare in noi, e I'energia soprannaturale, cheedide dal sole spirituale, si unisce grazie ad essa
con l'acqua di cui siamo fatti per formare una vitsova, un altro sangue. E questo il senso della
frase “Chiunque non € generato a partire dall’aadalrvedua”’ [GV3, 5]. Ed e questo il senso del
battesimo$’”.

Questo testo, datato 1942, si trova scritto rsedlzonda pagina di copertina @adhier VIII.
Evidentemente l'autrice lo volle evidenziare conrgesi significativa delle sue riflessioni, quando
il suo percorso di attenzione aveva raggiunto itpun cui si fa chiara I'equivalenza tra verita e
amore, frutto di una lungattesa nel silenzio obbediente deti’che, rinunciando alla velleita della
propria potenza di esistenza e conoscevedeil bene e pertanto riconosce la realtd come oggett
di amore:

«Noi conferiamo alle cose e agli esseri attornooa per quanto € in nostro potere, la
pienezza della realta, quando all’attenzione ietelale aggiungiamo quell’attenzione ancora
superiore che e accettazione, consenso, amore.iMa fatto che la relazione che compone il
tessuto della necessita e sospesa all'atto chest@anattenzione opera, ne fa una cosa nostra e che
noi possiamo amaré%.

Da questa adesione che liberamente il soggettigaserita deriva la possibilita che la vita
sia trasformata in vita vera, non in cio che éoafta essa. Il realismo di S. Weil la spinge ad
attribuire il primato alla vita che attende di esselevata a verita, piuttosto che ricevere una
potenza estranea ad essa, come invece accadedadadifiosofa, in forza deklan vital di cui
parla Bergson: «... nel caso dei mistici o dei santstraordinario non é che essi abbiano piu vita o
una vita piu intensa degli altri, ma che in costiereerita sia divenuta vita. In questo mondo ta,vi
I"élan vitalcaro a Bergson, non € che menzogna, e solo larorera. Perché la vita costringe a
credere in quello che ci occorre credere per vivguesta servitu e stata eretta in forma di dattrin
[...] Ma gli esseri che, nonostante la carne e ilgsa&y hanno superato un limite interiore
equivalente alla morte, ricevono al di la di quallgaltra vita, che non e in primo luogo vita, ma
che, in primo luogo & veritd%. L’attenzione ci consente di “superare il limitedriore” e di
comprendere che il bene non & l'esito dell'esencitélla libera volontd®® ma il consenso che
volontariamente la creatura esprime perché il mbseenda per forza attrattiva. Emerge in questo
assunto la valenza etica implicita nella posturdl’ altenzionein forza della quale si attua
un’energia equivalente a quella sacramentale: «@agpiare un male possibile a lungo, senza
compierlo, opera una specie di transustanziaziorieJosi pure se si contempla un bene possibile,
allo stesso modo, immobile e attento, si opera @nch questo caso una transustanziazione
dell’energia, grazie alla quale si compie quesiese’.

Cercare il bene implica necessariamente eseraitaggensiero che riceve dall’alto i criteri
del bene al fine di riconoscerlo e dunque attuelotratta di un «orientamento dell’animahe,
chiarisce la stessa Weil, non consiste in una sigye, in un risultato analogo all’esito di un
esercizio che ci imponiamo quando vogliamo ottenergualche risultato, in tal caso si otterrebbe
unamodificazionedel nostro modo di pensare o di agire, non un eguopriomutamento di piano

La prospettiva filosofica weiliana, negli scrigticcessivi al 1938, data della sua esperienza
mistica, € imperniata sull’origine trascendentelsiie che «solo in Dio risiedePosto chgensare
la trascendenza comporta lidolatrida «falsa divinita, si pone I'esigenza teoretica di una
condizione di pensabilita della trascendenza sédnizchio che la verita sia prodotta dal soggetto
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che pensa. A proposito delttenzionecome condizione di pensabilitd dovuta a un priocip
pensante fuori di noi, € interessante il rimandiirgelletto agentedi Aristotele proposto da
Umberto ReginaL "attenzione” per Simone Weil svolge nelluomo uimzione analoga a quella
che Aristotele assegna all’ “intelletto agente’; mirché I'uomo presti attenzione al fatto che nel
mondo, in ogni uomo, “accanto alla forza opera ungpio diverso dalla forza.

E evidente che sia corretto fare un accostamealo ger analogia tra dttention e
I'intelletto agente,dato che la prima non va considerata tanto nellilongnoseologico, ma va
riferita alla dimensione pratica e metafisica iragio non € solo condizione di conoscenza di Dio
ma anche di accesso al senso della realtattdrition € facolta intuitiva, eidetica, giova alla
conoscenza non in quanto ne eleva le potenzigdisiegniche ma, al contrario, perché la purifica da
ogni forza, da ogni presunzione di conoscenza, la pone in andizione di nudita che I'abilita a
divenire ricettacolo di una sapienza superiore e utia conoscenza “perfetta’, una
“transustanziazione” della verita in bene.

Si tratta di pensare al di la del pensiero steagmgverso un «principio ascensionafaori
di noi*®? a tal fine Simone Weil adduce pova ontologica sperimentale base alla quale si ha
certezza cherientare il pensiero verso la trascendenza determina lzafattrattiva ascensionale
del bene e, al contempo, la sua origine discenkiona

«Prova ontologica sperimentale. o non ho in meprtincipio di ascensione. Non posso
arrampicarmi in aria fino al cielo. E solo oriendanl mio pensiero verso qualcosa migliore di me
che questo qualcosa mi tira verso l'alto. Se s@abmente tirata, cio che mi tira é reale [...] La
contraddizione ¢ il criterio. Non & possibile praasi cose incomparabili mediante la suggestione.
Solo la grazia lo pug®®

Si tratta di una prova sperimentale, dunque stiggetsu base ontologica, cioé su un
fondamento a priori che attiene alla natura diatie si sperimenta, e dimostra la non deducibilita
dal soggetto che la effettua, ma trae per inferdnzale dal soprannaturale. Questa condizidine
separazione tra la rappresentazione della verigaseia pienezza, tra il desiderio di perfezione e
'impossibilita di viverla, sono I'esito, secondo Weil, del peccato originale consistente nel non
riconoscere la trascendenza e nel cedere di coasegad un amore idolatrico.

«ll grande dolore del’'uomo, che comincia confhinzia e prosegue fino alla morte € che
guardare e mangiare sono due operazioni differeémti.beatitudine eterna € uno stato in cui
mangiare € guardare. Cio che si guarda non & realap scenario. Cio che si mangia € distrutto,
non & pitl reale. Il peccato originale ha prodaitaéi questa separaziofé&”.

Siamo di fronte alla congiunzione di piani incomenti, incomparabili per il pensiero.
Tuttavia non c’é affatto un’abdicazione dell’intgnza, bensi il suo uso educato all’attenzione che
da luogo ad una meravigliosa potenza di visione i etrasformazione della realta: «Solo
l'intelligenza attenta ha la virtu di operare lennessioni, e appena l'attenzione si rilascia le
connessioni si dissolvono [...] Le connessioni neméssle quali costituiscono la realta stessa del
mondo, non hanno esse stesse realta se non comrttoodggll’attenzione intellettuale in atto. Questa
correlazione fra la necessita e l'atto libero @dténzione € una meraviglia. Piu grande € lo sforzo
indispensabile d’attenzione, piu questa meravigliavisibile [...] questa virtu dell’attenzione
intellettuale ne fa un'immagine della Saggezzaidi. Dio crea mediante I'atto di pensare. Noi, per
mezzo dell’attenzione intellettuale, certo non aned, non produciamo nessuna cosa, ma tuttavia
nella nostra sfera suscitiamo in qualche modo dedita. Questa attenzione intellettuale e
all'intersezione della parte naturale e della padprannaturale dell’anim&3. Occorre I'azione
della trascendenza perché lo sguardo diventi natrim incorporazione e dunque assimilazione di
una natura nell’altra, perché il bene ideale e dengattuabile, si traduca in realta effettuale.
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«La prova ontologica € misteriosa perché nonwilge all'intelligenza, ma all’lamore. E
anche l'incarnazione & materia da prova ontologieaché & una verita solo per amdéfé»in tal
senso lacontraddizionetra intelligenza della prova émmaginazione della realta provata
(soprannaturale) eriterio, luogo logico-ontologico del pensiero non speritabile, di cio la cui
pensabilita rivela legami non di tipo materialemeninvece, secondo linterpretazione di Simone
Weil, avviene nella concezione marxista: «Marx ttabaiito alla materia sociale quel movimento
verso il Bene attraverso le contraddizioni ched?latha descritto come caratteristica della creatura
pensante tratta in alto dall’operazione sopranadutella grazia. Dunque da lui la materia € vista
come macchina atta a fabbricare del B&Me Non & la dialettica materialistica, cioé la neitds
della forza materiale che puo spiegare lI'avventibladgiustizia per gli sfruttati, ma jppassaggio
dall’idolatria della forza” all’'avvento del ben€io perché I'attenzione € amore.

«Non soltanto 'amore di Dio e sostanzialmenteofali attenzione: 'amore del prossimo,
che sappiamo essere il medesimo amore, € fatta didbsa sostanza. Gli sventurati non hanno
bisogno d’altro, a questo mondo, che di uomini capaprestar loro attenziorje.] Uno sguardo
anzitutto attento, in cui I'anima si svuota di ogontenuto proprio per accogliere in sé I'essee ch
essa vede cosi com’e nel suo aspetto vero. Soltdmte capace di attenzione e capace di questo
sguarde’®® Lo sguardo di cui qui parla, & evidentementsgoardo empaticohe sa riconoscere la
trascendenza dell'altro, dunque il suo essere detjnattenzione incondizionata. Con la forte
efficacia icastica della sua scrittura, S. Weil iwdbia nella figura evangelica del samaritano
'emblema dell’attenzione empatica che sa ricon@staltro oltre 'apparenza:

«L’attenzione creatrice consiste nel fare realmeitenzione a cio che non esiste. Nella
carne anonima che giace inerme all’orlo della stradn c’é umanita, il samaritano che si ferma e
guarda, fa attenzione a quella umanita assent#,adtigche seguono confermano che si tratta di
un'attenzione realé¥’.

«Cristo ci ha insegnato che I'amore soprannatupede il prossimo €& lo scambio di
compassione e di gratitudine che si verifica, cameampo, fra due esseri, I'uno dotato, l'altro
privo degli attributi della personalita umana. Léué soltanto un poco di carne nuda, inerte e
sanguinante sull’orlo di un fossato, senza nomd, @li nessuno sa nulla. Quelli che gli passano
accanto lo scorgono appena e pochi minuti doporioondano nemmeno d’averlo visto. Uno solo
si ferma e vi fa attenzione. Gli atti che seguoocssoltanto I'effetto automatico di quel momento
di attenzione. Quell'attenzione e creatrice. Mamemento in cui si produce e un atto di rinuncia.
Perlomeno se € pura. L'uomo accetta di diminuiessisconcentra per produrre un’energia che non
allarghera il suo potere ma che consentira a uro adssere, diverso da lui, di esistere
indipendentemente. Anzi volere I'esistenza deltkignifica immedesimarsi in lui per simpatia e
quindi condividere lo stato di materia inerte iri sutrova»*®>. Come per I'empatia di E. Stein, la
condizione previa di ogni relazione intersoggetti&ail riconoscimento che laltro e realta
irriducibile. In modo particolare il suo interesseivolto al caso degli esseri umani che non hanno
essi stessi consapevolezza del loro essere:

«Gli altri sono illusioni d’essere per se ste€nsiderarli in questo modo mi rende la loro
esistenza non meno, ma piu reale. Perché li vebltomerapporto con se stessi, non con me. Per
provare compassione dinanzi ad uno sventuratogh#sache I'anima sia divisa in due. Una parte
assolutamente preservata da ogni contagio, dapegiziolo di contagio. Una parte contaminata fino
all'identificazione. Questa tensione € passionan-passione. La passione di Cristo € questo
fenomeno in Dio. Finché non si ha nell’anima untputi eternita preservato da ogni contagio della

sventura, non & possibile avere compassione degitsrati» .
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C’e una condizione particolare in cui si puo tmevBessere umano: la sofferenza innocente
che non puo essere spiegata e che tuttavia héorey@ome il male nella creazione, di appartenere
a cio a cui Dio stesso si e sottomesso, soffredimmbcente. Per sconfiggere il male non abbiamo
armi che possano scaturire dall'operato umano. dlald azione ascendente ma solo discendente e
solo in seguito al consenso obbediente. L'atteri@guivale alla forza debole, all'azione
immobile, all’eloquenza dell'intimo silenzio, al meenso all'azione salvifica di Dio, alla
vivificazione dellautomatismo universale, alla pn@atizzazione della materia, alla morte
vivificatrice, alla servitu trasformata in intratienento amicale.

La sofferenza rivela il suo “carattere irriducdjil nel senso che nulla pud contro di essa la
volonta, lintelligenza, il grido che reclama unaposta. Quando, per I'impotenza delle facolta
umane, si cede all'attesa immobile, passiva, ahgib interiore, si disvela il senso della soffen
La verita della sofferenza non ha compensaziorm, @accessibile attraverso cio che la nostra
intelligenza costruisce; si situa nella contradahizi logica, nell’infelicitd senza consolazione, nel
vuoto di sé; si tratta di trovare non un rimedi@ on “impiego sovrannaturale della sofferenza”
«L'accettazione non é altro che una qualita dediatione. [...] La contemplazione attenta della
miseria, senza compensazione né consolazione, esfingnel soprannaturale, e allora diventa
impossibile non amarne la fonte. L'unico rapporit®b con il mondo consiste nella possibilita che
il soprannaturale esista nel mondo, in un’animananAllora si trasporta il soprannaturale anche
nell'altro a titolo di possibilita, poiché vi siasporta il proprio essere con il pensiéfa»

C’e una valenza intersoggettiva dell’attenzioneatrice, rivolta alla sofferenza umana; lo
sguardo di amore per colui che soffre genera dnmiscimento del suo essere che la sofferenza
cancella: amare la sofferenza e l'unica azionefdragnte in nostro potere. L’attenzione € un
sostare di fronte all’altro. La prima manifestazaello sguardo attento € I'immobilita nello stare
protesi, I'accorgersi della dignita dell’altro amclguando ne € violata I'umanita. L’amore e
“sostanzialmente fatto di attenzione” che riconoses’identita a chi € anonimo.

La sofferenza acquista valore gieta&h se fatta oggetto di contemplazione, resa
soprannaturale attraverso il “sentimento sopramabgulell’amore del prossimo”.

«La grandezza estrema del cristianesimo €& dovuttal che non cerca un rimedio soprannaturale
contro la sofferenza, ma un uso soprannaturalessh.e E necessario far uso della sofferenza in
quanto contraddizione provata. Quest'uso la renediatrice, e quindi redentric&s

S. Weill si interroga su come la sofferenza posseolare I'amore tra gli uomini e verso
Dio, giacché al contrario, essa dovrebbe spingerdguggire gli uni e a rinnegare l'altro. C’e
un’interconnessione che ancora una volta non sifiasersul piano del finito, ma esige una
condizione attrattiva, una forza mediana che fadaa‘leva’ verso il soprannaturale. Questa e
I'amore nella circolarita, ascendete-discenderaea+Dio, 'amore per gli uomini che coincide con
'amore per Dio in un processo di universalizzaeiom di eternizzazione: «La compassione
soprannaturale € un’amarezza senza consolazioneherevolgel vuotoin cui discende la grazia.
[...] La contemplazione della miseria umana strapga Dio; e la si contempla soltanto nell’altro
amato come se stesso. [...] Durata. Quando il dadol@ spossatezza giungono ala punto di far
nascere nell’anima il sentimento della perpetwtmtemplando questa perpetuita con accettazione
e amore si & strappati fino all'eternita. Croté»

S. Weil non ritiene affatto che la sofferenza allm valore espiatorio, anzi pensa che sia un
ulteriore motivo di offesa, oltre quello infertol@anatura, che si possa collegare la sofferenza al
peccato.

Di fronte al drammatico interrogativo del male @tanaglia 'uomo, S. Weil non segue la
via apologetica segnata da Agostino in poi, ma $iesmpente sposta i piani, con una modalita
riconducibile all'originalita dell'intelligenza feminile capace di attribuire alla sofferenza un valo
creativo, come é stato notato dagli studiosi Diddice Danese: «Vi € collegata la riflessione sul
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tema della gioia attraverso la sofferenza, cataties tipica della femminilita simbolica, sia essa
intesa come un genere fisico e psichico, che sotallturale, intellettuale. Vi e collegata, altres
una teologia negativa del Dio “debole”, che rinanad essere presente nel mondo perché esso sia
(Dio come madre)$™.

Effettivamente sorprende il modo col quale S. W&bngiunge cido che istintivamente
siamo portati a separare, come la gioia dalla saffea, associazione che tuttavia € naturale
nell'esperienza del parto come transito di vitadafonte & Dio. E la vita nella sua totalita chsta
da contraddizioni che non vanno giustificate maedate, poiché solo nel dispiegarsi della vita si
comprende la vita stessa la cui pienezza é sentppecc® che noi siamo tentati di comprendere
separatamente:

«Sapere con tutta I'anima che sono niente. Gibessere niente. E necessario avere avuto
con la gioia la rivelazione della realta nella soéhza. Altrimenti la vita non € che un sogno piu o
meno brutto. E necessario pervenire ad una reattéra piu piena nella sofferenza, che & nulla e
vuoto. Cosi pure € necessario amare molto la pgaamare ancora di piu la morte. Se si trova la
pienezza della gioia nel pensiero che Dio €, oectvavare la stessa pienezza nella conoscenza che
I'io non &, perché é lo stesso pensiero. E questascenza e estesa alla sensibilita solo mediante |
sofferenza e la morté%.

Abbiamo visto che assumere questa visione d’insi@nl'obbedienzail consensodella
creatura all'atto di amore che solo Dio pud commidtoloro che accettano cosi di vivere non la
propria esistenza, ma la vita in Dio, divengonocol per le altre creature di questa stessa
esistenza: questa enasericordia

«Dio e assente nel mondo, salvo per I'esistenza@sto mondo di quelli in cui vive il Suo
amore. Essi devono dunque essere presenti al nmad@nte la misericordia. La loro misericordia
e la presenza visibile di Dio quaggiu. Quando mamb di misericordia separiamo violentemente
una creatura e Dio. Mediante la misericordia possianettere in comunicazione con Dio la parte
creata, temporale di una creatura. E una mera\agkdoga all’atto stesso della creazidfié»

Le volte in cui Simone esprime questa sua ideaodielazione che si stabilisce in virtu
dell'attenzione, tra I'agire deliberato (consensola legge di necessita, usa la pamlaraviglia
pregna di risonanza aristotelica, che per lei emjaialla pienezza di senso, alla saggezza: I'atto
attento e atto creativo, poiché il ri-conoscimeatgia un’attribuzione d’essere cio che allo sguardo
distratto sfugge: virtu della relazione che confaflfassere.

L’attenzione carica di amore soprannaturale e ateativo, restitutivo di una realta
invisibile perché coglie #issenzali cio la cui presenza € certa perché costitufivguella realta,
pur nell'invisibilita; questa attenzione d’amordetle, certezza della realta riconosciuta pur nella
sua assenza; possiede in se stessa la forza direvacrealta alla quale si volge: nell’attimo ini ¢
la potenza d’amore e di fede si fissa nedlguardo eidetico, si rivela quale atto costitutivo
dell'essere altrui, lo ricrea nel riconoscerlo.

«L’amore vede cio che e invisibileperché pensare l'essere lo restituisce all' essere
(attenzione creatrice L’atto d’amore, come I'atto di fede, & un agprie nulla dell'assenza, un
concedere fiducia al possibile, non per scommessagibne, ma per certezza intuitiva d’amore,
per virtu di fede in cio che e, sebbene assenttiirio stesso di questo atto di fede ha efficacia d
presentificazione: restituisce linvisibile alla gzenza. La fede nell'altro e salto nel vuoto
dell’alterita che implica il riconoscimento in quarpresuppone I'essere altrui. La fede non ha nulla
a che vedere con la cecita, tutt’altro: esige lmasdo attento del samaritano che «si ferma e guarda
e riconosce I'umanita assente perché sa di avéo ffattenzione a cio che é «realéluttavia solo
da Dio puo venire un atto di creazione dal nullaoaé dato di farci mediatori, perché il nostro
posare sull'altro uno sguardo d’amore, cioé dimmgcimento della realta altrui, consente a Dio di
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agire attraverso noi: « Dio solo, presente in poi0 realmente pensare la qualita umana negli
sventurati, rivolgere loro uno sguardo davvero digada quello che si accorda agli oggetti, porgere
veramente ascolto alla loro voce come a una pafdlara essi si accorgono di avere una voce;
altrimenti non avrebbero I'opportunita di rendeseonto**®

Lo sguardo amorevole che incontra quellalth arricchisce il proprio io e, secondo quanto
gia descritto da E. Stein riguardo all’empatia,rédazione secondo la postura che potremmo
chiamare “di attenzione empatica” si da secondoadimalarita d’essere tra il soggetto che pone il
suo sguardo costitutivo dell’altro perché evocativd sé dell’altro; infatti, in forza dell’attenzie
ri-creatrice dell’'uno, l'altro e restituito a se stesso e, diando, conferma I'essere altrui; dunque il
dinamismo circolare dell’attenzione pone una réela io-tu e una retroazione che agisce dal
soggetto empatizzato al soggetto empatizzantetoLtitattenzione, galvanizzato dallamore quale
elemento mediano della relazione, innesca un piatiendi riconoscimento tra l'io e il tu, tra il sé
dell'io e del tu.

A proposito di questa evidente associazione tenaibne ed empatia, scrive M. C. Sala:
«Mediante l'attenzione creatrice, che e “analogag@hio” e che “consiste nel far realmente
attenzione a cio che non esiste”, si puo operarsipgatiail trasferimento di sé in uno sventurato
restituendogli I'esistenza, perché gli si infondé di cui si € portatori, in questo caso il seme
generato dal consenso all’obbedienza. Con questeappne contro naturale e in qualche modo
soprannaturale scaturita dalla negazione di sé, lmamefattore diventa capace non solo di sentire
'esperienza dell’altro attraverso la condivisiodel suo stato di materia inerte, ma anche di
rispettare l'altro da sé in quanto tale. [In notkx]questo senso & possibile accostare il termine
compassiona quello diempatia cfr. Edith Stein....5"°.

Potremmo definire la compassione come I'esitoigoalell’attenzioneche costituisce in sé,
come lempatia lo stato ontico dell’essere personale. Sia Iretiiene che I'empatia sono infatti
forme di presenzialita, modalita con cui p@esenzaintersoggettiva assume espressione della
apertura gratuita verso l'alterita costitutiva tedsere umano. Conferma di cio e il fatto che la
relazione che esprime l'alterita come forma dedléas personale, si pone solo nelle condizioni della
liberta dellincontrg, pura nella gratuita dell’alterita, non deve esskmalizzata al bene, quanto
piuttosto costituire essa stessa il bene: «Dio Bopresente, ancorché invocato, la dove gli
sventurati, sebbene siano amati proprio perchéctadtituiscono una mera occasione di compiere il
bene. Perché in tal caso essi si ritrovano nel taplo naturale, quello di materia, di cose. Li si
ama dunque impersonalmente. Mentre bisogna destioar, nello stato d’'inerzia e di anonimato in
cui giacciono, un amore personale. Ecco perchéssioni quali: amare il prossimo in Dio o per
amore di Dio sono ingannevoli ed equivoche. Il potei attenzione di un uomo €& appena
sufficiefgge perché possa semplicemente guardaidepgae di carne inerte e nuda sul ciglio di una
strada™".

Rinunciare alifo come condizione per vederetil; svuotamento de$é per accogliere la
verita dellaltro. Un vedere dell'intelligenza liberata dai limiti gle schemi conoscitivi nel
momento in cui la rinuncia stessa ad ogni pretésambscenza apre il varco verso I'essere altrui.
Potremmo dire a questo punto chatténzionee la chiave che apre forta attraverso la quale si
accede alla dimensione relazionale. La sospensielfijtelletto affinché non si leghi a concezioni
particolari e il presupposto per un’apertura indemhata verso la luce della verita, al fine di
ritrovare la pienezza della realta materiale: vedarluce che Dio disvela e lasciarsene penetrare
per poi volgerla al mondo. Il ritrarsi dell'io pér& cid0 possa avvenire abbiamo piu volte ribadito
che non ha nulla a che vedere con la fuga da séne @incora con 'autoabnegazione coincidente
con una mistica della nullificazione concentrath rsypporto intimistico con Dio. E piuttosto la
scelta deliberata di lasciare che la pienezzaktskre infinito dia senso alla realta finita.

498 3. WEIL,Attesa di Dig cit., p. 110.
499 M.C. SALA, Il promontorio dell’animain: S. WEIL,Attesa di Dig cit., p. XXVI.
%05 WEIL,Attesa di Digcit., p. 113- 114.
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Simone Weil esprime questa scelta della rinuntiigoanei termini di una mediazione per
cui al movimento dell’abbassamento dell'io, dédlanosj corrisponde la restituzione della materia
alla purezza dello stato creaturale, alla sua tsplizzazione, alla giustizia e al bene. Tale
movimento, che esclude ogni dualismo ed ogni separe, € la manifestazione della connessione
universale, secondo un continuo processo di sepame ricongiungimento della creatura e della
materia creata al Creatore, del particolare alWearsale, secondo la legge dell’armonia delle
relazioni universali che i Pitagorici avevano coegar per primi:

«L’anima giunta a vedere la luce deve prestamstavista a Dio e volgerla verso il mondo.
Il nostro io, sparendo, deve diventare un foroaa#rso il quale Dio e la creazione si guardano. La
parte dell’anima che ha visto Dio deve quindi toasfare ciascuna delle relazioni con una creatura
in una relazione tra una creatura e Dio.

Ogni relazione tra due o piu cose create — dii tdatesseri pensanti o di materia - € un
pensiero di Dio. Dobbiamo desiderare la rivelaziole¢ pensiero di Dio corrispondente a ogni
relazione con i nostri simili 0 con la materia i siamo impegnanti.

Non pensare queste relazioni € solo una tappiriiine € pensare ciascuna, nella sua
specificita, come un pensiero particolare di Dio.

Questo & un miracolo. Perché un pensiero parteeaaDio € una contraddizione. E una
contraddizione non puo realizzarsi senza miragolg.

Un pensiero particolare di Dio. Ecco una di quethatraddizioniche non sono errori, ma
porte sul trascendente; porte alle quali bisogrsséme ripetutamente, perché infine si apriranno.

Una simile contraddizione é riconoscibile come dngueste porte perché non e evitabile.
Noi sappiamo per esperienza che la verita € eselmgnte universale, e che la realta e
esclusivamente particolare, e tuttavia esse saeparabili, anzi sono una cosa sola

«L’attenzione € la forma piu rara e piu pura dgkmerosita. A pochissimi spiriti € dato di
scoprire che le cose e gli esseri esistono [...]u&sfo, ai miei occhi, I'unico fondamento legittimo
di ogni morale; le cattive azioni sono quelle cletano la realta delle cose e degli esseri oppure
guelle che assolutamente non commetteremmo mapEssmo veramente che le cose e gli esseri
esistono. Reciprocamente, la piena cognizione eheoke e gli esseri sono reali implica la
perfezione. Ma anche infinitamente lontani dallefg®one possiamo, purché si sia orientati verso
di essa, avere il presentimento di questa cogrezied € cosa rarissima. Non v’'é altra autentica
grandezza [...] E’ un regno in cui opera il sempliesiderio, purché autentico, non la volonta; in
cui il semplice orientamento fa avanzare, a pat s resti sempre rivolti verso lo stesso punto.
Tre volte felice colui che & stato posto nellazisae giusta. Gli altri si agitano nel sonA%»

«L’ordine del mondo ¢ la bellezza del mondo. Madgh il regime dell'attenzione, a seconda
che si cerchi di concepire i rapporti necessariloheompongono o di contemplarne lo splendore.
E’ una sola e identica cosa che rispetto a Dioggezza eterna, rispetto all’'universo € ubbidienza
perfetta, rispetto al nostro amore € bellezzagtispalla nostra intelligenza e equilibrio di rappo
necessari, rispetto alla nostra carne & forza pilita

Queste citazioni sono tratte dagli ultimi scrfitiS. Weil. Possono ritenersi il suo testamento
morale e la sintesi della sua filosofia. In essgiimo il suo ultimo, estremo impegno intellettuale
per contribuire alla verita. L’autrice conclude aamamara constatazione che & anche un appello, le
ultime parole di uno scritto rimasto incompiuto ofe contiene un’indicazione programmatica che
va nella direzione di una capacita di pensieron&dtehe sappia ricostituire la materia in relazione
allo spirito.

015 WEIL,Q IV, a cura di G. Gaeta, Adelphi, Milano 1993, p. 315.

%2 Da una lettera di S. Weil in: A. MARCHETTI (a cuilg, Simone Weil. Joé Bousquet. Corrisponder®f, Milano
1994, pp. 13-14.

%033, WEIL,La prima radice cit., p. 252.
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8 3 —Dalla reciprocita alla relazione impossibile

Fin qua abbiamo parlato dellelazionenei termini riscontrabili nell’antropologia filofoa
sia di E. Stein che di S. Weil le quali la consaer come la condizione attraverso cui I'esserési d
ad altro all'interno di una realta costituita dareticolo di interconnessioni relazionali rispontien
alla necessita dei meccanismi naturali. Abbiamdovihe I'essere umano, costituito in un’unita
fisico-psichico-spirituale, € inserito nella reaftaturale, e tuttavia non riducibile ad essa; le su
capacita conoscitive di tipo eidetico lo appelladoun’assunzione di responsabilita in quanto la sua
apertura relazionale equivale ad una chiamatsasensoverso la possibilita di elevare I'ordine
cosmico alla sua pienezza di senso, esprimendoot@rper la bellezza del mondo; tale amore
consiste nel riconoscere lidentita di cio @éhestabilendo con la realta una relazione di pieagzz
cioé un contatto tale da innescare processi virtliosterconnessione relazionale ordinataethe

Abbiamo considerato in particolare la relazionensoggettiva come un andarersol’altro
che raggiunge la sua pienezza quando avviene sedendodalita dell’ empatia e dell’attenzione.
L’apertura relazionale del soggetto personale tinégtin tali casi,esperienza intenzionaleer cui
I'altro € riconosciuto nel suo essacereale,irriducibile alterita. L'esperienza relazionale eatipa
€ infatti un’azione conoscitiva nella quale I'atteane € mossa nella direzione dedtamprensione
dell'altro che e al contempo elevazione del sé in forza dmitmolarita virtuosa innescata dalla
volonta donativa implicita neiconoscimentahe conferma al contempo I'essere proprio e liesse
altrui. Tale dinamismo dell’'essere aitribuito da entrambe le filosofe alla natura relazionale
dell’essere umano costituita secodmalogia entis

Per entrambe le filosofe, I' atto cognitivo-eidetidel ri-conoscimento si verifica proprio
nella misura in cui l'alterita € confermata nellaasdifferenza senza che io la possa svelare
totalmente; il soggetto estraneo in quanto altronéa é tuttavia a me prossimo poiché ad esso sono
connesso dalla stessa identita umana; 'umanitaeahell’altro mi si rivela come prossimita, pur
nella irriducibile soggettivita di cui l'altro &€ patore; dunque la relazione si pone canw®ntrotra
identita, in un atteggiamento reciproco (non neségiente paritario) di apertura e di accoglienza
(non necessariamente nei termini del contraccamb)reciprocita empatica cosi intesa, infatti,
non ha aspettative, € apertura al silenzio delbak capacita di lettura dei significati nascadgtiro
ai segni, e di discernimento inteso come volomtariéntamento verso cio che nell’altro & bello,
giusto, vero non per le qualita attraverso cui sstra, bensi per la natura stessa del suo essere.
L'uscire dasé per andare versaltro € l'atto donativo con cui semplicemente si comizike
riconoscimento, e da cui, per retroazione, nonspepo né per coazione, scaturisce una risposta al
dono libera e disinteressata, cioe si pone in lattoircolarita dell’esperienza empatica in cui la
conoscenza dell’essere altrui equivale alla scapadravigliata e indefinita dell’altro. La relazeon
cosi intesa, in quanto libera apertura tra esgéitusli, & per definizione laelazione d’amore®.
Posta la circolarita della relazione empatica [trmprescindibilita deltu e I'affermazione delib,
viene esclusa la mera oggettivazione di questeifoled € anche garantito il legame relazionale
universale per cui l'identita del sé si accresteaerso la percezione dell'identita dell’altro @ s
tale interconnessione si realizza la comunitd umbaarelazione secondeciprocita infatti non
essendo biunivoca, ma “reticolare” non pud mai esauin una polarita sterile; banalmente
potremmo dire che la formula “due cuori e una capanriferita in senso estensivo a tutte le
relazioni d’amore che vanno dall’amicizia fondatéies stima, al legame coniugale, non risponde a
un ideale di reciprocita “giusta”. Infatti, sebbertermini, per definizione, siano almeno dietu,
la relazione stessa non si esaurisce mai in uraif@glgiacché essa € sempre rappresentativa di un
“universo” relazionale.

04 Cfr.: E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 515.
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Il percorso antropologico sia di E. Stein che diV¥eil, giunge, per percorsi diversi ma
fortemente assonanti, ad affermarelogos relazionale universalain’interconnessione del reale
verso la quale la ragione si apre intuendola coeniezza veritativa inespressa perché inesprimibile,
e tuttavia radicata nella profondita dell’essereann) nutrita di una implicita motivazione di senso,
regolatrice dei rapporti intersoggettivi. Quekigosispira il riconoscimento in ogni essere umano
della suaumanita. Secondo E. Stein su questo fondamento relaziohaeanita informa la
comunita universale:

«Non si tratta solo di un genere, cioé dell'insgedi tutti coloro che sono essere umano, ma
di un individuo concreto, di un organismo corposgirituale [...] con il primo uomo inizia anche
I'esistenza dellumanita; essa € presente in ogigoo essere umano, ciascuno le appartiene fin
dall'inizio della propria esistenza. Cio € ampiateefondato teologicamente. Ma deve essere reso
chiaro, almeno come possibilita, anche filosoficataginfatti I'essere umano si trova, non appena
si desta alla vita cosciente, in comunita con altgeri umani e, teoricamente, e possibile che eqgli
formi una comunita in atto con qualsiasi altro essgmano, cosi che potenzialmente, € in reale
comunione con tuttr”.

Per E. Stein 'umanita, lungi dall’'essere una gat& totalitaria che si impone al di sopra
delle individualita, € un legame di interconnessiorpotremmo definirlo una priori
dell'intersoggettivita, che presuppone la realta giegoli enti finiti e ne giustifica la possibile
reciprocita. Si tratta di un’interrelazione comgle@she riflette la complessita di ogni essere umano
costituito in sé come uni-totalita:

«L'anima e lo “spazio” al centro di quella totalitomposta dal corpo, dalla psiche e dallo
spirito; in quanto anima sensibileSignensee)eabita nel corpo, in tutte le sue membra e parti,
fecondata da esso, agisce dando ad esso forma sercandolo; in quanto anima spirituale
(Geistseelgsi eleva al di sopra di sé, guarda il mondo pastt fuori del proprio lo — un mondo di
cose, persone, avvenimenti, entra in contattoligégitemente con questo, ed & da esso fecondata;
in quanto anima nel senso piu proprio, pero, aiitaé, in essa I'lo persona e di casa. Qui Si
raccoglie tutto cio che entra provenendo dal maatwsibile e da quello spirituale, e qui ha luogo la
disputa interna muovendo dalla quale si prendezmos, ricavandone cio che diventera piu
propriamente personale, la componente essenziale pdeprio lo, ci0 che (parlando
metaforicamente) si “trasforma in carne e sangti&”»

La descrizione delle componenti strutturali de$ere umano, non esaurisce tuttavia la
comprensione della sua realta ultima; infatti rimanaccessibile la profondita misteriosa della
creatura umana di cui I'anima costituisce il centitale: «Tuttavia questa posizione centrale non
significa che la totalita dell'io, che si dispiegall’anima, nel corpo vivente e nello spirito, sia
formata e codeterminata dall'anima. L'anima inveaesce a partire da una radice, che determina
l'intero essere delle creature animate individiralogni loro dimensione. Se consideriamo questa
radice o questo nucleo come I'elemento che moeeltama I'essere dell’individuo, é evidente che
non tutti gli esseri e gli accadimenti corporeiséchici sono formati originariamente dal nuclgt»

Dal contesto argomentativo da cui e tratta questidcq@pe risulta chiaro che I'epifenomeno
dell'individualita non esaurisce la totalita dinaaidell’essere umano il quateesceattingendo a
una radice ma puo anche non crescere, non esprimersi; ciédacquando nei processi psichici o
fisici € assente I'anima, quando,cioé, la modalgbvivere non attinge al nucleo, alla stessa eadic
da cui sempre invece si muove I'anima. La vita'helividuo umano € dunque un processo totale
di cui la componente psico-fisica pud apparire capdenomeno non rispondentanaifferente
alla forma unitaria». L’anima che invece si radica nel nucleo ne taste I'elemento dinamico
attraverso cui la totalita dell'individuo procedel suo processo @levazione/erso la sua pienezza.

*0°E STEIN,La struttura della persona umaneit., p. 190.
0% E STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 394-395.
%07 E. STEIN,Psicologia e scienze dello spirjtoit., p. 246.
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S. Welil riflette sulla categoria di umanita ritede che sia impossibile definire la nozione di
rispettodella sacralitadell’essere umano, e tuttavia essa si impone @ppello ineludibile di cui
ogni soggetto € portatore, e che consiste nelfessenosciuto come destinatario di bene:

«C’e nell'intimo di ogni essere umano, dalla priméanzia sino alla tomba e nonostante
tutta I'esperienza dei crimini commessi, sofferdsservati, qualcosa che si aspetta invincibilmente
che gli si faccia del bene e non del male. E qugstona di tutto che & sacro in ogni essere
umanos®,

Dunque anche per S. Weil come per E. Steilggbs relazionale costitutivo della realta
tutta, ci fa riconoscere I'umanita quale vincoloedega ogni essere alla comunita universale e
muove a un’apertura che invoca un imprescindilidernroscimento dell’essere individuale.

Posti questi capisaldi dell’antropologia di E. iBteentrata sulla relazione empatica e
dell'antropologia di S. Weil fondata sull’esercizidell’attenzione, bisogna ora capire come
intendere quelle forme di relazione che non rispoiedai termini fin qui descritti, che cioé non si
danno come reciprocita arricchente, ma come sepame persino contrarieta. Si tratta a questo
punto di considerare la realta di fatto che ci maosin intersoggettivita dove non si manifestano
relazioni virtuose, cioeé improntate al bene, bemgjite secondo il male. L'esperienza
dell'intersoggettivita registra continuamente cadttizioni che comprovano quella che E. Stein
indica come assenza della coscienza, in singadiresmani, di essere membri dellumanita; anche
S. Weil ritiene che ci sia «un’insufficienza di sgazione», un’ignoranza che da luogo
all'indifferenza di fronte al grido dell’altro: «iPehé mi viene fatto del male?3

Entrambe riconducono l'assenza di bene nella imlazintersoggettiva alla complessita
della dimensione comunitaria. Lo “spazio relaziefigler definizione & luogo dieciprocita non
economica, libera da ogni vincolo della spede ut de% e basato dunque su un criterio “puro”.
Tuttavia non e il diritto che regola la conviveranunitaria a fondare la giustizia della relazione,
ma, al contrario, la relazione giusta avviene sdooan principio da cui far discendere ogni
elaborazione giuridica del diritto positivo. Scrike Stein: «Si puo parlare del diritto in un dappi
senso: ci sono stati-di-cose riguardanti il diritthe sono indipendenti da ogni arbitrio e
indipendenti dal fatto che siano riconosciuti onmeda qualsiasi  “diritto vigente”,pure”
relazioni di diritto [...]. Il diritto puro € lo stesso in ogni tempo eepso tutti i popoli, infatti &
eterno e non viene all’esistenza in un certo luego un certo tempo. Il diritto positivo si forma o
entra in vigore attraverso atti arbitrari e pudrayeuindi, molteplici espressioni a piacimeritd»

In riferimento a questa idea steiniana affattoadist di diritto, nota A. Ales Bello: «Per
guanto riguarda la sfera del diritto al quale rhéedello Stato e fortemente connesso, si ritiee ch
sia individuabile un momento essenziale, carattarite il diritto puro, cioe quel diritto che ditiat
puo anche non essere mai realizzato, ma che rampaela norma ideale, il riferimento teorico che
e in sé valido. Tale individuazione, lungi dall’ess puramente evasiva, da ampio spazio ad una
dimensione reale, concreta, fattuale che si ideati€on la sfera del diritto positivo, quella che e
vigente dal punto di vista storiet™.

Anche S. Well riflette sulla nozione di diritto termini fortemente analoghi a quelli di E.
Stein, sebbene facendo uso di una terminologiarapfanente divergente, si pensi in modo
particolare al concetto di diritto da lei radicalme contestato giungendo a mettere in discussane |
struttura dello Stato che definiscarlimale socialein quanto promulgatore del diritto e luogo di
esercizio delldorza «La nozione di diritto e legata a quella di dietge, di scambio, di quantita.
Ha qualcosa di commerciale. Il diritto non si seiséi che col tono della rivendicazione; e quando
guesto tono e adottato, la forza non e lontanajbitcs dietro, per confermarlo, se no sarebbe

%08 5. WEIL, La personne et le sagré: Ecrits de Londres, Paris, Gallimard, 1975,14p44; ediz. it.La persona e il
sacrq in: «Morale e letteratura», ETS editrice, Pisad,Pp. 36-69.
509 ||hi
Ibid., p. 39.
*19E STEIN,La struttura ontica dello Statocit., pp. 48-49.
*1 A, ALES BELLO, Presentaziongn E. STEIN,Una ricerca sullo statpcit., p.11.
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ridicolo. C’é una quantita di nozioni, tutte postdla stessa categoria, che di per sé sono totédmen
estranee al sovrannaturale, eppure sono un pd’ sdpta della forza bruta. Sono tutte relative ai
costumi dell’animale collettivo, per usare il liraggio di Platone, quando conserva alcune tracce di
un ammaestramento imposto dall’'operazione dellzigra..] Le nozioni di diritto, di persona, di
democrazia, rientrano in questa categdifa»

E. Stein rielabora la nozione di diritto teorizdaruno Stato la cui struttura ontica consista
in una «formazione sociale alla quale sono legategme libere in modo che una o piu di esse (al
limite tutte) esercitano un potere sulle altre ame della stessa formazione sociatde, come S.
Weil, ha la piena consapevolezza, rispetto allmitmento delle concezioni totalitarie del suo
tempo, che «Non é prescritto allo Stato, in conftaral suo senso, che esso si ponga al servizio
della legge morale, che debba essere uno “Stato”eti regno di Satana pu0 essere realizzato
come Stato quanto il regno di Dio. Si tratta sdltadi sapere come questa o quella “forza
spirituale” possa impadronirsi del contenuto d&tato e percio imprimere il suo sigillo a tutta la
sua entita concretas.

Come sappiamo, E. Stein conduce la sua ricercee@emdo per distinguo all'interno di
ambiti categoriali analizzati con modalita essdiste scavando cioé nei meandri dei fenomeni
reali attraverso l'analisi dei significati recorditelle parole, al fine di illuminare la realta rpe
discernere cio che giova alla realizzazione detbee e dunque del bene; S. Weil invece procede
per smascheramento dei significati ingannevoliedplirole e delle idee che gravano la realta con
gli infingimenti e le illusioni di cui sono latricton l'intento di denunciare le cause dell’assaieda
bene. E chiaro che per entrambe il fine & quellmdividuare tutto cid che concorre all’attuazione
del bene. Ora bisogna chiedersi, attraverso lerifiessioni, quali siano, all'interno della comtani
sociale, le ragioni delinpossibilitache il bene si attui.

Sia E. Stein che S. Weil hanno ampiamente ribaitieoogni agire si compie in un quadro di
interconnessioni universali. Entrambe, come abbiamsto, ritengono che all'interno del
dinamismo degli enti di natura, le interazioni sstiano ad un ordine di tipo meccanicistico, se non
determinato, certamente regolato. Nel caso dellazimni intersoggettive, le interazioni si
verificano nella ulteriore complicazione dovutafato che, rispetto al divenire materiale, I'agire
umano risponde alla sua natura complessa chetlasatla dimensione meramente meccanica e lo
situa al rango di essere spirituale il cui agiemtra solo in parte nella necessita, godendodsli
libero arbitrio, condizione che comporta una chieman causa come soggetto responsabile.
Entrambe le autrici sottolineano che sebbene tygdosino la psiche, sia sottoposto alle leggi
meccaniche, tuttavia I'essere umano é chiamateveedi al di la del determinismo, rispondendo al
suo stesso desiderio di soprannaturale implicitia sea interiorita.

E. Stein considera I'essere umano come totalitsviluppo e fin dal suo scritto giovanile
sull’empatia afferma che nella persona umana c’a@ugheo immutabilehe costituisce la struttura
personale, e tutto cio che diviene intorno ad é&skavia «pud evolversi secondo le circostanze; si
puo avere pertanto un@compiutezzadella persona in quanto «abbozzo non eseguitowe, fi
all'assenza della personalita spirituale: «é armbssibile pensare che non si pervenga affatto allo
sviluppo delle personalita. Chi non sente eglisiadei valori, ma consegue tutti i sentimenti solo
attraverso il contagio da parte degli altri, nor pivere “se stesso” né diventare una personalita,
ma al piu un’immagine illusoria di essa. Soltama@uest’'ultimo caso possiamo dire che la persona
spirituale non esista. In tutti gli altri casi n@ossiamo mettere sullo stesso piano il mancato
sviluppo della persona con la Non esistenza; aazpdrsona umana esiste anche se non e
sviluppatas'®. Per E. Stein dunque la vita umana & processopthiéinserito nel piano materiale
per cui risponde alle leggi di causalita, diviensr o sviluppo delle potenzialita che ogni io
specifico possiede in quanto io spirituale la auirea € in grado di attuarsi tramiter@otivazione

125 WEIL,La persona e il sactcit., p. 49.
*I3E. STEIN,Una ricerca sullo Statecit., p. 98.
14 |bid., p. 99.

*I5E. STEIN, Il problema dell’empatiacit., p. 221.
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la legge fondamentale della vita spirituale, ddene tra gli atti o vissuti con cui 'io si pone di
fronte al mondo in quanto coscienza intenzionaepsdo un «determinato contenuto di sePSo»

| vissuti possono avere una precisa ricaduta reglfdituzione della vita comunitaria in base alla
qualitd dell’«empatia intesa come riconoscimento della soggettivitaaesas'’. Tutta la vita
comunitaria, per la legge dell'interrelazione, nige del vissuto del singolo individuo: «la
motivazione non si limita al vivere individuale, maestende anche a quello degli altri individui;
essenzialmente ad essa si deve la nascita di ssofldi vissuto comunitarid¥¥. Ora, afferma
l'autrice: «il passaggio della motivazione da uggetto ad un altro € comprensibile soltanto se tra
loro c’é@ comprensione reciproca», si tratta dundueapire che cosa accade quando la persona si
chiude alla reciprocita, quando cioe «si trattisdggetti spirituali tra i quali non si svolge piu
scambio spirituale reciproco. Ma pud anche accadeeenon vi sia alcuna vita spirituale, che gli
individui sianopuramentepsichici, che non escano in linea di principiorfudi se stessi, ma che
rimangano chiusi in sé; in entrambi i casi ognuandtice una vita per conto proprio e, anche se é
influenzato dagli altri, non c’é alcuna vicamuneche fluisca dalla forza vitale come da wmta
fonte, e corrispondentemente neppure un “carattene’ sia attribuibile alla massa di individui
psichici anziché ai singol?%’.

La filosofa pone alla base di tali fenomeni, im Gsulta assente la reciprocita relazionale, il
fenomeno dellanassificazioneNella massaMassé gli individui sono connessi non come soggetti
che si guardano reciprocamente, ma come soggp#traetra loro e tuttavia uniformati: «La massa
e una connessione di individui che si comportano goiformita; manca ad essa la vera unita
interiore di cui vive il tutto. Non esiste una specifica ligdadelle masse, vale a dire che non esiste
alcuna qualita che sia caratteristica di una detexta massa e che le differenzi da altre masse o da
membri che compongono la massa stessa. Potrebfperesa@ualche dubbio nella definizione della
forza vitale della massa. E evidente che allintedella massa un individuo si trova a subire
linfluenza della forza vitale di un altré.

La massa viene descritta come luogo aggregant® mhi qualita, dove gli «individui
psichici» sono collocati tra loro senza che via@un flusso di vita spirituale perché essi stessi
sono privi. All'interno della massa non c’e alcuarsl reciproco dei soggetti, sebbene essi siano in
una connessione di causalita da cui non discend@ione avente una struttura spirituale, cioe una
«unita di comprensione», piuttosto la mera diffasiadella dimensione psichica da luogo alla
«comunanza spaziale» di individui non spiritualguento non attingono alla loro anima. Dunque,
in tali casi, alla relazione intersoggettiva sitgasce la connessione causale che regola laarealt
materiale. E. Stein sostiene che tale riduzionéagelrsonaa meccanismo di causalita psichica,
deriva comunque da un atto libero con il qualediiduo si spersonalizza per cui le connessioni
intersoggettive non sono rispondenti alle «funzigmirituali» che animano la rete relazionale, ma
piuttosto I'individuo finisce per dipendere «dar@lsequenze di accadimenti»:

«Se abbiamo a che fare con una persona, € evidhetessa puo sempre ritirarsi dalla
connessione con un proprio atto libero, puo chsideei confronti di azioni psichiche esterne. Per
guanto riguarda la massa, se non si fa uso dlibkeda, negli individui psichici “non personalig,
quindi non spirituali, si verifica semplicemente$erimento e I'esclusione che passa attraverso il
“fatto casuale” dello scontrd%. L'assenza di spiritualitd annichilisce la persdimm a privarla
della sua connotazione dssere persongld’essere umano € cosi ridotto a individuo psichic
balia dei suoi flussi meramente sensibili, estrailai vita che scaturisce dal nucleo, un «vivere
senz’animax». Tuttavia si tenga presente che lamnésiantropologica di E. Stein € ispirata a una
visione fondamentalmente ottimista nei confrontil’égsere umano che le circostanze possono

*1°E STEIN,Psicologia e scienze dello spirjtoit., p. 75.
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limitare al punto che si sviluppi solo la «pers@mapirica» e non quella spirituale, ma si tratta pur
sempre di una ipotesi legata al presupposto inelledilella natura libera dell’essere umano, tant'e
che la studiosa afferma: «Nessun essere libergituafe & totalmente imprigionatos.

Quando I'essere umano € privo della liberta peategrtioe sottoposto alle mere leggi della
natura psico-fisica, la relazione con la naturare @i altri esseri viventi scade ad una condizidne
passivita. In tali casi si verifica il processatrario a quello che conduce alla virtu dell’emapati
poiché allassenza di funzioni spirituali consegmaondizioni contrarie al bene il quale, per
definizione, € cio a cui tende la relazione. Nelflisi steiniana riguardo agli elementi che
concorrono a determinare la negativita che pudigvarsi nell’aggregazione intersoggettiva dando
luogo all'assenza del bene, emerge, diversamentgiaato sostiene Aristotele, che la relazione, in
gquanto predicato reale e non accidentale dellessgode della condizione di mutevolezza
quantitativa e qualitativa®>. La relazione puo verificarsi secondo maggioreinone “apertura” o
donazione quando tra i soggetti non si svolga uscarbio spirituale reciproco», 0 Vi Sia
addirittura chiusura in sé, assenza di vita sp@h#u Ora sappiamo che l'intersoggettivita e la
condizione necessaria perché lio possa esperirsula stessa individualita, poiché i legami
relazionali pongono le condizioni affinché, nel fronto con I'alterita, I'io riconosce la sua «ipsei
come se stesso e non un altro».

E. Stein elabora un’ampia analisi fenomenologigaardo alle dinamiche relazionali che
intercorrono tra gli individui singoli e tra il golo e la comunita, ma riguardo agli esiti esisi&inz
conseguenti alle relazioni “contrarie”, la sua igid@ si limita all’enunciazione delle possibili
configurazioni generali che pud essere sintetizziatiaseguente passo: «Abbiamo visto che le
persone, quando entrano in contatto, producon@nazamente, attraverso le loro particolarita
individuali, determinate prese di posizione spoeéawcaratterizzate da un’assunzione positiva o
negativa dei valori e nello stesso tempo dall’attae e dalla repulsione. L’attrazione, che va ben
distinta dalla valutazione positiva, & I'impulsd afidarsi ad una persona estranea, ad uninhsi, c
nel grado piu alto, cioé 'amore, tende ad una detagfusione, ad una comunita di vita e di stati
esistenziali. Il contrario di cid & la chiusuras@faltro in senso total&$"

Nell’analisi fenomenologica condotta da E. Stdm,studio dei risvolti esistenziali del
fenomeno contrario all’empatia, cioe la chiusuidjmsita ad un’enunciazione generica dovuta al
taglio scientifico cui mira l'impostazione essetizi@ della ricerca, finalizzata a mettere in
evidenza l'universalita dell’'essere creato, finiéo potenziale, il quale, in quantanalogon
dell'essere purdl’essere nella sua attualita, cioe il bene eteenoglla possibilita di raggiungere la
pienezza di cui € portatore. Le persone, spinitifirispecchiano tra loro la relazione analogieh
senso che si percepiscono I'un I'altra in modo tdle ogni vita soggettiva appaia appartenente alla
comune “natura” umana; pertanto i rapporti integgitivi si basano su tale reciproca appercezione
dell'essere estraneo cona@alogondell’essere proprio, e su questa «mutua relaziaaende
possibile il dischiudersi reciproco in modomprensivo

E. Stein ritiene che iiconoscimentoconsti della pienezza della relazione empatiches ¢
trattare dell'empatia equivalga a porre il problemdalla costituzione coscienziale delle
“oggettualita” indicate dalla teoria dell’empatigindividuo psicofisico, personalita e simili», e
dunque giungere da questamprensionella visionedella verita antropologica: «Se perverremo
alla costituzione degli Oggetti trascendetrafiszendeftnel dato immanente, nella coscienza pura,
allora avremo raggiunto l'ultima chiarezza e norsara piu alcuna questione che rimarra aperta.
Questa & la meta della fenomenologfa.

Sappiamo che S. Weil € mossa da un’equivalentsiqras per la ricerca delle ragioni che
fondano I'incondizionato riconoscimento della dignilell’essere umano, ma la riflessione nel suo
caso si concentra sull'interrogazione intorno atiao di male e di sofferenza che affligge 'uomo e

%22 STEIN,Natura, persona, misticait., p. 62.
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2 E. STEIN,Il problema dell’empatiacit., p. 120.
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lo priva delle sueadici; pertanto per la filosofa francese € fondamentalgire quali siano le
condizioni nelle quali si verifica tale fenomensesesista un modo per contrastare queste situazioni
e incrementare le relazioni virtuose che favorisdabene.

E. Stein nei suoi scritti non si sofferma sulleadute esistenziali dell’eventualita contraria,
cioé della “diminuzione d’essere” dovuta alla prese nelluomo del male radicato nell’errore
originario che ha segnato I'umanita, puntando psit sulla riflessione che conduce 'uomo ad
assumere il compito dilivenirecio che egle.

S. Welil dedica invece tutta la sua vita a riflefteulla condizione degli esseri umani colpiti
dal male per i colpi inferti da altri esseri umasu) perché cid avvenga, e su cosa sia possilvdge fa
per lenire la sofferenza e, ove cio non sia pogsibu come dare un senso all’assurdita del mae ch
per lei non va fatto risalire all’errato uso ddilzerta fin dai primordi del genere umano, bensi é
dovuto alla necessita che domina l'esistenza sassmal tempo e alle sue regole meccaniche. La
realta, secondo la filosofa francese, é segnata dahtraddizione per la presenza del bene e del
male come condizione che attraversa la realta unadat degli uomini come pure degli angeli:
«Lucifero. Il solo fatto che esistano esseri ALTRI Dio implica la possibilita del peccato. Questa
possibilita non &€ connessa alla liberta (perché esm esiste per Dio), ma allESISTENZA.
L'esistenza separata. (Il Cristo non poteva pegcddo creando ha creato la possibilita del
peccato. Creazione, rinuncia. Amore, dolore deltesza separata. Due esseri vogliono essere uno,
ma se essi fossero uno, questo essere uno ameelstesso, e quale peggiore incubo? E una sete
ancora piu implacabile. Narciso. Dio dunque e lbsmggetto di amore possibile. Narciso chiede a
se stesso di diventare un altro, per poterlo anhaaenante chiede all’amata di diventare se stesso.
Solo Dio & sé e un altro®. Il male coincide dunque con la condizioneessere separatall
peccato originale infatti non consiste nella trasgione delluomo nei confronti del volere divino,
ma nella condizione ontologica dell’esistenza cOpezcato” poiché la creazione e consistita nella
separazione tra Dio e mondo, idea metafisica dbcWeil trova la sintesi intuitiva nella formula d
Anassimandro la cui citazione ricorre frequentememi suoi scritti: «Principio degli esseri e
l'infinito[...] da dove infatti gli esseri hanno I'aggine, ivi hanno anche la distruzione secondo
necessita: poiché essi pagano I'uno all’altro lagpe I'espiazione dell'ingiustizia secondo I'ordine
del tempo3*’.

La conoscenza di questa condizione equivale atleles di sanarla, attraverso il ritorno
all'unita trascendente. Nella dimensione tempodaléesistenza, lo statuto dinamico dell’'ontologia
dell'essere umano esige la nullificazione del serihuncia cioé all’autoaffermazione, quale
presupposto per riconoscere l'identita degli adtsseri separaticioe delle altre creature, come
esseri irriducibili a qualsiasi oggettivazione; due l'attuazione dell’esistenza secomgiastizia
consiste nel riconoscere all'altro diritto di esistenzan quanto essere separato che reclama il
riconoscimento che in sé e un assoluto, una mopasta da Dio:

«Giustizia. Essere continuamente pronti ad ammeetiee un altro € altra cosa da cio che si
legge quando egli € presente (ovvero quando siapansi. O piuttosto: leggere in lui anche (e
continuamente) che egli € certamente altra cosse fuitt’altra cosa, da quel che in lui si legge ...
Ogni essere grida in silenzio per essere lettoradtrti. Non essere sordi a queste grida»

Abbiamo gia visto che la conoscenza cdettura non si riduce a fatto intellettivo, bensi a
visione dell’altro attraverso uno sguardo di ricecimento. Perché sia possibile un tale
riconoscimento dell’'altro occorre lasciarsi pervadedall’amore soprannaturale e, in forza
dell’'analogia di cui tratta anche E. Stein, diseeild@onsensahe la creatura da a Dio, permettendo
al’amore soprannaturale di incarnarsi:

«La subordinazione consentita di tutte le facolaturali dell'anima allamore
soprannaturale & la fede. E cid che Platone mdjaubblicachiama giustizia. In san Paolo fede e
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giustizia sono costantemente identificate: “la fade gli &€ stata imputata a giustizia, la sua fede
ha giustificato” Romanj V], ecc. In un’altra accezione la giustizia edércizio dellamore
soprannaturale.

E la stessa cosa, perché 'amore soprannaturakesiita, s'incarna, passa negli atti solo se
le altre facolta dellanima si fanno sue servitriei il corpo stesso, per mezzo di esse, suo
servitore»*?.

Ritorna l'idea dell'intreccio di relazioni tra lamo e le sue componenti, tra 'uomo e Dio,
tra i soggetti umani e la realta tutta. L'intermtae infatti, anche quando si riferisce direttateem
due termini, avviene sempre nelllambito di una witeorrelazioni costituita dalla molteplicita di
rimandi attivi e passivi. Per questa ragione S.I\Wab affermare che la sofferenza dell’'essere
umano é alleviata quando, con uno sforzo di atterzisi giunge alla chiarezza detlannessione
necessariara i meccanismi di causalita che la provocanelLE&ccettazione della coesistenza con
noi di tutte le cose e di tutti gli esseri che ditd esistono» & l'atto di suprema giusfifiee
pertanto «Tutti i delitti, tutti i peccati gravi,os0 forme particolari del rifiuto di questa
coesistenza®". Il riconoscimento dellaoesistenzgossiede la virtu intrinseca di liberarci dalla
tendenza al dilagare deéa scapito del riconoscimento @iro da sé e di mantenerci nella fedelta
all'ordine del mondo, che equivale all'adesionefgttat alla propriavocazione cioé al proprio
essere.

Sappiamo che la relazione non & sempre corraldtane ma il bene implica sempre una
correlazione virtuosa, nel senso che il bene pénidene e essere, e I'essere per definizione é
relazione. La relazione non sempre € improntataeak ma il bene e sempre relazione, apertura
verso l'alterita, il male, al contrario e chiusucige la negazione dell’essere: «Il bene e il male,
guesto il centro del problema, e la verita essémzéache la loro relazione non é reciproca. llexeal
il contrario del bene, ma il bene non & il contati alcunché¥? Dal bene non deriva che il bene
che riconosce il bene; dal male non deriva chedazogna, dunque nella condizione del male in
guanto negazione dell’'essere, non c’e alcuna pb&sidi riconoscere alcunché. Nella realta
dell'esistenza costruita sulle trame del male, glinenell’illusione erronea di una causalita da noi
dominata che da luogo alla menzogna della realthuale, si da il caso paradossale
dell'impossibilita di essere per il mancatconoscimentodell’essere; potremmo indicare questa
situazione come la patologia della relazione comsie nella manifestazione del non umano
delluomo che non riconosce I'essere umano delBallomo. Dobbiamo ora capire come si
generino relazioni negative (che non possono eskdigite empatie negative), contrarie al bene,
causa e cifra del male. Si tenga presente cheedtn 8sa i termini “ empatia negativallegative
Einfuhlung per indicare l'esperienza di un vissuto che si ogpalla «tendenza del vissuto
empatico a diventare un’esperienza propria origasat". Proporrei dunque di usare il termine “an-
empatia®* per indicare una sorta di patologia all'interndlaleelazione, qual & il caso della
relazione negativa (non dellempatia negativa), cbaisponde al paradosso dell’ impossibilita
stessa che si dia la relazione.

E evidente che la relazione non sempre equivdlapattura. L. Boella, riflettendo
sul’empatia negativaitiene che «lI’empatia, in quanto atto fondanentiare in relazione, non e
vincolata a giudizi sul valore positivo o negatidiocid che l'altro sta provandd®: fatta questa
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premessa, si apre il problema di capire se é plssmpatizzare il male che I'altro sente, da cui
non puo derivare alcun potenziamento di esseréa 8ifficolta a ritenere empatico qualsiasi modo
di “sentire” l'altro, nota L. Boella: «assolutamenarduo da accettare € il fatto che il sadico
torturatore debba pur avere la capacita di empatzit dolore della sua vittima, se mette in gioco
molta abilita e prova piacere nell'infliggerglielp..] L'empatia, che ha aperto la porta su destini
eccentrici, folli o criminali, & servita loro peomoscere e rappresentare, per assumere la voce e lo
sguardo di un altro. Gli esempi appena fatti dicqonalcosa sull’'uso dell’empatia, che puo servire
al perseguimento di fini criminali o rimanere monahte imparziale o indifferente, ma non toccano
propriamente I'empatia negativa. Essa puo inveseresconsiderata la rappresentazione fedele del
passaggio dalla distinzione tra lio e laltro- essenziale perché ci sia empatia e non
immedesimazione, contagio, invasioneala distanza che pud diventare distacco e ripulba
guesto passaggio, decisiva € la possibilita o Kisgibilita che 'empatia assuma rilevanza etica, in
altri termini, che si possa sviluppare la creadivitella relazione nei suoi molteplici sensi, dallo
scambio di esperienza all’assunzione di una regmlita per l'altro. [...] In fondo, I'empatia
negativa mette di fronte all'alterita dell’altro ll@esua nudita, e soprattutto nel suo costituire un
ostacolo al pieno sviluppo della relazione. E’ jlm#es che io mi trovi di fronte l'altro come una
persona che mi & radicalmente estranea, con cerdis, in cui non mi riconose®®. Da questa
citazione si evince il significato che l'autricetrdduisce all’ossimoroempatia negativacome
sentire I'essere altrui pur non accettando i @outi del suo sentire; il problema che pone L. Boel
e se sia possibile avvertire I'estraneita respitgali una qualche maniera dell’'essere dell’altro,
cioé I'«incompatibilitd dei due ambiti di esperienze tuttavia non rifiutare l'intera persona, nei
confronti della quale permane la comprensione, caplecaso emblematico del perdono; in tali
casi: «la volonta di comprendere, ben lungi daseguire assoluzioni o dal ricercare giustificazion
del male commesso, di un evento accaduto € anidatdesiderio, che prende anche la forma di
un’assunzione di responsabilita, chiedendosi — édeimdo — il perché di determinati
comportamentiss’. Questa conclusione a cui giunge L. Boella nongh®essere condivisibile, ma
non mi pare che vi si possa giungere a partireadaiémessa del concetto enpatia negativa
L’empatia € un atto globale, che non puo riferefa distinzione tra piano valoriale e piano
comportamentale, si tratta di un’esperienza clatsa per definizione come coinvolgimento della
totalita psico-fisico-spirituale dei soggetti inagione, come scrive E. Stein: «anche se si tritta
capire un’azione non basta porla empaticamenté&ancame singolo vissuto, ma si tratta di viverla
in quanto derivante dalla struttura globale deiespna in maniera significantés

Piuttosto che di empatia negativa, espressiongache le obiezioni appena indicate, penso
si debba parlare delazione negativacioé di empatia impossibile, come potrebbe esgeea nei
confronti di un Hitler o di un qualsiasi altro ciimle col possiamo stabilire non certo una relazion
empatica come e quella di perdono, ma un sentimdnfoerdono, che equivale alla rinuncia
all'odio. Si tratta cioé di una comprensione naifconti del nucleo ineliminabile dell’'umanita di un
essere umano il cui comportamento attira sentimgintddio, ma nei confronti del quale chi ha
sviluppato, diversamente dall'individuo criminalana personalita spirituale, esercita una forma di
comprensione che tenga salda la distinzione trpiaho dei valori e quello dell'agire nella
consapevolezza dell'impossibilita un’unita di sfigato, diversamente dalla relazione empatica che
invece si compie come partecipazione in se steéssi dissuto altrui che ci rivela I'essere dellfalt
cioé la totalita significante del suo essere.

Il punto € che non tutte le relazioni sono empaticCome dice S. Welil, il bene non ha
contrario, I'empatia, che per definizione corrisgenalla relazione d’amore, non pud essere
negativa. Il caso delleelazione di perdonaientra tra le relazioni empatiche solo a deteatdn
condizioni, si tratta infatti di una relazione atmige la reciprocita dal momento che il perdono no
puo che essere rivolto a colui che ha assuntorlaagevolezza del pentimento, altrimenti e lesivo
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del suo stesso libero arbitrio. Il perdono intesme sentimento nei confronti di chi ha arrecato
I'offesa, € una forma di comprensione che sottias@timento dell’odio liberando dalla spirale del
male, ma dal punto di vista della relazione, ilqmero rivolto a chi non € giunto alla risoluzioné de
pentimento e inefficace ai fini della relazionessi perché ignora la liberta dell’altro di sottrai
ripristino della condizione di reciprocita chedimamica pentimento-perdono pud inaugurare. Solo
nel caso della relazione di reciprocita perdonctpsnto si puo parlare di relazione empatica,
altrimenti, tutt'al piu, si tratta di una relaziom# comprensione di grado piu 0 meno elevato in
rapporto alla generosita di colui che e dispostara tale apertura unilaterale. Ora, il pentimento
non scaturisce dalla pretesa di un soggetto didrad un altro, né il perdono puo limitarsi ad un
atto di generosita di fronte a un crimine; si @aih entrambi i casi di vissuti profondi che
coinvolgono la totalita della persone implicate ungue richiedono profondita di senso; solo a
gueste condizioni, se cioé la relazione gode dprecita (non necessariamente di parita), diventa
creativa come lo é per definizione la relazione &g, e puo ripristinare una frattura fra esseri
umani. Se tali condizioni non fossero date, lazielae empatica sarebbe una forma di ottundimento
di fronte al bene e al male, e dunque fondamentaknagiusta.

La situazione “an-empatica”, in quanto relazioegativa, cioe contraria rispetto alla natura
relazionale dell’essere umano, non solo indica ressali empatia, ma &€ anche contraddittoria
rispetto all'atteggiamento dell’attenzione: se tBaizione creatrice che esercita lo sguardo
amorevole é virtu di presentificazione, la chiusala relazione, la negazione dello sguardo, la
mancanza di attenzione, rendono impossibile ilmszimento dell’altro essere, la dis-attenzione
ignora l'esistenza altrui nullificandola; afferma Weil: «Allo stesso modo, un uomo totalmente
alla merce di un altro, non esiste. Lo schiavo esiste né agli occhi del padrone né ai suoi propri
occhi »*°. Dunque dobbiamo distinguere, per la definizionessa di relazione, la relazione
empatica supportata dall’attenzione, dalla relazioegativa nella quale viene meno I'apertura
all'altro e ancor piu la possibilitd di empatizzdi@tro che e la forma piena di comprensione
dell’'altro, almeno sul piano immanente delle fazaltnane.

Per capire in quali condizioni si verifica I'asgandi quella che potremmo chiamare
“attenzione empatizzante”, e utile tornare allaione didiritto esplicitata da S. Weil, secondo cui
fino a quando viene assunto nei termini del diriitoriconoscimento dell’altro si pone come
possibilitd, come condizione subordinata al fatbe@ cualcuno elabora il diritto e lo impone, e
qualcun altro lo rivendica. In tal caso la reladanterpersonale equivale alla dialettica soggetto
oggetto che si traduce in quella diritto - dov&eWeil coglie il non senso, l'ingiustizia intresa
a tale nozione di diritto, riportando la relaziond piano «di esistenza e di realta», cioé a partir
dall'assunto che «Solo I'obbligo pud essere incopiotiato. Esso si pone in un campo che € al di
sopra di ogni condizione, perché & al di sopraudistp mondo¥°. Riconoscere all'essere umano
I'esistenza: in cio consiste I'obbligo verso le attee umane: «C’eé obbligo verso ogni essere
umano, per il solo fatto che & un essere umanasehe nessun’altra condizione abbia ad
intervenires*.. Il criterio del riconoscimento dellessere umammn si basa dunque su
un’elaborazione culturale, e infatti al di soprdlaistoria e in questo senso non ha un fondamento
teorico ma puo solo essere verificato trantidecordo della coscienza universatde da sempre
spinge la coscienza individuale alla pieta verdmisbgnoso e la coscienza civile ad organizzare la
societa in modo tale da assolvere all’'obbligo meifonti dell’essere umano che si da come essere
corporeo; per tale ragione la prima forma di rimegzimento € quella di garantire i bisogni di
nutrimento che sono di natura corporea, e poi guklinatura spirituale, bisogni declinati
storicamente nella carta dei diritti del’'uomo, nspondenti atlestino eterno dell’essere umano

«Se ci mettiamo al posto di chi ha fame, siamanaéthente inclini, per un gioco automatico
e cieco della sensibilita, a desiderare che eglighd&bbene, non vi & alcuna ragione di resistere a
guesta inclinazione. Ma I'atto di nutrire e solesdgno dell'inclinazione, e questa stessa € solo |l

%395 WEIL,Attesa di Dio. Obbedire al tempoit., p.112.
%05 WEIL,La prima radice cit., p. 9.
*1bid., p. 10.



154

segno che si e riconosciuta I'esistenza dell’affama quanto “io” , esso € importante solo come
segno. Ma ha pienamente il valore di segno, peitchéonoscimento di un “io” nell'affamato e
fittizio, immaginario, se non & accompagnato danglihazione quasi irresistibile a nutrirlo. ( E
come l'atto di pronunciare le parole della preghipud generare la preghiera, cosi I'atto di nutrire
puod generare tale riconoscimento se compiuto castiotenzione). L'atto di nutrire & legato a
guesto riconoscimento come il ritmo del verso abbatemplazione poetica ... ticonoscimento
riguarda innanzitutto colui che soccorre, se ikkenso € puro. L'uomo soccorso lo deve solo a titolo
di reciprocita. Colui che viene soccorso deve agahte I'equivalente di cio che ha ricevuto, e cioé
riconoscere che I'altro ha il diritto di dife» %2

Quando nella relazione non si da riconoscimeribedsere, si nega lo sguardo che lo
possa illuminare perché si sveli la sua dignitaaes la circolarita relazionale che giova allalta
tutta orbitante intorno ad essa. Questa impodsilulella relazione e carica di assurdita, abbiamo
visto infatti che equivale a un ossimoro linguisti¢relazione negativa implica un’aporia
ontologica (se il porre I'essere ha per condizibmEonoscimento da parte di un altro essere, cioe
la relazione, in che senso un essere umano pudenkgssere altrui?), esprime una contraddizione
logica (viene negato cio che in sé costituiscerafézione), uno scandalo morale (la liberta di
relazionarsi all’altro diventa arbitrio che negadmgnita dell’altro). La relazione negativa € il
paradosso dell’'ambito dell'intersoggettivita: engran relazione senza riconoscimento dell’essere,
senza che l'altro possa assurgere al rango dedlast®ssa dignita di essere. E’ la condizione della
schiavitu:

«A partire da un certo grado di ineguaglianzarapporti di forza tra gli uomini, l'inferiore
passa allo stato di materia e perde la propriaopatga. Gli antichi dicevano: “Un uomo perde
meta della propria anima il giorno in cui diventhigavo” »**. E il fenomeno dell@osificazione
dell'uomo da parte dell’'uomo:

«Dal potere di tramutare un uomo in cosa facenduldre, procede un altro potere, e molto
piu prodigioso: quello di mutare in cosa un uoma clksta vivo. E’ vivo, ha un’anima; e,
nondimeno una cosa [...] L'anima non é fatta peraabitina cosa; quando vi sia costretta, non vi e
pitl nulla in essa che non patisca violesiza

S. Weil legge nell'lliade la condizione emblematidella sventura determinata dalla
“cosificazione” che 'uomo subisce per via dell'sseio della «forza con cui gli uomini piegano
gli uomini: «La forza & cid che rende chiunqueitessttomesso una cosa’. Il concetto diforzain
S. Weil assume vari significati: nel senso in citratta ne_’lliade o il poema della forzala forza
e «il male essenziale dell'umanita«la sostituzione dei mezzi ai finiche porta alla «guerra
micidiale e senza oggettmella quale gli uomini perdono ogni valdfe nel senso cosmologia®

23 WEIL,Q II, p. 246.
33, WEIL,Attesa di Dio. Obbedire al tempoit., pp.106-107.
%43 WEIL,La Grecia e le intuizioni precristian®orla, Roma 2008, p. 10.
> |BIDEM, p.9.
%4 | 'esperienza della guerra ha accomunato entramtigokofe le quali ne soppesarono tutta la tragissurdita. Si
veda quanto S. Weil scrive in una lettera a Beradofs. S. WEIL,Sulla guerra. Scritti 1933-1943raduzione a cura di
D. Zazzi, Mondadori, Cles (TN), 2005, pp.49-54)praposito della sue partecipazione alla guerrdecivi Spagna
durante la quale aveva respirato stesso odore di sangue e di tersai@ppresentato negrandi cimiteri sotto la luna
la cui lettura la spinse a rivolgersi allo scrigquer il bisogno di partecipargli la comunanza elicezione dell'orrore
abissale di fronte alla guerra. S. Weil fa unaukattantropologica della guerra individuandone ti&@to essenziale
nell’ «<atteggiamento di fronte allomicidip assunto spesso, in quel contesto,«ufgellettuali spenti e inoffensivi
totalmente indifferenti verseil sangue inutiimente versatoL'assurdita di tale assenza di disgusto, si nesstéfva
anche in chi avrebbe dovuto esprimere I'attitudaiénterrogazione del pensiero, come una sortafdscinazione,
«ebbrezza, «evidente piacersg o in chi, prima della guerra, si era dichiaraswifista. In quella atmosfera di guerra si
era annullato il fine per cui sembrava avere urporee la stessa lottaNon si pud infatti formulare il fine che
riconducendolo al ben pubblico, al bene degli uériea gli uomini non hanno alcun valere

Anche E. Stein si trovo a sperimentare gli ordafla guerra che ne comprovano l'assurdita, préstaervizio
come volontaria della Croce Rossa durante la GrdBderra, e poi come vittima della persecuzione stazche
dilagava «nel totale disprezzo della giustizia Bademanita», come denuncid in un estremo appélldto al papa
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«la forza bruta della materia il determinismo meccanicistico a cui siamo sat&ip che
corrisponde alla perfetta ubbidienza, all'ordinduto da Dio che tuttavia Dio ha scelto come suo
stesso limite (creazione come rinuncia).

Con una sorta di ragionamento sillogistico codiltsofa sintetizza la dinamica della forza
che attraversa la realta tutta secondo un proahissterconnessione:

«Nell'anima umana €& sottoposto alla forza cid0 chelagninato dai bisogni. E’ necessario
dimenticare ogni bisogno per concepire i rappoglianloro immateriale purezza ... Le forze di
guesto mondo sono sovranamente determinate dalkssita; la necessita e fatta di rapporti che
sono pensieri; per questo la forza che domina iesigumondo & sovranamente dominata dal
pensiero. L'uomo & una creatura pensante; sta paite di cid che comanda alla fos24d.

La filosofa rintraccia nell’'lliade le peculiaritdel fenomeno della cosificazione umana
conseguente alluso della forza che si verificalaneklazione intersoggettiva quando anche |l
pensiero & sottomesso al meccanismo cui risponaateria:

«Che un essere umano possa essere una cosa, @ @ganto di vista logico una
contraddizione; ma, quando l'impossibile e divenuéalta, la contraddizione diventa strazio
dellanima. Questa cosa aspira in ogni momento sskre un uomo, una donna, e in nessun
momento vi riesce. E’ una morte che si allungatisa per tutto il corso di una vita che la morge h
raggelato poco prima di averla soppres&a

Nello scrivere queste parole la filosofa ha présda sventure dei personaggi dell’lliade,
vinti e vincitori ugualmente vittime della forza ehtrasforma pensieri distruttivi in atti di
distruzione; tuttavia non possiamo non sorprendeeti cogliere 'assonanza con quanto scrive
Hanna Arendt a proposito di uomini e donne che baatiraversato tempi e Iuoghi non
dellimmaginazione letteraria ma della reaeenturache ha preso consistenza nel terrore della
persecuzione nazista:

«Non € in gioco la sofferenza, di cui ce n'e stsgmpre troppo sulla terra, né il numero
delle vittime. E’ in gioco la natura umana in quatdle [...]. Quando I'impossibile & stato reso
possibile, & diventato il male assoluto, impuniteleémperdonabile, che non poteva piu essere
compreso e spiegato coi malvagi motivi dell'intseesegoistico, dell’avidita, dell'invidia, del
risentimento, della smania di potere, della vigllagria, e che quindi la collera non poteva
vendicare, la carita sopportare, I'amicizia perdenka legge punire [...].

E’ conforme alla nostra tradizione filosofica nmoter concepire un “male radicale”. Quindi
non abbiamo nulla a cui ricorrere per comprenderdemomeno che ci sta di fronte con la sua
mostruosa realta e demolisce tultti i criteri didimio da noi conosciuti. Un’unica cosa sembra certa
possiamo dire che il male radicale € comparso araesto di un sistema in cui tutti gli uomini sono
diventati ugualmente superflui [...]. Le ideologiensocopinioni innocue, acritiche e arbitrarie solo
finché nessuno vi crede sul serio. Una volta pedisalettera la loro pretesa di validita totalesees
diventano il nucleo di sistemi logici in cui, conmei sistemi dei paranoici, ogni cosa deriva
comprensibilmente e necessariamente, perché umaappremessa viene accettata in modo
assiomatice>*’.

Di fronte allo scenario del male, la forza rifless della filosofia resta interdetta per
limpossibilita di comprendere. Cosi anche l'integazione di S. Weil si arresta di fronte al mistero
del male estremo:

«In una sola circostanza non so davvero piu nieditequesta certezza [I'amore
misericordioso di Dio]: quando vengo a contatto tisventura altrui. Anche, e forse a maggior
ragione, se si tratta della sventura di coloro rhheono indifferenti o sconosciuti, compresi quelli

Pio XI attraverso una lettera, datata 12 april@3lerché prendesse pubblica ed esplicita posizontro I'azione di
sterminio posta in atto dal nazismo.

*73. WEIL,La prima radice cit. p. 249.

8 BIDEM, p.13.

*9H, ARENDT, Le origini del totalitarismoEdizioni di Comunita, 1999, pp. 628-629.



156

dei secoli piu remoti. Questo contatto mi procunamale cosi atroce, strazia da parte a parte la mia
anima a tal punto che per qualche tempo I'amoiiaimi diventa quasi impossibil&3’.

La riflessione weiliana sul tema del male, per $empre riconducibile alla relazione
intersoggettiva, ruota intorno ad una categoritode realismo, elaborata sulla scorta dell'incontr
che S. Welil fece personalmente con la condizionsofferenza di un’'umanita costituita da esseri
umani posti ai margini della vita a causa dell'usgizia che la “macchina sociale” continuamente
infligge a coloro che non hanno la forza neppurpetisare. Si tratta della «sofferenza irriducibile
(malheup» che possiamo tradurre col termgwentura

«La sventura é uno sradicamento della vita, univatgnte piu 0 meno attenuato della
morte, che limpatto con il dolore fisico o l'apms®one immediata che se ne ha rendono
irresistibilmente presente nell'anima [...]. C’'¢ ves@entura solo quando I'avvenimento che ha
afferrato una vita I'ha sradicata, I'ha colpitaetiamente o indirettamente in tutti i suoi aspetti:
sociale, psicologico e fisico. Il fattore sociake essenziale. Non c’e vera sventura la dove non si
verifichi, in qualsiasi forma, una decadenza sectal'apprensione di una simile decadenza. [...]. |l
grande enigma della vita umana non & la sofferdrezssi la sventurd™.

Nel concetto weiliano dinalheursembra risuonare la pregnanza della categoriec@itegli
anawim termine ebraico che viene riferito ai poveri,iagflitti, ai deboli, agli indifesi. Il tema
cruciale dell’enigma umano della sofferenza vieadail trattato con una profondita tale da rivelare
tutta la sua sensibilita di ebrea convertita ast@nesimo. E tale sensibilitd che la porta a saper
individuare nel racconto biblico delbro di Giobbela rappresentazione piu efficace dell’assurdita
della sofferenza che in Dio trova il suo sensoeka Croce di Cristo I'azione ultima che portaaall
trasformazionalella sofferenza.

Uno degli ultimi scritti di S. Weil’amour de Dieu et le malheli¥, risalente alla primavera
del 1942, e infatti dedicato al tema della svemt@wome via di accesso privilegiata al
soprannaturale; la condizione di sventura nelldequaa creatura umana si ritrova a causa di altri
esseri umani, puo diventare warad, una via di accesso al soprannaturale, remostante la
sofferenza, non viene meno lo sguardo verso Dicsirtisgrega l'unita della persona stessa, ma
guesta rimane orientata verso I'amore:

«Chi perseveri nel mantenere la propria animaavwdirso Dio mentre un chiodo la trafigge
si trova inchiodato al centro stesso dell’'univeriSdl vero centro, che non sta nel punto mediano,
che e fuori dello spazio e del tempo, che € Di@oB8do una dimensione che non appartiene allo
spazio e che non e il tempo, una dimensione coarpkstte altra, quel chiodo ha aperto un varco
nella creazione bucando lo spessore dello schetmosepara I'anima da Dio. Grazie a questa
dimensione meravigliosa I'anima che ama, senzaal@sd punto dello spazio e del tempo in cui si
trova il corpo al quale e legata, puo attraversanetalita dello spazio e del tempo e giungere al
cospetto stesso di Dio.

L’amore che consente di non rimanere schiaccaladofferenza, non € un sentimento, ma
una postura, un orientamento verso la verita chizela la condizione della nostra natura fragile e
vulnerabile, sottoposta sua malgrado alla sventaed.anima di chi soffre, sebbene vincolata alla
necessita spazio-temporale, rimane rivolta a Dioraasi apre un varco nella creazione, si copre la
distanza di separazione tra la creatura e Dio,amse accade nel punto d’incrocio tra i braccialell
Croce la dove la sofferenza di tutta I'umanita eietevata al cospetto di Dio grazie al’amore di
Cristo. Un tale orientamento della creatura noreét una risposta sul perché delle cause della
sofferenza, le quali attengono ai meccanismi delidta finita; bensi, attraverso di esso si giunge
alla comprensione che il luogo del bene non & estufinitudine. E una comprensione a-razionale,
una conoscenza riposta in «un punto dellanima segreto da risultare inaccessibile alla
coscienza», tale che travalica ogni spiegazioneaia nella parola di Dio che é silenzio. Sttaa

®0g5 WEIL,Attesa di Dig cit., p. 51.

15 WEIL,L'amore di Dio e la sventuran: Attesa di Dig cit. pp. 172-173.
*3bidem, cit., pp. 234-257.

%3 |bidem, p. 235.
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di uno stato d’essere, di un sentire profondo,ndi uvisione interiore, che aprono alla dimensione di
senso: «ll perché dello sventurato non comporfzosis, dato che viviamo nella necessita e non
nella finalita ... ogni volta che richiediamo la flita al mondo, questo ce la rifiuta. Ma per sapere
che ce la rifiuta, dobbiamo chiederla. Solo la swenci obbliga a una simile richiesta, e cosi pure
la bellezza, perché il bello ci da il sentimentdalpresenza di un bene cosi vivamente da spingerci
a cercarvi un fine senza mai trovanid®

La sventura getta nell'abisso del silenzio deflgione e tuttavia se il pensiero si solleva,
grazie allattenzioneal di sopra della parte carnale che soffre, alBraccede alla comprensione di
senso; si tratta di un’esperienza analoga a qobkd#eci porta a vedere il bello e il bene. L'assetiza
attenzione, viceversa, e premessa slantura.ll misconoscimento della bellezza ne € il sintomo:
«ll primo attacco della sventura & sempre privazidinbellezza, invasione dell'anima da parte della
bruttezza. Allora chi non mantiene, a dispettoghicsenso comune il proprio amore puntato nella
stessa direzione, sebbene ormai senza oggetto,e pegii contatto con il bene, forse
definitivamente®>°

S. Weil giunge a un’ interpretazione del rappomale-sofferenza che a volte sembra
assumere toni paradossali, provocatori rispettoy ammediato sentire, tanto da darci, di primo
acchito, I'impressione di una personalita che cea®tivamente al coinvolgimento di fronte allo
scenario della sofferenza. In realta affrontartenha della sofferenza e del male come dimensioni
nelle quali si dibatte 'universo, equivale per 8m Weil ad assumere un compito senza alcuna
enfasi ma piuttosto con un estremo carico di resgloifita alla quale sente di non potere sfuggire
per una vocazione ineludibile di cui avverte tuittgpeso insopportabile: «“Distogli da me lo
sguardo e lasciami respirare3dimi 39,14]. Cosi pure Giobbe. Per un istante si @esidi non
avere piu il peso dell’'universo sulle ref%

S. Weil, di fronte al problema della sofferenzéjeme che si tratti di accrescere
l'intelligenza della dimensione dell’esistenza ramme descrizione razionale di cio che sfugge alla
comprensione umana, bensi come sguardo sulla d¢oneizdella realta, che conduce alla
consapevolezza della collocazione di senso dedlfegsroprio e altrui. La consapevolezza del senso
della sofferenza contribuisce all’avvento di unaova cultura ispirata all’assunzione di
responsabilita. S. Weil insiste frequentementerapporto sofferenza-conoscenza. Tra le citazioni
la seguente sintetizza in modo efficace la suaezione su questo tema:

«La sofferenza come koah Dio & il maestro che fornisce questo koan, lolocal
nell’anima come una cosa irriducibile, un corpagasto, non assimilabile, e costringe a pensarci. |l
pensiero della sofferenza non e discorsivo. Il @ensurta contro il dolore fisico, contro la sveratu
come la mosca contro il vetro, senza poter progeedialcun modo né scoprirvi nulla di nuovo, e
senza potersi impedire di tornarvi. Cosi si esereitsi sviluppa la facolta intuitiva. Eschilo.
“Mediante la sofferenza la conoscenza” [Agamenni@]»>®

La conoscenza cui conduce l'attenzione rivoltenadtero della sofferenza, e la premessa al
consensoa cui siamo chiamati perché la giustizia si atitazie al soprannaturale che fa da
contrappeso, come su una bilancia, alla “forzadjrabhe causa la sofferenza. In questo consiste
'assunzione di responsabilita che consegue all@osmenza; questa e l'unica azione possibile
veramente efficace al fine di contrastare il matd\lon credere di potere uccidere - né di poter
salvare, beninteso. Non credere di avere un pdterL’uomo non ha alcuna potenza e tuttavia ha
una responsabilitdL’avvenire corrisponde alla responsabilita, ispato allimpotenzas®.

43, WEIL, Attesa di Dig cit., p. 254.

53, WEIL,Q IV, p. 175.

63 WEIL,Q1V, p. 201.

%7 Cfr. la vocekoan nel sito internet di Wikipedia: «Termine del Busiio che indica lo strumento di una pratica
meditativa consistente in un’affermazione paradessain un racconto usato per aiutare la meditazienquindi
“risvegliare” una profonda consapevolezza. Di soliirra I'incontro tra un maestro e il suo discepokl quale viene
rivelata la natura ultima della realta».

83, WEIL, QIII, p. 179.

93, WEIL, QI, p. 334-335.
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Il tempo ci domina e tuttavia possiamo interferm@n l'ineluttabilita del suo divenire e
divenire costruttorattraversoil tempo.

Come abbiamo visto, la leva di cui possiamo dispog lattenzione che richiede
'acquisizione lenta e severa di uno sguardo nuavozui corrisponde il privilegio di poter
sospendere il tempo per “un attimo”, facendo veangno il condizionamento della necessita
naturale; € questa la “durata”, I'azione non-ageitegissuto senza il vincolo dell'esperienza, la
visione del pensiero succedanea all'astensionpataare, la relazionalita pura e gratuita: «L'uomo
non sfugge alle leggi di questo mondo se non petulata di un lampo. Istanti di arresto, di
contemplazione, di intuizione pura, di vuoto mestali accettazione del vuoto morale. Grazie a
questi istanti egli & capace di soprannatwrafe Dunque la contemplazione del bene sottrae alla
prevaricazione dell'istinto di male che e nellugnattavia cido non gli da nessuna garanzia di
essere sottratti alla possibilita di incorrere melbnseguenze del male, sebbene questo restidiuori
lui.

Secondo S. Weill, la natura animale che € in hgpinge all’aggressivita, a compiere il male
che procura ogni sofferenza, se non per un’azimetta, a motivo dell’'indifferenza nei confronti di
chi e gia nella sventura, o delle potenziali catise potrebbero condurre ad essa; solo attraverso
I'orientamento verso il bene é possibile essemrilibal vero male che consiste nel rimanere lontani
dal piano soprannaturale: «Colui che procede mglista direzione e libero da ogni male. Benché
sia, piu di chiunque altro, sensibile alla sventtenché la sventura gli procuri un senso di celpa
di maledizione, tuttavia per lui la sventura nostiaisce un male. A meno che non tradisca e non
distolga lo sguardo, sara sempre preservato»

La responsabilita dell’'uomo si proietta nella taalella misura in cui si impegna nel dovere
di alleviare, per quanto e nelle sue possibil#dsdfferenza. Tuttavia, non & dall'azione umana che
deriva la potenza trasformatrice contro la soffeeecui € sottomessa l'esistenza in ogni suo
aspetto; I'azione umana infatti trova efficaciaosek € ricongiunta alla fonte del bene, solo coe s
si ricostituisce il legame tra Dio e il creato,eiporrendo la distanza che Dio stesso ha postt@erc
il creato fosse altro da lui, imperfezione distidtdla perfezione, I'unico modo perché Dio potesse
donare l'alterita. Coprire tale distanza attravdtdmene, cioeé 'amore per il creato stesso, ofukra
Dio, significa ridurre tale distanza. Pertantodalta va amata per cio che &, nella sua struttura d
interconnessioni relazionali che obbediscono alilme voluto da Dio come altro da sé. E la
creazione stessa l'unica realta che ci riporta@ Pér cui, attraverso la creazione che in sé & mal
perché separazione da Dio, occorre fare una cammuaoso sottraendosi alla costrizione spazio-
temporale per ritrovare I'amore di Dio che ha datmine alla realta creata la quale, se amata,
diviene il ponte, la mediazione verso Dio: «Per, riotto e rapporto. In sé, tutto € mediazione,
mediazione divina. Dio € mediazione. Ogni mediagiérDio. Mediazione suprema, armonia tra il
perché del Cristo (ripetuto incessantemente da agima nella sventura) e il silenzio del Padre.
L’universo (noi compresi) & la vibrazione di questenonias®?

La sventura, estrema separazione del bene dalanenger contrappeso, la piu pura forma
di mediazione quando diventa accettazione mutanaisa, amorevole e per tale motivo esige |l
piu alto grado di liberta. La contemplazione di laucreatura diventa soggetto nel momento in cui
la sofferenza la «inchioda al centro dell’'universoeonduce infatti al punto di massimo distacco
dalla costrizione creaturale; obbedienza estrenfeodie al male estremo coincidente con un atto
libero, non necessitato, “puro”.

Certamente S. Weil rilegge la posizione di Kaguardo all'idea di liberta. A tal proposito
afferma S. Pétrement che S. Weil «Con Kant, pehsail bene non deve mai essere concepito
attraverso cio che ci appare nel fenomeno: il besee riducibile al fenomeno quanto questo non
lo & al bene. Con Platone, biasima quelli che nmmnag “quanto differiscano la natura della
necessita e quella del bene” (Repubblica, VI, 493Qi0 che particolarmente la colpisce € l'idea

05 WEIL,QII, p. 47.
1 Da una lettera di S. Weil in: A. MARCHETT!I (a eudi), Simone Weil. Joé& Bousquet. Corrispondeita p. 15.
%25, WEIL, QIll, p. 415.
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che inserire il bene nel mondo, “al di qua del Vetome dice lei, sarebbe mancare al rispettoae all
pieta che dobbiamo agli sventurati; perché equidre a pensare che la sventura € sempre una
giusta punizione™®®

Per tale motivo S. Weil ribadisce la non corredagi tra volonta e bene. Il bene infatti non e
riconducibile ai meccanismi di causalita perchéraknti dovremmo ipotizzare che chi ne € privato
ha commesso una qualche colpa. Stiamo considerbbédoe ontologicamente inteso, che coincide
cioé con I'essere. La volonta come determinaziaz@nale puo concorrere alla determinazione del
bene; tuttavia la volonta che risponde alla raditnan se stessa non e fonte di bene. Il piano
dell'agire come manifestazione del libero arbitmmn corrisponde a quello dell’essere. |l
dinamismo della relazionalita mosso dalla volontazione volta a stabilire legami intersoggettivi,
pud non comportare un esito buono, il desiderionbuche muove 'azione non basta a porre in
essere un atto di bonta. Prova ne sia l'ideologieasa come ragione motivata a un bene che puo
tuttavia porre in atto una prassi politica guemal@a o terroristica. La razionalizzazione dellfagi
non garantisce la bonta dell'agire stesso. Nellsisfeecie della relazione interpersonale e di
esperienza comune che se manca il discerniment® dihe € bene manca l'attuabilita stessa del
bene. Tuttavia la radice di tale discernimentopedo S. Weil € di natura soprannaturale.

Per tale motivo il giudizio morale su cui pensiardo poter regolare le relazioni
intersoggettive, in ultima analisi risulta un abugoiché esso puo avere fondamento solo in Dio. S.
Weil chiarisce in che termini si pone la consegeentcolarita relazionale:

«Dalla miseria umana a Dio. Ma non come compensazio consolazione. Come
correlazione.

La fonte dellenergia morale € per 'uomo allest® come quella dell’energia fisica
(nutrimento, respirazione). In genere egli la troger questo ha lillusione — quasi fisicamente —
che il proprio essere porti in sé il principio dinservazione. Solo la privazione fa sentire il
bisogno.

Non giudicare. Tutte le colpe sono uguali. Non cfee una colpa: non essere capaci di
nutrirsi di luce Infatti, essendo questa capacita assente, tttelpe sono possibili e nessuna é
evitabile. “Il mio nutrimento é fare la volontaablui che m’invia” [Giovanni 4, 34]. Non vi € altro
bene che questa capaci#»

Il male agito dagli uomini nei confronti dei losimili in condizioni di debolezza, € da lei
considerato come un fenomeno della realta meccaspeimentato nei confronti della sua stessa
persona, Simone Weil tende a ricondurlo non alitiveria” ma ad una tendenza naturale, come |l
«... noto fenomeno delle galline che, appena ne \edaa fra loro ferita, vi si gettano addosso a
colpi di becco. Tutti gli uomini portano in sé gtee natura animale che determina il loro
atteggiamento nei riguardi dei loro simili, con enga consapevolezza e adesione. Spesso, per
esempio, senza che il pensiero se ne renda asselutia conto, la natura animale in un uomo ha
sentore [percezione] della mutilazione della namamale in un altro e reagisce di conseguenza.
Ben inteso, accade la stessa cosa in ogni situaaonelle corrispondenti reazioni animali. Gli
uomini sono in balia di questa necessita meccani@asi sottraggono soltanto proporzionalmente
al posto che il soprannaturale autentico detiefia fweo animaz°>.

Secondo S. Weil dunque I'esperienza “virtuosaladetlazionalita € attuazione del bene, ma
il bene non appartiene alla dimensione materiab® @ una creazione dell'uomo in quanto ha
origine in Dio.

In quanto atto psichico libero, la volonta pudirsore I'essere umano alla relazione che lo
impegna nella ricerca del bene attraverso 'attame,i per cui la modalita intersoggettiva negatrice
della relazione risulta an-estetica(non offre nessunaneraviglig sul piano della emotivita
psichica, risultaalogica e acritica sul piano gnoseologic@teronomasul piano morale. In questo
caso la coscienza si ritrae in una zona d’'ombra,épiu collocata in un qualche orizzonte rispetto

%35, PETREMENTLa vita di Simone Weildelphi, Milano 1994, p.621.
43 WEIL,Q Il, p. 145.
>3, WEIL,Attesa di Dig cit., p. 73.
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al quale stabilire coordinate di orientamento, ltessanchilosata nella sua autonomia, e la relazione
interpersonale rivela la sua disfunzionalita dowaita costruzione di un’ immagine dell'altro che
viola la sua irriducibilita e rende impossibile delazione di amore (relazione empatica) intesa
essenzialmente come riconoscimento dell’altro cass®luto:

«Amare il prossimo come se stessi non significaranutti gli esseri ugualmente, perché io
non amo ugualmente tutti i modi di esistenza distesso. Neppure significa non farli soffrire mai,
perché io non rifiuto di far soffrire me stessonBieavere con ciascuno il rapporto che c’e tra un
modo di pensare l'universo e un altro modo di pen$aniverso, non una parte dell’'universo. Un
uomo a dieci passi da me é qualcosa che é semrab@ mediante una distanza (dieci passi), ma &
anche un’altra prospettiva in cui appaiono tuttedse. Il rapporto tra me e un altro uomo non puo
mai essere analogo al rapporto tra il cieco estdize, e neppure al rapporto inverso; per questo la
schiavitu e contraria alla natura e alla ragiore.guerra € un modo d’'imporre una diversa lettura
delle sensazioni, un'azione sullimmaginazioneuai®®.

8 4 -La relazione comunitaria: politica, societa, eduicsee

Sia Edith Stein che Simone Weil partecipano alternde politiche del loro tempo con una
coscienza viva alimentata dall’istanza etica ddimeche connota ogni loro ricerca intellettuale.

Anche di fronte ai temi comunitari esse ci testiaoo un modo di essere e di pensare
differente l'una dall’altra e tuttavia convergent@ossiamo, per esempio, evidenziare la loro
diversita di ideale politico e tuttavia troviamotevoli affinita nel concepire il fine e il senselld
politica. Cosi potremmo dire che la visione sisteétaadello Stato in E. Stein converge con la
critica allo Stato elaborata da S. Weil, trovandaentrambe la stessa fondazione dello Stato nel
primato della coscienza individuale; allo spiritdé sblidarieta dell'una fa eco l'umanesimo
dell'altra; il nazionalismo di Edith Stein si chigza alla luce del cosmopolitismo di S. Well ...

Entrambe le filosofe si interrogano sulla defioie di Stato da un punto di vista filosofico
con l'intento di porre al vaglio della legittimane razionale la situazione di governo che in
particolare si era strutturata nella Germania déh@ dopoguerra. E. Stein guarda allo Stato
tedesco con lo spirito di patria legato ai val@ll'dppartenenza comunitaria assolutamente scevro
dai temi del nazionalismo dilagante. S. Weil, aaceentenne, nel 1932 si reca in Germania per
constatare di persona la situazione socio-politicacui intuira il precipitare degli sviluppi,
pervenendo a una lucida analisi sulle origine Higlérisma®”.

Sulla base dell’analisi fin qui condotta riguata teoria della relazionalita riscontrabile in
ciascuna delle due filosofe, si intravede nel lpensiero una concezione monadica per cui I'essere
umano corrisponde ad un assoluto la cui prospetion puo essere ridotta a quella di un altro
essere umano. Tuttavia, sebbene unita inscindidilascendente, I'essere umano non € una monade
chiusa in se stessa, ma al contrario € per suaanaperta verso il mondo e verso gli altri esseri
viventi. Dunque potremmo dire che ogni individuinése stesso una struttura di interconnessioni
relazionali.

In particolare abbiamo visto che la relazione ripgesonale gode di forme specifiche di
pienezza, quali lempatiae I'attenzioneche potremmo considerare come via di manifestazio
'una dell'altra nel senso che non c’'é empatia @e grazie ad un esercizio di attenzione, e non c’é
attenzione se non come approdo ad un’esperienzeomiprensione profonda e totale quale
'empatia.

%%®'s. WEIL,Q, p. 231.
%7 Cfr.: S: WEIL, Ecrits historiques et politiqueSallimard, Paris 1960; tr. itSulla Germania totalitaria(a cura di G.
Gaeta), Adelphi, Milano 1990.
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Ora sappiamo che I'esercizio di attenzione cheoaduce alla possibilita di una relazione
piena, non resta confinato in una polarita relaai®nma si raccorda e si riverbera nella trama dei
nessi intersoggettivi. La vita relazionale si sppa all'interno della vita comunitaria nella misura
della comprensione reciproca, agevolata da sistaolitici rispettosi della dignita dell’essere
umano. L'educazione assume un ruolo di estremevdliai fini della promozione di una societa la
Cui organizzazione politica favorisca condizionivita improntata al riconoscimento del valore di
ogni persona umana, e nella quale I' individuo I$aro di esercitare il suo ruolo di soggetto
responsabile.

Abbiamo visto che Empatiaed l'attenzionandicano I'essenza significativa della relazione
sempre in riferimento ad una realta in cui tutintérconnesso in senso ontologico, gnoseologico e
metafisico e solo nel coinvolgimento di questa glitd si realizza il senso pieno dell’esistenza
propria e l'autenticita della dimensione relazienabli “oggettl’ della ricerca antropologica sono
persone incarnate in un tempo e in un luogo chétaissono l'orizzonte esistenziale in cui si
incontrano tra loro in correlazione con la real@lad natura. Entrare in relazione intersoggettiva
equivale dunque ad entrare in una rete relaziohaleonoscenza di questo movimento della realta
tutta, implica necessariamente un agire conseqailenZntrambe le filosofe colgono questo nesso
necessario tra conoscenza e azione. In tal semdorpda filosofia éagire politica ed e su questo
terreno che, al di la delle diversita speculativeigscuna, il confronto registra sorprendentiraféi.
L'impegno politico che entrambe scelsero di asseffiecostituisce I'ambito di traduzione dei loro
approdi filosofici.

Coerentemente con la visione secondo cui I'inteadta cosmica ha un respiro spirituale che
segna il processo potenziale verso l'attuazionebeele, E. Stein e S. Weil concentrano la loro
riflessione intorno alluomoeale indagando sulle forme etiche, sociali, politicheeglagogiche che
possano agevolare I'elevazione dell’'essere umaaail loro apporto non solo sul piano teorico
per indagare le forme politiche piu consone aizeate tale scopo, ma anche un concreto
programma finalizzato a innovare i sistemi dell@\&@ociale attraverso una mirata azione educativa
volta alla promozione del bene del singolo e detlaunita. Nella loro riflessione I'etica, la paotiti
e la pedagogia sono strettamente correlate, datonainzione di entrambe le filosofe della
possibilita dieducarealla qualita etica delle relazioni intersoggettiue,vista del bene comune.
Entrambe infatti concepiscono un’ idea di giustidila relazione secondo la quale e possibile
adoperarsi per conferire alla vita intersoggettimavalore etico. Entrambe partono dal presupposto
che l'azione di formazione della persona umanaotgmti eleva la conoscenza, tanto piu la
profondita cui giunge la persona cosi arricchitaiverbera nella comunita e in tutti i suoi aspett

Entrambe le studiose mirano infatti a presentferima di conoscenz®econdo veritéome
la condizione che pud determinare la qualitd delta associata e dunque garantire esiti di
convivenza civile giusta e pacifica, ed anche \abilita del mondo intero.

La necessita di educare all’empatia, cioe allagiea dello scambio relazionale, si impone
per la constatazione che la vita non si da sempmesagna di relazioni che confermano I'essere,
ma al contrario le relazioni sono costellate duaioni contrarie a quelle empatiche, che
scaturiscono da un agire umano non corroboratdedaligia morale, intellettuale, spirituale. E’
guesta la dimensione di vita interpersonale im@an& quella che abbiamo definito relazione
negativa oan-empatica volendo indicare condizioni che ricorrono nellanrgna delle relazioni
intersoggettive, le quali, se connotano l'interdavsociale e si allargano fino ai rapporti tra
comunita nazionali, generano lo scontro fino alla ®rma piu tragica costituita dalla guerra.

%8 E. Stein si impegno attivamente in ambito paditicome ella stessa ci testimonia:«Sono molto aatevim faccende
politiche. Ho appena aderito all'appena formataiabemocratico Tedeseocfr.: E. STEIN,Lettera a Ingardenin:
Dalla vita di una famiglia ebrea e altri scritti anbiografici, Citta Nuova, Roma, 2007, p. 264; attivita politica di
Edith Stein riguardava soprattutto un lavoro dinfazione affinché le donne — che per la prima valtavano diritto di
voto attivo e passivo — partecipassero alle elégjatalla nota 6, p.264 della stessa opera curata. ddes Bello e da
M. Paolinelli.

S. Weil partecipo fin da giovanissima al dibatpilitico attraverso la militanza sindacale e la@cpazione alle azioni
di resistenza intellettuale espressa dai part#imstra, pur senza iscriversi mai ad alcuno di.es
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E. Stein come pure S. Weil portano a chiarezzaicgeda dimensione relazionale nella
convinzione interiore di avere un carico di res@m#a proporzionale alla conoscenza della verita
cui erano giunte. Entrambe, attente studiose awinfieni sociali e politici, infatti conoscono bene
la realta storica della convivenza pacifica comeadione perennement@ fieri che bisogna
continuamente rinnovare nelle coscienze dei sdggbg fanno parte della societa umana,
attraverso la consapevolezza degli ideali di bdreatimentano e sostengono la vita comunitaria.
Entrambe pongono tale obiettivo nei termini de#aponsabilita cui ciascun uomo risponde nella
misura della conoscenza, della sensibilitd moradiela profondita spirituale alla quale perviene.
La dis-umanizzazione corrisponde al venir meintald responsabilita.

Spesso il fenomeno della dis-umanizzazione € stégwato a pratica istituzionalizzata
nell'oscuramento di ogni elementare criterio dornoscimento del valore della persona umana. In
modo ricorrente la storia registra gli esiti scotaeati del misconoscimento dell’'umanita di alcuni
individui sottomessi alla forza di altri individuper una sorta di narcosi del sentimento e della
ragione cui puo giungere la cultura antropologicané societa. S. Weil vedra nellImpero Romano
'emblema di questdorza E. Stein indaghera sulla struttura ontica defliat&attraverso la sua
genesi storica, entrambe investite dagli eventi aéiermineranno la tragedia def#oahdi cui
avranno profetico presentimento sulla base detladonsapevolezza riguardo all'assenza di criteri
di verita e di bene che potessero fondare unareulionanizzante.

I modo di procedere dellantropologia filosoficdi E. Stein, dalla descrizione
fenomenologica della struttura dell’ unita corpepmsichico-spirituale dell’essere umano, per poi
passare alla struttura ontica della comufft&ostituisce il filo conduttore che culmina nonttain
una esplicita trattazione politica, bensi nell’viduazione dei criteri che rendano possibile |a3ste
riflessione politica.

L’autrice chiarisce la sua prospettiva riguardoagdporto individuo-comunita a partire dal
confronto con termini per lei di immediato riferinte in quanto rivelativi del contesto culturale del
tempo in cui vive; si avverte infatti, nella teosaciologica alla quale la filosofa si riferisce, i
richiamo implicito alla realta storica concreta,nmodo particolare quando precisa la differenza tra
comunitae societa

«Nella sociologia moderna gioca un ruolo imporaiitcontrasto tra due tipi diversi di
“socializzazione” [...]. Per “comunitd” si intende talazione naturale ed organica degli individui,
per “societa” quella razionale e meccanica. [...] Qlaaccade che una persona si pone di fronte
ad un’altra qualsoggettoad oggettq la esamina e la “tratta” secondo un piano stabdulla base
della conoscenza acquisita e trae da essa azigatemin questo caso entrambe vivono in una
societa Quando, al contrario, un soggetto accetta I'atvme soggette non gli sta di fronte, ma
vive con luie viene determinato dai suoi moti vitali, in q@estso i due soggetti formano una
comunita. Nella societa ognuno é assolutamente swla “monade che non ha finestre”. Nella
comunita domina la solidarietd®

E. Stein mira, attraverso la sua analisi, a illigre le potenzialita per lo sviluppo di una
societa solidale, piuttosto che a indagare sulfsseguenze del comportamento di chi non ha alcun
legame di solidarieta, che viene da lei esemptifida quello del demagogo il quale tratta come
oggetti gli individui a lui sottomessi, e tuttavia interessato all' «interiorita estranea» per
raggiungere i suoi scopi di dominio, senza alcusrdegipazione solidale al sentire altrui. In uretal
caso, gli altri soggetti vengono oggettivati ma gempre a partire necessariamente dalla loro
soggettivita, almeno solo una prima volta per demeio all’inganno di una comprensione
strumentale; cio a riprova della irriducibilita tessere umano il quale, se anche oggettivato, non
pud mai perdere la sua trascendenza; anche defedmqtotere di un altro uomo che mira a privarlo
dell’autonomia, I' individuo umano resta un entatptore di un suo senso originario accessibile

9 Cfr.: E. STEIN,Psicologia e scienze dello spirito. Contributi pera fondazione filosoficait.
"% bidem, pp. 159-160.
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solo ad uno sguardo attento, che sappia cioégeavsi in modo empatico all'interiorita, non certo
interessato ad una manipolazione strumentale.

E. Stein dunque attraverso I'approfondimento feaoohogico della costituzione psichico-
spirituale dell’essere umano, giunge a mettereuae Igli sviluppi dell'intersoggettivita sempre
tenendo presente il nesso tra dimensione intrarfsdggettiva, relazione comunitaria,
organizzazione politica ed azione educativa; ua parcorso e constatabile attraverso la trilogea ch
va daZum Problem der Einfuhlungl1916) aBeitrage zur philosophischen Begrindung der
Psycologie und der Geisteswissenschaften — Einerslnthung Uber den Sta§t922) aDer
Aufbau der menschlichen Pers@d®33), mettendo in evidenza, come abbiamo vistapporto tra
i diversi stadi di sviluppo dellessere umano, cortorrispondenti livelli di organizzazione
intersoggettiva: il livello psichico corrispondelaaimassa, la libera espressione della volonta, e
dunque della razionalita, da luogo alla societagadinvolgimento psichico-spirituale nella vita
intersoggettiva da luogo alla comunita. Non é pmkssiin questa sede ripercorrere tali sviluppi
dell'elaborazione teorica di E. Stein, tuttavia pusultare utile individuare alcune idee della
fenomenologa particolarmente significative ai filel nostro discorso e fortemente affini a quelle di
S. Weil, prendendo in esame un suo scriter, Intellekt und die IntellektuellefEssoci offre una
straordinaria sintesi del nesso che l'autrice ptvada concezione antropologica tomista che ella
ritiene corrispondere alla verita dell’essere umali@ quale bisogna educare, e la ricaduta politica
che concretamente puo incidere sulla realta, iewelst di maggiore responsabilita chi come gli
intellettuali, si fa principale interprete dellaah& stessaSi tratta del testo di una conferenza tenuta
ad Heilderberg per il Katholisch Akademikerverba@iddicembre 1930, La filosofa inizia il
saggio con un tono di franca polemica nei confrdntuegli intellettuali che si vantano di essere |
guide del popolo, ma che la realta storica dei fatlici smentisce; su questa premessa l'autrice
motiva la necessita di un'analisi teoretica delpapo tral’intelletto e gli intellettual;”’? con cui
intitola il suo saggio. L'argomentazione prende rdpudall’apologo di Menenio Agrippa e
dall'organizzazione dello Stato secondo Platone,sitbasano sull'idea di popolo come organismo,
e afferma: «Ogni comunita e di fatto un organisnfesta I'eguaglianza originaria tra gli uomini,
in base ai diversi rapporti tra queste facoltagse sono la collocazione e la funzione proprie dei
singoli individui e dei gruppi. L'autrice, a sostegdella sua premessa antropologica, richiama la
concezione tomista: vita corporea, psichica e re#@non sussistono come parti separate ma come
unita: «Nel'uomo, che é un essere sensibile-gilit la cui anima é adagiata nel corpo, le facolta
spirituali operano sul fondamento dei materiali tdraiscono quelle inferiori».

Le facolta umane, secondogaicologia metafisicdomista, vengono distinte imtellectus
agens la dimensione di acquisizione di conoscema#g, il movimento conoscitivo che volge alla
contemplazione e alla intuizione (forma di conogeedi Dio e degli angeli), iatellectus possibilis
la dimensione del possesso originario di conoscenzali Si aggiunge ogni altra conoscenza
acquisita in modo progressivo, esito delialonta secondo il circolo volonta-intelletto per cui
guest'ultimo trattiene le conoscenze che vengofertefper I'azione della volonta. «In Dio volonta
e intelletto sonaealiter perfettamente uniti. Nelluomo resta la possiiliti atti separati, benché
reciprocamente connessi». L’autrice ribadisce ch#ivita intellettuale non e puro esercizio
teoretico, ma via di accessommbndoche viene cosi assunto, partecipato, da colui@ltenosce,
oltre che attraverso la facolta dell'intellettoche attraverso gli stati affettivi, per mezzo deal
conosciamo il mondo dei beni e dei valori e ci pomd di fronte ad esso per orientarci in €sso
attraverso libere decisioni.

Per capire che cosa E. Stein intenda per attoolidebbiamo soffermarci brevemente sul
significato da lei attribuito ai terminiolonta e liberta. La filosofa afferma che la volonta e una
forza psicofisica grazie alla quale dirigiamo lastna attivita; se ripetutamente impiegata, essa

L Cfr.: M. MANGIAGALLI , Intellettuali e guida della societa politica. Unggio di Edith Steifjsegue la traduzione
del saggio di E. Stein:[J'intelletto e gli intellettualj in: “Rivista di Filosofia neo-scolastica”, LXX\gttobre-dicembre
1983, pp. 623-634.

"2 bidem. Le citazioni seguenti, tranne quelle coresa indicazione, sono tratte da questo saggio.
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consente di far si che una particolare attivitdetermini comehabitus cioé come acquisizione di
un’attitudine duratura all’esercizio di determingtgenzialita, come nel caso dell’apprendimento di
una lingua. Tuttavia ella distingue farza di volontacome potenza che abilita a porre in atto
determinate capacita, dalléboera volontadi cui € dotato ogni essere umano in quanto parson
spirituale. Oltre alla forza di volonta intesa cofpetenza” che agisce sul piano naturale, che ci
consente cioé di sviluppare cio che la natura hasme disposizione del'uomo nel senso di
potenzialita psicofisiche quali le attitudini, leclinazioni, le forze fisiche, I'agire delluomo si
esprime attraversodtto di volontache puo superare gli stessi limiti naturali ailgatinge la forza

di volonta, in quanto muove I'agire del corpo ealsbirito:

«Esiste, pero, al di la di questi nessi comprelgilvalutabili, una possibilita per la volonta
di volere oltre la propria natura e i propri limitnfatti quando ha di fronte un compito che appare
ad essa assolutamente irrinunciabile, senza chertavin sé la forza necessaria per svolgerlo e
senza sapere da quali fonti naturali acquisirl@, @ueve provarci confidando nella grazia di Dio,
che e una sorgente di forza inesauribile. Poiclg¥daia fluisce nella volonta e I'essere umano puo
ad essa appoggiarsi, si eleva al di sopra dei mionditurali e, in particolare, della forza di volan
naturale. La forza per volere € infinita se aderisita volonta divinas!®

Questa stessa idea viene ribadita nel saggioastmune nel quale la filosofa definisce 'atto
di volonta rivolta verso il bene come «atto creatoche ricade sulla realta: «L’organizzazione e la
trasformazione pratica del mondo sta nelle consemuedel volere». La duplice peculiarita
dell'essere naturale e spirituale delluomo, presuge una conseguente impostazione della
relazione dell'io con se stesso a partire dalldejgaconnota il concetto di volonta. Una suprema
forma della volonta, superiore alla volonta chetpa@ila fruizione di un bene per I'accrescimento
del proprio essere, € la volonta trasformatricesdimnta che si dirige verso il mondo perché esso
sia trasformato. Talatto creatoreesige che I'essere umano sia capace di domiredetttiale sul
corpo. In tal modo le cose del mondo possono esserdinate nei termini di un’armonia tra
l'intelletto e la realta oggettiva. Quest’ordinenn® nient’altro che laerita.

Su questi presupposti possiamo capire I'affermaziella filosofa: «L'intelletto teoretico e
armonizzato a conoscere il mondo», ci@&iconoscere lgerita intesa come corrispondenza tra le
leggi che regolano il mondo oggettivo e leggi detélletto. Taleratio € in grado di rilevare la
gerarchia di beni in base ai quali ordinare la mtdoche risulta razionale o irrazionale secondo la
sua adesione o meno al bene. L’attivita intellatiwnque illumina I'anima e conferisce all’'uomo la
facolta di incidere nel mondo: «L’intelletto dafioa di cosmo al caes

Una tale fiducia nelle possibilita umane lasciespmere una prospettiva ottimistica analoga
a quella propria del razionalismo; in realta, selgbeE. Stein attribuisca alluomo solo
potenzialmente la capacita di conoscere il mondti aequisire «perfino una conoscenza certa del
creatore», poiché la condizione umana € contraasegdalla “caduta”, per cui l'errore,
diversamente dal razionalismo che lo riconduce penfezione metodologica, risiede nella natura
metafisica dell’'uomo il cui limite di intelligenza di volonta e superabile solo pgrazia «Per
evitare smarrimenti e ripristinare I'originario wige occorre la grazia, ch’e riverberata sull’ireélh
come una luce soprannaturale, e non solo ristaebillgetto ordine, ma schiude insieme una visione
dei nessi soprannaturali che all'intelletto natenabn sono accessibili».

A questo punto del saggio l'autrice sottolineassi tra il microcosmo della realta umana e
tutti gli altri livelli della natura a lui circostde: tutte le creature viventi «riparano nel mosgmte
dai loro bisogni e dalle loro brame». Su tutti gfiseri spiccano gli uomini che «non agiscono
seguendo semplicemente I'istinto, ma mirano adinm Yolontario e si sforzano di perseguirlo». |
fini particolari della singola volonta buona coag@w con tutti coloro che perseguono «il fine
globale di produrre qualcosa di buono». In quesincorrere di intenzionalita particolari che
convergono in un fine generale, la Stein intravéaeresenza di «una libera vita spirituale»

®BE. STEIN La struttura della persona umapeit., p. 179.
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presente in questo mondo grazie all’azione di coolohe perseguono il bene di una realta
teleologicamente ordinata:

«C’e un’ ordinata immagine del mondo, anche ssefam po’ ristretta e conformata proprio
a mo di rilievo nella luce dei fini particolari. Efl mondo visto cosi e il campo dellattivita
finalisticamente cosciente, regolata secondo umoidd questo corrisponde la forma della
personalita: essa € conformata in modo precisavere impulsivo preso a disciplina, il gioco delle
facolta posto a servizio delle facolta finalizzaten e detto che I'ordine vigente sia obiettivaneent
il migliore, 'assolutamente razionale: in ogni gase un ordinex».

L’'ordine viene inteso dalla filosofa come corrispenza di essere e dover essere, non nei
termini di una razionalita superiore che ha tutteeopdinato, ma come esito di una
compartecipazione di gente comune («contadinigiarti, gente d’affari, donne di casa») che col
loro lavoro svolto con I' «abilita necessaria a convertirédaria in prassi», che equivale ad avere
piena contezza nel loro campo, contribuiscono @rwos I’ ordine, pur non essendo intellettuali
Questi ultimi spesso invece si limitano a raziamdre senza curarsi della conversione in prassi
delle loro teorie.

L’autrice prosegue classificando i “tipi” di inkettuali in base al loro contributo alla
costruzione del mondo reale e al loro ruolo nelfoonte sociale: igenioin cui la verita balena
senza pervenire a compiutezzasidtematico capace di sintesi metodica; il traduttore e difite
dell'altrui pensiero; il mistico profeta cui € dataa luce soprannaturale per penetrare «i misteri d
fede, gli avvenimenti futuri, la recondita condizéodell’anima». Accanto a questi la filosofa pone
altri duetipi: «’'uomo semplice e 'uomo volitivo e fattivail primo coglie la verita della vita con la
sua interiorita che lo porta a vedere «il valorelesignificato di cio che e ed accade»; il secondo
«vede il mondo come campo d’azione» e si adoparkaseia organizzazione e trasformazione.

La filosofa fa dunque il punto della sua descneiaell’«organismo socialeun corpo nel
guale ciascuno ha una sua collocazione. Alla |t dettura platonica dell’ordinamento socio-
politico, l'autrice procede nella sua consideragiamel «corpo del popolo». Posta la diversa
ripartizione tra gli uomini, in base alle loro &itini, ciascuno concorre ai fini dello Stato, oce,
sottolinea la filosofa, armonizzare la politica Bomica e culturale «se nei bisogni che ci pongono
le incombenze pratiche non pensiamo soltanto alleyitma anche allo spirituale»: questo e il
compito deisupremi custodlii sapienti. La filosofa si interroga su chi siansapienti, coloro ai
quali Platone attribuisce la guida dello StatoaEh bene che i sapienti di cui parla Platone tikelet
che hanno una conoscenza dell’eterno fondamerdgrdiessere ed accadere (...) essi sono insieme
i piu puri moralmente, poiché solo la purificaziode ogni brama terrena conduce alla suprema
intellettualita» non sono gli intellettuali di clgi sta trattando, non sono i filosofi sistematfaita
eccezione di «quei pochi grandi dottori che erarseime filosofi e santi», ed esplicita a questo
punto il suo ideale filosofico che pone, come [@rWeil, uno stretto nesso tra pensiero e vita: «Se
ancora riflettiamo a come suol nascere un grargtersa filosofico, vediamo che esso ¢ il frutto di
un impegno di vita che per lo piu pretende pensgramente 'uomo».

E. Stein prosegue nel suo saggio passando ingrasseliversi tipi di intellettuali, non solo i
filosofi, ma tutti gli scienziati la cui «dispostrie teoretica si trova collegata all'ingegno podits.

La filosofa spiega che l'ingegno politico consistel possesso di tante doti, prima fra tutte il

possesso di «una determinata inclinazione intelédt la capacita di dominare molte cose con uno
sguardo, di riconoscere le realta individuali nédleo relazione al tutto, di avvedersi dei nessi di

causa ed effetto che remotamente abitano le caséutto cio non dal punto di vista che guida la

penetrazione teoretica, ma I'organizzazione pratigaolitico autentico vede una grande situazione
generale come effettivamente e, e gli sorge patimeasistibile come essa dovrebbe e potrebbe
essere. (...) Conoscenza degli uomini e attitudingiasto rapporto con loro devono renderlo

capace di assoggettare al suo scopo I'altrui vakant

Secondo E. Stein dunque colui che possa faraudia @ che € capace di utilizzare il suo
superiore talento intellettuale, ma, precisa lasfifa, «non € pero un “intellettuale”, uno che sia
avvinto dai problemi teoretici in quanto tali, cpassi la vita in una posizione di contemplante
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estraneita, ma uno che sta in mezzo ad essa dianeggia sul piano pratico»; 'impegno teoretico
della guida sapiente equivale pertanto ad una z&iénalizzata ad indirizzare la volonta altruiaall
realizzazione del bene comune. Tale azione di guethéede un «lavoro di educazione e istruzione
del popolo» che corrisponde all’educazione dellwitspalla quale sono preposti non solo i puri
teoreti, «ma anche tutti quelli che esercitano predessione pratica sulla base di una formazione
teoretica: il prete, il medico, I'insegnante, ecc.»

E. Stein conclude il su®&aggiotornando a riflettere sul ruolo dell'intellettuatacendo
riferimento all’accademico, dunque chiamando inseail suo stesso ruolo, nella consapevolezza
del rischio di estraneita dell'impegno teoreticgpgtto alla vita concreta:

«Dobbiamo essere chiari su cio, che questa disposi ci separa dalla grande folla. Fuori si
lotta con la necessita della vita nelle sue innevar forme. Ed appena usciamo fuori, essa ci si
avvicina. Proprio in questi pratici inviti accademabbiamo a che fare con essa, siamo posti fra
uomini ai quali dobbiamo essere d’aiuto nel bisogNon devono allora sentirci come esseri
estranei che vivono in un mondo a loro inaccessitillobbiamo poter pensare, sentire e parlare
come loro, se devono farsi animo nei nostri cortfr@oltanto allora possiamo aiutarli, ed aiutarli
insomma a che dalla stretta di un’esistenza climaitia crescano in un libero regno spirituale».

L’appello conclusivo é rivolto dalla Stein al mandiniversitario: la vita teoretica deve
essere una risposta d’aiuto ai bisogni degli uoméniconfronti dei quali gli intellettuali accadesni
devono esercitare un ascolto attento e partecgegasla presunzione di essere «al di sopra del
profanum vulgus, tanto piu che lintelligenza elevata «alle patezze dell’astrazione» «scopre
che ogni nostro sapere € ben meschina cosa»; Eapewvolezza di tale limite é via alla santita,
gualita che si richiede a chi si pone a guida delgbo.

La fine del saggio consiste in un riferimento &iagrafico riguardo alla scelta della filosofa
di un santo, Tommaso d’Aquino, come sua guida sntpu « uomo che da Dio aveva ricevuto uno
straordinario talento intellettuale».

Dopo aver preso in esame il saggio di E. Stéimtelletto e gli intellettualj con lo scopo di
mettere in luce la sua idea riguardo alla possibithe si attui il bene come fine della politica,
procediamo attraverso I'analisi di alcuni dei nuasétesti di S. Weil per verificarne le affinitallsu
stesso tema della relazione tra etica, politicaeddcazione; prendiamo in considerazione in
particolare I'ultima sua oper&’énracinement’™ nella quale la filosofa presenta una letturaedell
ragioni culturali e sociali che hanno portato larkia alla tragedia dell'occupazione, con l'intento
di offrire, con questo suo scritto, una motivazigiiea alle ragioni della Resistenza sulle quali
ricostruire il riscatto della Francia. In quest’opéa filosofa compendia i temi ricorrenti nellaas
speculazione, a conferma del suo metodo di rilbessiteorica come mezzo per trovare risposte
concrete ai reali problemi del’'uomo. Come sappiagidratta di un’indagine sui criteri fondanti il
“radicamento” dell’essere umano, a partire dalllsnalei processi culturali che hanno condotto
'Europa dinanzi al baratro del totalitarismo. Lesamina storica che essa conduce, rivela in piu
punti la sua prospettiva filosofico-antropologicdla quale fondare i criteri universali della digni
umana, che possano «ispirare un popolo» perclgiritvalori sui quali realizzare il suo riscatfd

Anche S. Weil, come E. Stein, si domanda chi pagsdare un popolo verso il bene:
certamente qualcuno le cui parole siano degne tdhzbne e di una tale forza di bene da
trasformare interiormente; la forza in tal casoe@ bliversa da quella dalle parole pronunciate al
fine di suggestionare le masse, esercitata, coméatht@a Hitler, con intenti di dominio e con
costrizione. Il rigore morale degli ideali che moawe un popolo al bene pud essere rappresentato
solo a condizione che si sappia rigettare tuttoctié nel passato abbia potuto in qualche misura
degradare la purezza della visione del reale ssiauostruisce la cultura e dunque i valori di quel

™| testo, steso a Londra nel 1943, ha come scopdadi ispirare al popolo francese sconfitto datismo e piegato
dal nazionalismo, le ragioni per ritrovare i valoleali della sua stessa esistenza.
>3, WEIL,La prima radice cit., p.165.
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popolo. Per la Francia di quel momento, seconditolsofa, un tale compito poteva essere rivestito
da parte del gruppo di uomini che a Londra guidavarResistenza:

« La doppia missione di questo gruppo si defaiscilimente. Aiutare la Francia a trovare,
nelle profondita della sua sventura, un’ispirazi@eaforme al suo genio nazionale ed ai bisogni
attuali degli uomini sofferenti. Diffondere nel namquella ispirazione, quando la si sia ritrovata o
almeno intravista3{®.

Si tratta, secondo la filosofa, di una missionevaia in cui 'uso delle parole «deve
corrispondere ai pensieri e ai bisogni latenti deglseri umani [...] Per un simile compito e
indispensabile un interesse appassionato per glirieamani, chiunque essi siano, e per la loro
anima; una capacita di mettersi nei loro panni fa attenzione ai sintomi dei pensieri inespressi
un cero senso intuitivo della storia che si sta mendo, e la facilitd di esprimere per iscritto
sfumature delicate e relazioni comples$é»L’azione politica, che, sostiene S. Weil, per
definizione e rivolta al bene, non puo invischia®n nulla che sia «male, odio, bassezzax».

La filosofa prosegue col dare indicazioni ben @®su come tradurre in prassi gli ideali di
bene, tenendo presente, come mozione operativapditanza che ogni azione attraversi la
dimensione corporea e spirituale, sicché non ciusiaconsenso nei termini di un’obbedienza
passiva a degli ordini, ma un acconsentire consapeghe muova al coinvolgimento responsabile.

S. Weil sembra che teorizzi a questo proposito sorda di empatia, propriamente una
relazione d’amore, alla quale si giunge tramite sfwzo di attenzione che metta in relazione lo
spirito di verita attestato dalle parole di chi leioondurre una’azione politica, e il bisogno giitée
di chi ascolta; si tratta di un sentire spiritualen di una semplice trasmissione di parole, tiaech
preposto alla guida del popolo in quanto & pervealla chiarezza della verita riguardo al modo di
perseguire il bene per la collettivita, se non atldra per 'umanita, e il singolo individuo:

«l sentimenti personali, nei grandi avvenimenti m@ndo, hanno un’importanza che non
viene mai valutata completamente. Il fatto chei@icsnon ci sia amicizia tra due uomini, puo in
certi casi essere un elemento decisivo per il tesdel genere umano. Cio € comprensibilissimo.
Una verita appare solo nello spirito di un singeksere umano. Come la potra comunicare? Se
tenta di esporla non sara ascoltato; perché gti, aibon conoscendo quella verita, non la
riconosceranno come tale; non sapranno che qu#atdicendo € vero, non saranno abbastanza
attenti per accorgersene; perché non avranno nessMivo per compiere quello sforzo di
attenzione. Ma l'amicizia, 'ammirazione, la simpab qualsiasi altro sentimento benevolo i
disporrebbe naturalmente ad un certo grado diatiea. Un uomo che abbia da dire qualcosa di
nuovo — perché per i luoghi comuni non ci vuoleuak attenzione — pud essere ascoltato, in un
primo tempo, soltanto da chi lo ami. Quindi la olezione delle verita tra gli uomini dipende
esclusivamente dallo stato dei sentimenti; e quesi®per qualsiasi genere di veri&»

In queste riflessioni emerge la sorprendente dtpadella filosofa di intercalare
considerazioni di principio, che rivelano I'altoegsore ideale delle sue teorie — impregnate come
sono di riferimenti al patrimonio culturale al geaéssa attinge, a partire dal platonismo — con
l'indicazione concreta dell’azione operativa che wbmini della resistenza francese rifugiati a
Londra, devono compiere a favore del popolo framceeglla convinzione che su quello stile di
azione politica si possano poi tracciare gli idgalitici sui quali ricostruire la nazione franceséa
pace. In questa sua esposizione S. Well ripropaaeal che la politica e tutta la struttura sociale
rispondano, come ogni realta terrena, a dei mesganipropri dell'ordine del mondo, per cui la
contemplazione di quest'ordine produce l'azione adso conforme. Questaneccanica
dell'universq come abbiamo precedentemente visto, ha in s¢patenza creatrice nella misura in
cui si carica di energia superiore. L’azione pcéiticome ogni altra azione, risente della qualita
della sua ispirazione, cioé dello spirito da cun@ssa, e in base a cid produce il bene o il naale;
tal proposito, tra I'altro, scrive: «Se siamo spddl patriottismo ad azioni che fanno germogliare

"% |pid., p. 172.
*bid., p. 173.
"8 |bid., pp. 179-180.
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crescere I'amore di un bene superiore alla pdtaaima acquistera la tempra che crea i martia e |
patria se ne avvantaggera. La fede € piu realidetla politica realistica. Chi non ne ha la cextez
non ne ha la fedé¥.

Dunque il desiderio di perfezione deve guidaszibne politica, secondo il criterio per cui
«E falso che non vi sia rapporto fra la perfettheaea, la perfetta verita, la perfetta giustiza)
che un rapporto, vi & un’unita misteriosa, perdhgene & uno¥°. Certamente si evince da questa
affermazione, come in altri casi, tutta la radi@atihe contraddistingue il pensiero di S. Weil tega
all'idea del meccanismo universale come un ingrgitadi pesi e contrappesi, per cui ogni azione,
ogni forza, ogni ispirazione, puo generare un eveputtosto che un altro. La regola del
meccanismo in sé e cieca, l'ispirazione che muavazione € invece I'energia che consente |l
movimento, a tal proposito cosi spiega la filosedde la forza &€ assolutamente sovrana, la giustizia
e assolutamente irreale. Ma non lo €. Lo sappiaerovia sperimentale. Essa e reale in fondo al
cuore degli uomini [...]. L'uomo non ha il potere @icludere assolutamente ogni sorta di giustizia
dai fini che egli propone alle sue aziotif» Non si pud separare dunque I'azione dal suo dine
giustizia. Quando cio accade, si verifica 'assupérpetrato dal nazismo che, in nome di un ordine
giusto, ha posto in atto l'ingiustizia della schiav Sul piano intellettuale tale errore, secondo S
Weil, & stato commesso originariamente da Ariséotebn la sua apologia della schiavitu. La
purezza della verita esige che non ci sia alcumdusmne di piani e la dove si concepisce un
pensiero contrario alla giustizia, non si puo gareeun pensiero di verita. A questo proposito, in
modo provocatorio al fine di suscitare una riflegsi radicale, pone una sorta di sillogismo tra la
schiavitu introdotta dal nazismo, la plausibiliglld schiavitu secondo Aristotele e la respongabili
di Tommaso che, avendo usato come modello I'agbsmho, avrebbe inficiato i criteri propri
dell'antropologia cristiana fondata sul principielld dignita di ogni essere umano in base allagqual
si deve escludere qualsiasi forma di schiavitu:Bammaso, benché non approvasse la schiavitu,
considerava Aristotele come l'autorita massima toéti gli argomenti di studio accessibili alla
ragione umana, fra i quali la giustizia. Quindedistenza di una corrente tomista nel cristianesimo
contemporaneo costituisce un legame di complicitfor molti altri, purtroppo — fra il campo
nazista e il campo avverso [...]. Accettare come réatdl pensiero di un uomo che non ama la
giustizia e un’offesa alla giustizia, punita inediimente con una diminuzione della capacita di
discernimento nazionale. Se san Tommaso ha compmjuesta offesa, nulla ci obbliga a
ripeterla’®® Si noti come ritorni in queste righe weilian&lda della connessione del particolare
con l'universale: la responsabilita della cultuiairdluenzare l'individuazione dei valori morali,
influisce sulla capacita di discernimento di uréirst nazione, addirittura ne condiziona la storia.
Tanto piu alta € una singola intelligenza, tantoglevata e la sua responsabilita nei confrontadel
collettivita.

Abbiamo precedentemente considerato il ricors8idione Weil al teologo medioevale da
lei certamente riconosciuto fonte autorevole conqleale confrontarsi sui temi teologici e
antropologici, tuttavia non si esime dal coinvolger nelle pagine dé’énracinement nella sua
drastica riflessione sul drammatico esito dellatdoanza della scienza dalla giustizia e dunque
sullaresponsabilitastorica “di scienziati, filosofi e scrittori” «...eeri umani, nutriti dalla societa
perché abbiano il tempo di cercare, di trovare eodiunicare la verita». Il tono di aspra polemica
rivela 'amarezza per la mancata assunzione doresbilita da parte degli intellettuali, ancheitra
piu grandi della cultura, nei confronti della mataceealizzazione della giustizia degli eventi stiori

E stato considerato in un capitolo precedentpudsto lavoro, il nesso cruciale che Simone
Weil attribuisce al rapporto tra scienza e réiftara ne riscontriamo la ricaduta in ambito pratico
la filosofa indica con termini perentori le consegre nefaste dell’applicazione alla realta di tettu

" |bid. p. 185.

*%bid. , p. 202.

%81 pid., p. 209.

825 WEIL,La prima radice Edizioni di Comunita, Milano 1980, pp. 209-210.
83 Cfr.: Cap. Il, § 3.
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deterministiche offerte dagli intellettuali, pridediscernimento morale, e tuttavia per la leggéade
concatenazione universale, sa che la verita predlie interpretazioni e orienta la storia:

«Questa e la verita, non la concezione mostrubsaHitler ha tratto dalla volgarizzazione
della scienza moderna. Ogni forza visibile e palpab sottoposta ad un invisibile limite che non
superera mai. Nel mare, un'onda sale, sale e salera ma un punto, dove tuttavia c’'e solo il
vuoto, la ferma e la fa ridiscendere. Cosi I'ond&@esca si € fermata, senza che nessuno abbia
saputo perché, sulle rive della Manica. [...] E cdeescillazioni delle onde, tutte le successioni di
eventi in questo mondo, essendo tutte rotture dilibgo [elementi aleatori] che esse compensano
a vicenda, nascite e distruzioni, tutte rendoncsibde I'invisibile presenza di una rete di limiti,
immateriali ma pitl duri di qualunque diamasnté.

Come E. Stein, ritiene che solo attraverso l'idtroione della verita intesa come rivelazione
del soprannaturale, possa essere fondata una a@enale, cioé una scienza dell’'uomo rigorosa
guanto quelle matematiche, in grado di coglierenitd dell’ordine stabilito nel nostro universox»;
la conoscenza dell’ordine universale quale immagieopera soprannaturale consentirebbe di
individuare i criteri scientifici per «xammaestralgrande animale», espressione con cui S. Well
indica I'organizzazione statale come fonte di isgjzia: «Bisognerebbe porre come fondamento la
nozione platonica del grande animale o la noziopecdittica della Bestia. [...]La scienza
dellanima e la scienza sociale sono ambedue inigbsse la nozione di soprannaturale non e
rigorosamente definita ed introdotta nella sciermzame nozione scientifica, per esservi impiegata
come nozione estremx.

Ne L’énracinement l'interpretazione weiliana vede i fatti storici chenno portato la
Francia alla tragedia dell’occupazione nazista casio della perdita dei valori fondanti il
riconoscimento degli «obblighi verso I'essere umar@ccorre, per reagire attraverso I'opera della
Resistenza, il recupero dei valori intellettualineorali alla base din’ azione politica in grado di
ricostituire la giustizia. Le chiavi di lettura le storia utilizzate a tale scopo da S. Well,
corrispondono ai temi che attraversano tutto il pansiero come un’intelaiatura che include ogni
aspetto della vita. La ricerca della verita ched\za impegnata per tutta I'esistenza si compendia
come impegno conoscitivo verso la complessita daler tutto € interconnesso, corpo e spirito,
anima e ragione, scienza e fede, come piani cheocamo alla costituzione in divenire del senso
cosmico, in un intreccio misterioso di comprenside#éa verita del reale e del suo attuarsi. S. Weil
ribadisce in tutti i suoi scritti quest’idea secontli ¢’€ uno stretto nesso tra coscienza ispaata
valori alti e azione che trasforma la realta:

«L’ispirazione e una tensione delle facolta deitaa che realizza il grado di attenzione
indispensabile alla composizione su piani mulfipli]

I metodo di azione politica qui accennato supergossibilita dell’intelligenza umana,
almeno per quanto se ne sa. Ma proprio questo m#afd valore. Non bisogna chiedersi se si
capaci o no di applicarlo. La risposta sarebbe semmggativa. Bisogna concepirlo in modo
assolutamente chiaro; fissarlo a lungo e spes$onddrio per sempre in quella parte dell’anima
dove i pensieri si radicano; e tenerlo presentegini decisione. E forse possibile, in questo caso,
che le decisioni, benché imperfette, siano budiie»

Nel tentare di esplicitare ulteriormente questizzmmte weiliano in cui I'agire sociale e
politico rientra in un ordine unitario di piani gapposti correlati fra loro e con la trascendenza,
secondo un dinamismo meccanico, nel quale tutt#eissere pensante trova un ruolo di
responsabilita nella misura della sua consapevaldravo efficace la seguente sintesi, proposta da
Chiara Zamboni, relativa alla lettura detodo di darsi delle cosenella visione weiliana
dell'universo: «Tutta una fisica di scambi di enarg di emozioni governa i molti piani del reale,
dove 'ambito dei movimenti dellanima umana e dpelelle cose non ne sono che due accanto a
guello delle forze sociali nel loro organizzarsorgio. Persino la forza attiva e segreta della

%843, WEIL,La prima radice Edizioni di Comunita, Milano 1980, pp. 246-247.
8% pid. p. 252.
%8¢ pid., p. 188.
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trascendenza rappresenta un piano che, seppueesiorie con tutti gli altri, ne viene toccato per
analogia [...]. Sono strutture necessarie. Sapededgue & “sovrannaturabe®’.

Il “saper guardare” & I'unico vero potere di ceiskere umano dispone, tuttavia non lo trae
da sé ma da Dio. A questa possibilita si puo gitmgelo attraverso un esercizio di «attenzione»
che e la sola facolta umana non sottoposta allanpezza della materia, della «forza», perché é la
facolta pura del pensiero, non sottoposta ai bisoggteriali. Per ottenere questo esercizio di
attenzione, occorre fare il «vuoto» in sé, liberded gioco meccanico delle forze che sottomettono
la materia fisica e psichica e consentire alla eapg eterna di penetrare I'anima. Questa idea
presuppone la visione cosmica di cui ci siamo gupati, elaborata da S. Weil sul filo dell'ideale
platonico, per cui nel mondo si manifesta il beneido che € ad esso contrario, con i conseguenti
squilibri nel mondo fisico e nelle relazioni umane:

«Platone.Timea Spiega due volte il mondo, una volta mediantedasa divina, un’altra
mediante la causa necessaria. Le spiegazioni semzadacune, e non s'intrecciano. Il bene -
degradato in vari piani — e la necessita sono giasaina causa sufficiente dello stesso effetto.
L’arte & un’imitazione di questo. L'azione conformadla virtu € un’imitazione di questo [...].
Perché il bene passi nell’esistenza, occorre chéehe possa essere causa di ci0 che e gia
interamente causato dalla necessita geometria, la scienza deve essere un’imitazairguesto.
Significati sovrapposti di uno stesso test8»

Solo il desiderio del bene pud consentire il cetamsi dellagiustizig il ripristino
dell’'equilibrio del mondo. Questo € il vero attwaiuzionario per cui la sparizione delle miserie
non e l'esito di un ribaltamento delle forze soe@mnomiche (illusione che genera diversa ma
nuova miseria) bensi uniesfigurazione E’ 'avvento del soprannaturale nel materiale ecgsito
di un’attivita passiva, di un desiderio senza ofggetosi come avviene nel creato tutto, per I'azion
del bene che si attua la dove la creatura si swieta forza, cioé della falsa energia, intesa come
rinuncia al potere, e acconsente all'azione delebe&Solo la ricerca del bene pud consentirne
I'attuazione. Il bene non puod venire dalla dimensionateriale, ma dal soprannaturale presente
nella forma dell'infinitamente piccolo celato nebndo. Per tale motivo coloro che sono preposti
all’'azione politica devono avere un’ispirazioneaathe non ha nulla a che vedere con la bassezza
dei privilegi che il potere assicura, ma che pgtthoesige un rigoroso esercizio dell’attenzione, un
vera e propria probita intellettuale a cui e saminte connessa la capacita di discernere la werita
di attuare la giustizia umana, per cui l'autricéeaha con accento perentorio: «Tra i problemi
politici il principale € il modo in cui gli uominnvestiti di potere trascorrono le loro giornate. |8
trascorrono in condizioni tali da rendere matereite impossibile uno sforzo di attenzione
lungamente mantenuto ad un livello alto, & impalesithe vi sia giustizier™.

L’analisi sui meccanismi sociali nei quali innestdazione mossa dal bene, trova ampio
spazio nello scritto del 193Riflessioni sulle cause della liberta e dellopmiese sociale
finalizzato a proporre una “scienza della societééisata su tale «ideale chiaramente e
concretamente concepito». L'autrice vi sostiendel di fondo che il motore dell’'universo non
risiede nella materia ma nella «buona volonta dieglividui» impegnati ad eliminare, se non la
necessita naturale, ogni traccia di oppressionesg&izione sociale che opprima spiriti e corpi. In
guest'opera, alla quale seguira I'esperienza deiiésso in fabbrica come operaia con l'intento di
sperimentarne I'oppressione gia da lei analizzataidamente, la filosofa muove la sua lucida
critica a Marx per avere attribuito le cause ad@lpressione al solo aspetto economico del modello
capitalistico da abbattere conrlgoluzione, dogma poi smentito dalla storia della Russiarstth
che ha dato vita a nuove e piu cruente forme dreggione. La critica € rivolta in particolare ai
seguaci di Marx accusati di avere idolatrato laemat anziché capire il valore del materialismo in
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guanto metodo che comprova la contraddizione d&dfenza per cui 'uomo, pur sottomesso alla
necessita aspira al bene e alla giustizia:

«La concezione marxista della rivoluzione é adgsohente priva di qualsiasi carattere
scientifico [...] Marx ha preteso di “rimettere suie@i” la dialettica hegeliana [...]; egli ha
sostituito allo spirito come motore della storianateria; ma , per uno straordinario paradosso, ha
concepito la storia come se attribuisse alla meateid che e I'essenza stessa dello spirito, una
perpetua aspirazione al meglio; [...] trasferire iinpipio del progresso dallo spirito alle cose
significa dare un’espressione filosofica a quelv&sciamento del rapporto tra soggetto e oggetto”
nel quale Marx vedeva I'essenza stessa del capital(...] Credere che la nostra volonta converga
con una volonta misteriosa, che sarebbe allopetanondo e ci aiuterebbe a vincere e pensare
religiosamente. [...] Se I'opera di Marx non contesgenient’altro di piu prezioso, potrebbe essere
dimenticata senza inconvenienti, tranne che pantdisi economiche. Ma non € cosi; in Marx si
trova una concezione diversa da questo hegelislaagmlescia, e cioé un materialismo che non ha
piu nulla di religioso e costituisce non una datribensi un metodo di conoscenza e di azione. [...]
La grande idea di Marx e che nella societa comia meltura tutto si svolge secondo trasformazioni
materiali [...]>™°.

S. Weil cita il Capitale per evidenziare come Marx avesse compreso ch@réspione
dell'operaio sia dovuta alla «separazione tra fedcpirituali che intervengono nella produzione e
il lavoro manuale» propria del sistema di fabbrieaguesta la radice dell'oppressione, insieme
«all'esistenza di apparati di governo permanendistinti dalla popolazione, e precisamente gli
apparati burocratico, militare e poliziesco» chaittirano la distinzione tra coloro che dirigono e
coloro che eseguono. L'instaurazione di condizdiriberta e di uguaglianza piuttosto € possibile
solo «attraverso una trasformazione preliminar&qebduzione e della culturd
Per migliorare l'organizzazione sociale occorre asmere il modo di produzione, cioe
'organizzazione sociale del lavoro. In questa zloee il metodo materialista € uno strumento
culturale di cui non si e fatto adeguato uso, neppla parte di Marx stesso. Un’adeguata lettura dei
meccanismi di trasformazione consentirebbe di cemggre chiaramente che la grave oppressione
determinata dalle condizioni del lavoro operaio eatfata dall’alienazione in senso marxista legata
al sistema produttivo che priva il lavoratore deezm di produzione, ma dal lavoro come
esperienza schiavizzante, svuotamento di sé. lieerdéll'ingiustizia non e nella divisione in class
che consente alla classe al potere di imporre dayzmione di plusvalore, ma nell’annientamento
della condizione mentale, fisica e spirituale.

Alla luce di questa interpretazione S. Well indiva possibili percorsi di analisi finalizzati a
individuare le condizioni per eliminare lo sfruttamto e l'oppressione: il rapporto tra lavoro,
tecnologia, fonti energetiche, economie dei traspalelle fonti energetiche e delle materie
prime...; tale analisi € condotta nella consapevaezze ogni studio programmatico costituisce
un’ipotesi che deve poi confrontarsi con una serielementi aleatori che sfuggono alle possibilita
di controllo e quindi di previsione. Non si tratfigitavia della mera casualita che ridurrebbe il
progresso a un cieco meccanismo, ma della trasfooma che in ogni struttura organizzata
risponde al bisogno di adattamento degli individui:

«Bisognerebbe aver compiuto rispetto al marxismopwgresso analogo a quello che
Darwin ha compiuto rispetto a Lamarck. Le causd’'el@lluzione sociale andrebbero ricercate
unicamente negli sforzi quotidiani degli uomini saterati come individui. Questi sforzi non si
dirigono certo a caso; essi dipendono, per ciascdab temperamento, dall’educazione, dalle
abitudini, dai costumi, dai pregiudizi, dai bisograturali o acquisiti, dal’ambiente circostante, e
soprattutto, in generale, dalla natura umana, teerahe probabilmente non e privo di senso, anche
se difficile a definirsiz®.
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L’'impegno etico consiste dunque nell'individuaee ¢condizioni oggettive»per eliminare
ogni forma di «oppressione sociale» puntando stdkiponsabilita di ogni individuo inserito
nell’organizzazione sociale guidata da uomini cba siano mossi dall’aspirazione al privilegio e
alla forza, cioe dallaorsa al poterenteso come fine piuttosto che come mezzo.

L’analisi sociale condotta da S. Weil neRédlessionisi conclude con un appello:

«Queste poche pagine costituiscono un appelpiesto appello e rivolto senza distinzione
a tutti coloro che per un verso hanno la passi@ndapprobita intellettuale, hanno bisogno di veder
chiaro in tutti i loro pensieri e di toccare connuala realta, e che per I'altro hanno un’anima
abbastanza generosa per essere fermamente rigofiati tutto cid che é in loro potere per
combattere quanto contribuisce a diminuire, a @meli a schiacciare degli esseri umani, e questo
non in rapporto a un avvenire indeterminato, mapnesente3s>.

L’'appello non puo che essere rivolto ai singoldiwdui, poiché € l'uomo nella sua
individualitd che acquisisce la consapevolezzaragporto fra sé e il tutto, non le collettivita le
guali « non pensano maill programma di riorganizzazione della societa cmla pertanto con un
programma educativo finalizzato ad agevolare mallkiiduo la capacita di orientarsi verso il bene.

Sia E. Stein che S. Weil guardano all’educaziommes ambito primario perché il singolo
individuo realizzi la conformita al suo stesso essgmano e perché ogni aspirazione di giustizia
possa trovare un’attuazione all’interno di una stéci cui membri abbiano maturato un percorso
culturale di consapevolezza della realta.

Entrambe le filosofe considerano la relazione ativa luogo privilegiato dell'incontro
intersoggettivo nel quale si attua la pienezzaridehoscimento. Entrambe descrivono la relazione
educativa nei termini equivalenti all’'attuaziondl'dsperienza empatica basata sulla capacita di
attenzione; entrambe pongono l'educazione a fondamei quell’agire etico che risponde
all’assetto di ordine inteso come bene universalguanto ogni cosa risulta conforme al suo stesso
essere e il tutto concorre cosi alla realizzazeldelos cui I'universo tende, cioé la pienezza del
suo stesstngos costituito dall’armonia originaria con cui Dio badinato ogni cosa.

Avere consapevolezza di cio per le due filosofmifica elevare la razionalita alla chiarezza
veritativa e, nell’'ottica comune della complessitéversale, entrambe ritengono che I'attuazione di
una vera formazione culturale sia la prima fondaalengaranzia di giustizia e di bene, cioe di
adesione all'ordine del creato. Questiidea dellortpnza di educare la coscienza del singolo
individuo all'assunzione di responsabilitd versoesistenza di senso, € alla base del preciso
programma pedagogico che ciascuna di loro svilueprambe sono convinte che solo una cultura
che educhi le coscienze alla dimensione compledia realta e dell’'umanita, possa contribuire al
costituirsi di un paradigma antropologico in gratlaspirare scenari storici di giustizia e di bene

L’antropologia filosofica proposta da entrambedlgrici si intreccia con la loro visione della
formazione dellessere umano data l'importanza pee entrambe riveste I'azione educativa
attraverso la quale alimentare una cultura basdi@ sonsapevolezza del valore dell’essere umano
in quanto uni-totalitd corporeo-psichico-spirituale spirito del loro educare si esplicita in un
modello pedagogico che presuppone torana mentisalta dell’educatore, in grado di proiettare
nell’allievo il suo stesso sguardo aperto alla compione di tutta la realta nella sua irriducibile
ulteriorita. Nel loro ideale pedagogico, I'educatdra la consapevolezza che l'allievo e portatore di
una trascendenza irriducibile e pertanto la stinea@ira che sono alla base dell’azione educativa,
si caricano di inequivocabili accenti empatici.

E. Stein e S. Weil, da quanto risulta dalle testianze relative alla loro azione di
educatrici, manifestavano segnatamente una fop@cta empatica.

L’interesse per l'uomo che ciascuna di loro mastdeispira la rispettiva filosofia
dell’'educazione, nutre il loro agire educativo e siaduce in un preciso modello pedagogico,
coerentemente col loro impegno a ricondurre laideior prassi. Educare per entrambe comporta

933, WEIL, Riflessioni sulle cause della liberta e dell'opmsieme socialgcit., p. 137.
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I'azione maieutica del far scaturire la sensibipigr le cose alte, cioe la capacita di discerngre c
che concorre a realizzare il bene. Tale sensildlitzui potenzialmente & dotato ogni essere umano,
e riposta alla radice del suo essere e condizigaine ed esterne contribuiscono a manifestare o a
soffocare. Porre le condizioni ambientali e soc@rché tale essenziale programma educativo
possa avere un gualche successo, significa rifecome scenario dell’azione educativa, alla eealt
nella sua complessita, rispetto alla quale ogreresamano si trova in relazione, per cui educare
significa essenzialmente guidare l'individuo adlespe la sua stessa profonditd come struttura
personale analoga all’essere personale di ogm eisere umano, microcosmi relazionati tra loro e
connessi al tutto come ordine di una creazionerisieda in sé la bellezza di una tale complessita
universale. Sensibilizzare ad una cultura altayrzal formazione alla quale tutti possono pervenire
non in quanto specialisti in questa o in quellzigigna, ma in quanto persone che ricercano ilsens
del loro stesso essere, educare cioé all’apertm@agca corroborata da una rigorosa capacita di
attenzione, alla ricerca di un equilibrio esistatezicome meta inesauribile di un impegno a
ricercare il senso del proprio essere ed agire.

Non e possibile in questa sede approfondire ogpeéto della filosofia dell’educazione che
attraversa il rispettivo pensiero delle due filesoPossiamo soltanto segnalare alcuni testi
particolarmente efficaci nell'illuminare il loraeale di relazione educativa.

In E. Stein troviamo un’ esplicita trattazione pgdgica a partire dalla seconda meta degli
anni venti, fino al 1938% comprovata dalla sua attivita di docente predsttlito Superiore di
Pedagogia di Munster.

L’'autrice dedica un’analisi puntuale alla dimosztome del nesso tra antropologia e
pedagogia: «... anche I'antropologia, che esigianmectiondamento della pedagogia, dovra essere
un’antropologia filosofica che dovra, rimanendo rapporto vivo con lintera problematica
filosofica, studiare la struttura dell’essere umano suo inserimento nelle forme e nelle regioni
dell’essere alle quali appartierié®

L’ideale pedagogico elaborato da E. Stein presmppdunque una chiara idea riguardo
all’essere umano connesso, secondo la visionemmag@he connota tutto il suo pensiero, con la
complessita del reale:

«Ogniazione educativaesa a formare I'essere umano, € accompagnataaddeterminata
concezione delluomo, della sua posizione nel mowidd suoi compiti nella vita, della possibilita
di una sua cura e formazione pratica. La teoridadermazione umana, che indichiamo con il
termine pedagogia € legata organicamente con un’immagine generalenwndo, cioé ad una
metafisica e lidea di essere umane quella parte dellimmagine generale alla quaieaeé
immediatamente connessS&»

Anche il tema dell'intersoggettivita, centrale laelua antropologia, € indicato come
orizzonte imprescindibile dell'azione educativa dhautrice, in modo esplicito, riconduce alla
visione cristiana: «L’'educazione sociale & possikiblo nella misura in cdiuomo € per natura
membro della comunitanon si puo infatti forgiare nell’'uomo cio che gian gli e insitoPeccato
originale e redenzionsarebbero del tutto incomprensibili se 'umanitas® una somma di singoli
individui del tutto separati 'uno dall’altro, e naun corpo con capo e membra. Solo perché in
Adamol’'umanita fu creatacome un’unica naturala sua corruzione poté essere corruzione dj tutti
solo perché Cristo concrebbe in quest’'organismoecom suo organda grazia del capagpoté
sovrabbondare su tutte le membra. Che 'uomo penatura sia un membro del grande organismo
dellumanita, nato dalla comunita, nella comunitgper la comunita, € un fatto, ma un fatto

%94 | a trattazione della problematica educativa €origrabile in particolare nelle seguenti opereaifidte nel presente
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misterioso, che, connesso con tutti i misteri didti@anesimo, ne riceve luce, ma per I'appunto non
& interamente penetrabile dalla luce del nostellgtto naturale3".

Il programma educativo steiniano e finalizzato ke cl'essere umano assuma la
consapevolezza della collocazione della sua sessstenza, che consiste, come abbiamo gia visto,
nell'elevare il pensiero all'essere, dunquecamioscerén modocoinvolgentda realta.

In E. Stein 'azione pedagogica viene concepitae&vocazione, assunzione del compito di
educare alla verita dell’essere per dare sensesatenza intesa come impegno relazionale che si
attua nell'apertura all’altro/Altro: «Sarebbe incoleta e inadeguata, come fondamento della
pedagogia, anche un’antropologia che non prendessmnsiderazione il rapporto dell'essere
umano con Dio ... se per la pedagogia conta compren@ssere umano nella sirderezza essa
non rinuncera ad alcuna fonte che possa darleictaati e il pedagogo credente non tralascera di
prendere in considerazione la verita rivelata»

Educare dunque significa essenzialmente guidassdre umano verso l'attuazione piena
della propria natura relazionale, diversamenteosiecil rischio di mancare al compito educativo,
almeno dal punto di vista della metafisica cristida quale, secondo la fenomenologa, converge
con la ricerca filosofica interessata a commtliizione o visione spirituale ci apre, grazie alla
facolta intuitiva, ai significati essenziali di totcid che esiste in quanto universo al quale siamo
relazionati. Tuttavia, precisa E. Stein, solo allece della grazia divina si pud accedere
all'insondabilita dell'essere umano. L’'educatorevelgportare in sé la Verita che sola gli puo
consentire di conoscere le profondita dell’'esséfidado alla sua responsabilita; in questo modo
assolve allaBildung cioé contribuisce al processo di formazione debtaplessita dell’essere
umano. In tale processo si verifica un reciprocpesamento dell’individualismo: da parte del
soggetto al quale si rivolge I'azione educativaguranto si deve rendere disponibile ad aprirsi
all'alterita, e da parte dell’educatore che dewemciare alla sua pretesa egemonica sull’altro.

La Bildung che si pone in atto come dinamica della recipgodestituisce i soggetti
implicati dal primato autoreferenziale e li abilédla prospettiva pluridimensionale che, aprendo
allo sguardo altrui, offre il proprio sé riconosderdi essere a sua volta alterita, avvertendo deinqu
limportanza del riconoscimento di altri per fondda propria possibilita di autoaffermazione.
Queste circolarita della relazionale educativa annb capire l'importanza della reciprocita
empatica, alla base del processo educativo firalzalla crescita umanizzante della persona.

L’educazione deve misurarsi con la natura umarda eessa trarre il metodo col quale
procedere nella formazione educativa che ricalcaléeione empatica:

«Nella natura umana e in quella individuale diicgingolo vi € una norma educativa a cui
'educatore deve adeguarsi. Le scienze (psicol@gitppologia, sociologia) gli offrono importanti
strumenti per la conoscenza della natura umaraneaper quella del giovane. Tuttavia, egli puo
avvicinarsi alle peculiarita individuali solo atfexrso un vivo contatto interiore; I'atto propriol de
comprendere, che sa interpretare il linguaggio’atetha nelle sue diverse forme espressive
(sguardo, espressione del viso e gesto, parolaittusx, azione pratica e creativa), puo penetrare
nel profondox®®. Dunque il metodo pedagogico proposto da E. $tesuppone la capacita di uno
sguardo di amore da parte dell’'educatore che sgesteell’altro I'autorivelazione del suo stesso
essere. La responsabilita nell’azione educativadrtanto una natura fondamentalmente maieutica
finalizzata a rendere l'altro responsabile del stesso processo di crescita. E evidente che il
coinvolgimento dei soggetti implicati nella relazé educativa consiste in una relazione tipo
empatico, come la stessa E. Stein pose in attsuoetuolo di insegnante:

«Ci prodigava una tenerezza squisita, tutta mateppure nessuna di noi si sarebbe sognata
di disobbedirle, nemmeno col pensiero. E’ lei cheha rivelato la bellezza del teatro di
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Shakespeare. Aveva un cuore grandissimo, apetttioacio che é bello e nobile, ma segretamente
riservato a Dio soba®®

S. Weil non scrive, come per altri temi, trattazisistematiche di pedagogia, ma anche nel
suo caso, come in E. Stein, la questione educativaversa la riflessione antropologica e ne € una
diramazione significativa, a conferma della ne¢dassspressa da entrambe le filosofe, di attribuire
alla natura umana la potenzialita del proprio esseer contribuire creativamente alla
configurazione della realta tutta. Scrive S. Wetl suo Taccuinodi Londra appunti scritti
durante l'esilio londinese, nell'ultima fase dedlaa esistenza: «Parte piu importante dell’'istruzion
= insegnare che cos@&onoscere(in senso scientificof3". E I'ultima frase di questa raccolta di
appunti sparsi dove ritornano i temi ricorrenti ldesue riflessioni, come se l'autrice volesse
ripercorrerli per fissarne i cardini. Avere indicata conoscenza come I'obiettivo principe
dell'istruzione rivela I'idea educativa che fa darglo, poiché per la filosofa, istruire non sigoéi
affatto trasmettere nozioni ma indurre all’lamoreg fg conoscenza, che € sempre conoscenza
scientificg la quale, come sappiamo, significa non oggettiveenso razionalistico, ma vera, pura,
in quanto depurata dalle false immagini. In tafirtmi la conoscenza apre al senso dell’esistenza:
«L'ordine del mondo é I'oggetto della scienza, narmateria; e I'ordine del mondo deve essere
interamente concepito sotto la categoria di condizidi esistenza di una creatura pensaffte»
Ecco dunque che anche per S. Weil, come per En,S¢elucare significa condurre verso un
percorso di consapevolezza responsabile dellaigrepistenza come parte di un ordine universale.

Tale ideale educativo unitario di Simone Weibta intorno all'induzione maieutica della
conoscenza unitaria che scaturisce dall'unita @dglese scientifico e del sapere umanistico.
Riteneva un non-senso la frantumazione dei sapedicazione secondo comparti specialistici;
certamente nella sua esperienza di docente liceadetale impostazione significava andare contro
gli schemi della consuetudine scolastica di tenmgpetto ai quali propose una metodologia
decisamente innovativa: «Le mie allieve, come lggim@anza degli studenti, consideravano le
differenti scienze un insieme di nozioni mortedl ordine € quello dato dai testi. Esse non avevano
alcuna ideané del legame tra le scienze, né dei metodi chadipermesso di crearle. In breve, si
puo dire che cio che sapevano delle scienze énitago di una cultura. Tutto cid mi rendeva molto
difficile I'esposizione della parte del programmidfitbsofia intitolato Il metodo nelle scienze..]

Al termine esse dicevano che solo un simile insemmao pud rendere umana la scienza per gli
allievi invece che una specie di dogma che bisagedere senza sapere mai perchd

S. Weil avvertiva la necessita di sviluppare nslle allieve I'attitudine mentale a riferire le
informazioni ad una organizzazione complessa dnifsogti, in particolare a considerare la
conoscenza come via di accesso alla natura, aliGartédi cui siamo parte, nella convinzione che
imparare significa entrare in contatto con la eeattateriale e coglierne la bellezza come cifra
rivelatrice dell'ordine di cui é espressione; fate I'esercizio di scambio tra I'elemento spiaitl
e quello fisico per lei significava entrare in cattw con la realta oltre ogni confine di luogo e di
tempo, acquisire consapevolezza che l'universoaeinterconnessione relazionale. Questa visione
e per la filosofa il fondamento pedagogico per uftmmazione del pensiero aperto,
multidisciplinare, accogliente, in sintesi, capdceelazionarsi; ma anche in questo caso, come per
E. Stein, la conoscenza a cui mira I'educazionevage I'educatore, e S. Weil esigeva prima da se
stessa cio a cui desiderava formare le sue allieverece di produrre astrazioni, mettere in luce
analogie tra cose concrete e particolari [...] cempre anche tu [rivolto a se stessa] di far questo

per te stessa ... consacra a questo molti anni Biiree & necessario .»°**

60 E DE MIRIBEL, Edith Stein, dalluniversita al lager di Auschwitit., p. 73.
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Educare equivale per S. Weil a orientare il defideerso la bellezza espressa nella realta
tutta ed assimilata dal pensiero nella “culturagrado di interpretare I' immagine poliedrica dell
verita che é presente in ogni espressione del sapdéivato dagli uomini di tutti i tempi e di tutt
luoghi. Da qui per lei I'importanza di trasmetteee cultura anche al popolo perché potesse
sviluppare il desiderio di verita implicito in cas uom8®. Ne La prima radice nel delineare il
suo ideale di educazione rivolta a chi e rimastdus® dal processo culturale della societa di cui e
parte, si domanda come rendere accessibile laraudtgli operai, che hanno poco tempo e poche
forze da dedicare allo sforzo intellettuale e chdrevano in una condizione di «particolare
disposizione della sensibilitd. E quindi vi & quaia di estraneo in quel che é stato elaboratotida al
e per altri$°® delicata considerazione quella espressa conegjpesble per indicare la condizione
che noi definremmo di rozzezza di una personaltacalla quale risulta precluso un sapere
codificato secondo canoni la cui elaborazione @ a lei estranei. Convinta che fosse possibile
rendere accessibile al popolo il patrimonio delldtwa piu alta, quella rappresentata dalla
classicita, dalla scienza, dall’arte, coltivo ifogetto di una cultura operaia da sviluppare
attraverso il metodo dellasaduzione

«Non si tratta di prendere le verita, gia tantovgse, contenute nella cultura degli
intellettuali, per degradarle, mutilarle, privadel loro sapore; ma semplicemente di esprimerle,
nella loro pienezza, con l'aiuto di un linguaggleeccome dice Pascal, le renda sensibili al cuore d
gente la cui sensibilita € plasmata dalla condizioperaia. L'arte di trasporre la verita € unaedell
pill essenziali e delle meno conosciute. E difficite quanto, per praticarla, occorre mettersi al
centro di una verita, averla posseduta nelle sulitanintera, al di 1a della forma particolare nella
guale per caso sia esposta. E poi, la trasposiaarréerio di valutazione di una verita. Quel che
non pud essere trasposto non & v&Yo»

La necessita di trasmettere la cultura al popalm investimento arricchente per la cultura
stessa e dunque per la societa malatsratliicamentp con le inevitabili ripercussioni su tutta la
realta nei confronti della quale si perde la coesafezza dell’ordine di interconnessioni di cui e
costituita: «Fra tutte le forme attuali dello s@nento, quella dello sradicamento della cultura é
una delle piu allarmanti. La prima conseguenzaugistp malattia € generalmente, in tutti i campi,
che essendo state troncate le relazioni, ogni @Sz considerata come fine a se stessa. Lo
sradicamento genera I'idolatri®%

Per S. Weil istruire significa orientare versovkxita poiché «Il bisogno di verita e il piu
sacro di tutti»®®. Ma per orientare gli uomini verso il desiderio\diritd occorre che vi siano
uomini amanti della verita, e solo se c’e una tteolarita virtuosa all'interno della societa si
diffonde un agire sociale motivato verso il bengpondente a un senso che pedagogicamente puo
essere espresso nella formula “insegnare educan@’ trasmettere la cultura dandone le ragioni
di senso che possano consentire di tradurre ikrsape&zione:

«L’educazione — abbia per oggetto bambini o adwmidiividui o un popolo, o anche se stessi
— consiste nel dare origine a moventi. L'indicagioti quel che € vantaggioso, di quel che é
obbligatorio, di quel che é bene, compete all'imsggento. L'educazione si occupa dei moventi per
I'effettiva esecuzione. Poiché nessuna azione vieaieeseguita quando manchino moventi capaci
di fornirle la quantita di energia necessaria.

895 3. Weil riflette sull'educazione permanente fin glavane: «Nel 1927-1928, quasi diciannovenne,nsiad altri

giovani, in gran parte discepoli o ex allievi diaid, che operavano nell'ambito della formazione &ioratori

attraverso il Groupe d’éducation sociale, fondadb fdrroviere L. Cancouét, e scrisse dei saggiesui conomia e
sociologia destinati ai corsi di educazione perméme (tratto da: S. WEILRiccola cara... Lettere alle allieya cura
di M. C. Sala, Marietti, Assisi 1998, p. 27.
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Voler condurre creature umane — si tratti di adtrdi se stessi verso il bene indicando
soltanto la direzione, senza essersi assicurdf getsenza dei moventi necessari, equivale a voler
mettere in moto un’automobile senza benzina, prelmsnll'acceleratorés’.

Ma come avviene il passaggio dall'azione di ingegento a quella di formazione educativa
per cui I'individuo diventa un soggetto aperto ahb piuttosto che al male? La capacita di volgersi
verso il bene richiede un «lungo apprendistato» sisbente nell’esercizio dell’attenzione,
condizione indispensabile per riconoscere «l'umealta veramente reale»; per tale motivo la
filosofa afferma:

« L'educazione allittenzionee la cosa piu importante. L'uomo non considergrigpria
esistenza come un bene, vuole sempre qualcosaatisdidalla semplice esistenza. Ma considera
una condizione esteriore della sua esistenza conbene°*",

S. Weil dedichera un intero saggio all'importardedl’attenzione come oggetto precipuo
dell’educazioneRiflessioni sul buon uso degli studi scolasticifiale del’amore di Dio®'? nel
guale argomenta sulla stretta relazione tra atb@eze preghiera, cioé sulla capacita di entrare in
relazione con Dio tramite I'esercizio di attenzioSecondo l'autrice, scopo degli studi scolastici &
sviluppare la capacita di attenzione, indipendeetegm dal grado di intelligenza dello studente al
guale puo difettare la capacita dimostrativa, mauil sforzo di attenzione produce sempre un
avanzamento spirituale verso la verita, cioé védrdesiderio di luce che produce di per sé la luce
E linsegnante S. Weil che scrive avendo come limtetori impliciti i suoi studenti, verso i quali
manifesta tutta la sua capacita empatica; ad essi 8volti i consigli pratici per fare del proprio
studio una via di perfezione spirituale; I'impegpmotratto nello studio ostico del latino o della
geometria o di qualunque altra materia che richieddorzo dell'intelligenza, sviluppa la facolta d
attenzione se ha come obiettivo non quello di oguise un voto o0 un successo scolastico, bensi
guello di accrescere la facolta dell’attenzione eona verso la verita. Un tale sforzo non ha nalla
che vedere con la tensione muscolare, cioe compagno di volonta a superare le facolta di cui si
e dotati per natura; si tratta invece di orientangelligenza verso il desiderio: «L'intelligenzauo
essere guidata soltanto dal desiderio. E perchs&actdesiderio, devono esserci piacere e gioia.
L’intelligenza cresce e porta frutti solo nellaigioLa gioia di apprendere e indispensabile aglilist
come la respirazione ai corridori. Dove e assemte ¢i sono studenti, ma povere caricature di
apprendisti che al termine del loro apprendistato avranno neppure un mestiere. Questa funzione
del desiderio nello studio permette di trasformanlpreparazione alla vita spirituafés

L’attenzione che dischiude la verita e alla qualenta lo studio rigoroso, non solo consente
di entrare in contatto con Dio, ma altresi, in masalogo, rende sensibili verso il prossimo, cioé
capaci di attenzione intesa come facolta che supszatimenti di pieta e si traduce in esperienza
della relazione d’amore verso l'altro e verso lalté tutta, ben al di 1& dell’azione dettata dal
“dovere™:

«Certo, nellambito dell'azione occorre adempiegni ordine a costo di qualsiasi sforzo,
fatica e sofferenza, giacché chi disobbedisce moa. &Nondimeno si continua ad essere schiavi
inutili. E si una condizione dell’amore, tuttaviameé sufficiente. Quel che costringe il padrone a
farsi schiavo del proprio schiavo, ad amarlo, naffatto tutto cio, e tantomeno una ricerca che lo
schiavo intraprende temerariamente di propria atilza; € unicamente la veglia, lattesa,
I'attenzione. Felici dunque coloro che trascorréadolescenza e la gioventu soltanto a sviluppare
questo potere d’attenziores:

Questa esperienza dell’efficacia dell’attenzioree @0 a cui S. Weil cercava di educare le
sue alunne perché sperimentassero il senso dalta @i la conoscenza conduce, come si evince
da una delle sue affettuose lettere alle allieve:

%19 hidem, p. 165.
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«Piccola cara ... La cultura € un privilegio che melmento attuale da il potere alla classe
che lo detiene. Sforziamoci di scalzare questailpgio collegando le conoscenze complesse con
guelle piu comuni. Per questo lei deve studiarepgrattutto le scienze matematiche. Del resto,
gualora non si sia seriamente esercitato il promirito con la ginnastica delle scienze
matematiche, si e incapaci di pensieri precigihé vuol dire che non si € in grado di fare alcénch
Non mi dica che non e dotata: questo non € unastadirei quasi che ¢ il contrario.

Mi scrive che ha fretta di smetterla con questa snza realta e di trovarsi alle prese con le
necessita materiali dell’'esistenza [...] del restocrada, nessuno puo comprendere meglio di me la
sua aspirazione a una vita reale, perché io laicmed Eppure la crudelta peggiore del nostro
tempo é proprio il fatto che é difficilissimo dare significato concreto a queste parole. Nell'@tes
e qualunque cosa lei faccia, dica a se stessaakgdla prima & fare bene cid che sfta»

6153, WEIL,Piccola cara ... Lettere alle allieyeit., pp. 47-49.
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CONCLUSIONI

Nel corso di questo mio lavoro ho provato a metteruna luce sinottica l'affinita tematica
emersa dal confronto tra le due filosofe dalla guslevidenzia che il pensiero dell’'una si intracci
con quello dell'altra come in una tessitura cher puiluppandosi su un unico telo, deve
necessariamente procedere su due diversi latii leocrispondenze evidenziano un’ indispensabile
diversita che concorre all’esito finale: un latoddfre alla luminosita che lascia intravedere la
perfezione del disegno, la sua bellezza ordinlra faccia ne rivela invece tutto il lavorio
pregiato, i cui nodi comprovano la fatica dellariea

Lo sfondo da cui origina il loro intento di svilpg@re il tema antropologico, abbiamo visto
che é costituito dalla comune idea di persona umd&mrambe la considerano una realta
intangibile, un’ irriducibile unita relazionale it®-psichico-spirituale, appesantita dalla sua
finitezza avente tuttavia una possibilitatdisparenzaalla luce del soprannaturale che la eleva al
senso ultimo del suo stesso essere. In questostmune, o weiliano si eleva nella misura in
cui rimane contratto entro la sua condizione ditdtine rispetto alla quale non ha alcuna
possibilita di azione se non passiva, perché ogttdémnente segnato dalla necessita spazio-
temporale dalla quale puo essere sottratto solickitendosi nell’eterno; inveceid steiniano
cresce nella formazione di una vita personale wigstiad espandersi verso l'alto con i saibi
liberi fino ad essere partecipe dell’eternita. Abbiangiovche I'empatia e I'attenzione hanno un
significato ben preciso nel processo di elevazideessere umano, tema intorno al quale ruota
I'antropologia filosofica sia di E. Stein che di\8ell.

Empatia e attenzionesono esperienze che coinvolgono la totalita dedesona e che si
danno,in primis, come modalita del conoscere. Si tratta della soenza finalizzata allgerita
intesa come la via che I'essere umano e chiamaiereorrere se vuole realizzare il suo stesso
«valore», il senso del suo essere, attraverso l'incontno altri/Altro. Infatti, attraverso I'azione
conoscitiva implicita nel processo empatico sodteall’attenzione, la persona pone in atto la sua
unita psico-fisico-intellettuale in quanto si cegbssa stessa come unita di senso. Quanto piu tali
processi dinamici dell’essere finito assumono peae tanto piu costituiscono forza di
interconnessione, di relazionalita, con gli altsiseri umani, con la realtd naturale e con Dio,
realizzando la finalitd dddene contribuendo cioé a determinarertlineuniversale.

Questo, in sintesi, il quadro di riferimento chec@muna le due filosofe. Dobbiamo ora
soffermarci sugli intrecci diversificati del loraldsofare, sulla tramatura del pensiero dell’'una
“inversa” rispetto a quella dell’altra.

E. Stein spiega che l'unita universale verso ledinamismo ontologico tende, non va intesa
come totalita risultante dalla somma di individtaalima piuttosto come esistenza di una pluralita di
enti aventi un proprio essere individuale che emtria relazione tra loro contribuendo a costituire
la pienezza d’essere secondo un’ imperscrutaliéedannessione. La filosofa dell’essenzialita non
aveva dubbi sul fatto che I'essenza attuale-realegdi cosa fosse in sé un’'unita che partecipa
dell'essere totale senza perdere la propria indalith. La sua antropologia si snoda intorno alla
costituzione ontologica dell’essere umano camias individuidistinta da ogni altra realta, per cui
ogni ente €& unico e irripetibile nella sua compesastituzione ontica di natura e spirito che solo
'astrazione razionale distingue nelle categoriepoo— psiche — spirito, in realta strettamente
connesse nell’ inscindibile unita dell’essere. Eeirginoltre non ha alcun dubbio che I'attuarsi di
ogni realta, nel dinamismo dell'interrelazione wersale, segue una progressione “condivisa” nel
senso che ogni ente particolare acquista la selepza d’'essere nella misura in cui concorre
all'attuazione della pienezza della realta degtri aknti, sicché iltelos dell’ente particolare
corrisponde a quello universale.
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Per E. Stein il culmine della pienezza relaziopedéncidente con la pienezza conoscitiva, Si
verifica in quel particolarissimo stato in cui liama incontra Dio: I'unione mistica. «ll cercatore
della verita vive soprattutto nel punto-cuore della ricerca intellettiva; se realmente ha a che
vedere corla verita (non solo con una mera raccolta di singmroscenze), allora forse € piu
vicino a Dio, che & la verita, e quindi al suofprmlo interiore di quanto egli stesso sappia»

La descrizione di talerescitatrova un'immagine metaforica, molto cara a E. i§teiel
«castello interiore» inteso come spazio del movim@scendente che I'anima compie nella libera
creazione di sé, rispondendo al “compito” della stessa vita che consiste nell’«illuminare e dare
una struttura personale» al «fondo oscuro» delia ebrporeo-sensoriale; in questo consiste la
liberta del’'uomo di autodeterminarsi, attraverssuoi atti liberi, ovvero la molteplicita dazioni
spirituali (decidere, volere, ordinare, obbediregrpettere, ...) che non sono altro che “risposte”
alle sollecitazioni che provengono dalla compl@ssibrporeo-pschico-intellettiva della stessa
persona umana e dal mondo esteriore, secondosohdibile connessione tepirito e materia.

Per S. Weil la natura di questa intersezione tatera e spirito, si ha nellzontraddizione
che connota tutta la realta la quale in se stessaontiene alcun fine, contraddizione che consiste
essenzialmente nella presenza-assenza di Dio.

La condizione di necessita cui € sottoposto I'arsw, ci libera dall'idolatria riferita alla
realta intesa come fine, e ci rivela anche ladiraa delluomo illuso dall’immaginaria potenza che
I'io manifesta nel dominio sulle cose e sugli alirlibera infine da ogni possibile rappresentazione
di Dio poiché Dio e l'assoluto e niente in questonaio € assoluto. La necessita rivela il limite, la
finitezza, in quanto & «l'essenza della realtaedetise di quaggiu. In altri termini la loro esseaza
condizionale. La loro essenza e di non essereinieilia loro stessa realta € che non sono dei
beni**’. Questa concezione per cui «Bisogna allo stesapdesapere che non si & e non volere
essere$® costituisce la premessa allo statuto antropotogieiliano, fondato sul concetto di
impersonaleattraverso il quale la filosofa intende porre hum svuotato deté nelmondo realg
non immaginario, dove, cioe, niente e fine, nignié essere ritenuto oggetto ultimo di amore, ma
tutto deve essere amato in quaptmte intermediario, verso Dio. Da questi presuppadtiarte
la possibilita della vita vera dell’'uomo inseritallfordine cosmico, nella relazione universale:

«Dio ha messo i cieli tra sé e noi per nascongérsié non ci consegna che una sola cosa: il
suo nome. Questo nome ci € veramente consegnatsiaRm farne cio che vogliamo. Possiamo
incollarlo come un’etichetta su qualsiasi cosa tereAllora lo profaniamo ed esso perde la sua
virtu. Possiede la sua virtu solo quando e proraio@enza nessuna rappresentazione.

La creazione € la parola che Dio ci dice; é altlesome di Dio. La relazione, che e la
Saggezza divina, € il nome di Dio. Un uomo perféttonome di Dio (microcosmo§¥.

Dal confronto tra le due filosofe emerge una coenuisione della realta come relazione;
tuttavia il rispettivo orizzonte antropologico niilgile alla teologia della creazione lascia emegger
la diversita (che possiamo definire convergentdasaase del discorso fin qui sviluppato) tra le
autrici, radicata nelle categorie personalee impersonaledeclinate sulla base di diverse premesse
riguardo appunto all'idea di creazione e di destetumanita.

E. Stein considera I'umanita come espressionea ddlividualita personale. La presenza di
ogni individuo all'interno della societa umana & @ segnata dall'«impronta individuale» con la
quale ciascuno marca la sua collocazione nel mosidmdividualita € dono di Dio tanto quanto la
natura umana generica, e lo schietto sviluppo daes parimenti qualcosa che fa parte della
determinazione dell’'uomo, della sua vocazidfi&sDa qui 'importanza dell’'unicita della persona;
non e un caso che la fenomenologa la colga nedleifspta di genere come tema precipuo della sua

®1°E STEIN,Scientia Cruciscit., p. 185.
®7s. WEIL,Q IlI, 193.

685 WEIL,Q IV, 117.

®195 WEIL,Q IV, 348-349.

620E STEIN,La vita come totalitacit., p. 115.



181

riflessione, che assume una rilevanza straordinarspetto all’epoca in cui scrive, dato il
riferimento innovativo all'identita femminile fontta sul suo studio ontologico dell’essere donna.
Ogni ontologia della persona dunque presupponentith individuale come elemento connotativo
dell’essere umano il cuiucleo o anima costituisce l'espressione piu intima, in quantotice
d’irradiazione della volonteche si attua comethosrivolto alla ricostituzione dell’ordine cosmico
venuto meno in seguito alla caduta originaria.

E. Stein giunge, come abbiamo visto, alla composes dell’essere finalizzata alla sua
elevazione come percorso filosofico che trova pitaramlamento nella chiarezza ds#nso sulla
base dell'ontologia tomista da lei ampiamente stiadiNella Prefazione &cientia Crucisce ne da
testimonianza scrivendo di sé: «l'autrice, in ufmrzo perseverato per tutta la vita, ritiene dirave
compreso delle leggi dell’essere spirituale e detka°".

Per la fenomenologa, per quanto ci siaabissotra I'unita relazionale dell’Essere divino e
la scissione dell’'essere creaturale, tuttavia o@a una comunanza che é data proprioatafre
«Tutto cio che e, in quanto €, € un qualcosa secdmdodo dell'essere divino. Ma in ogni essere,
eccetto che nellEssere divino, &€ frammisto del -assere, e questo fatto produce le sue
conseguenze in tutwo cheesso €. Dio actus purusL’essere infinito € essere puramente attuale.
Quanto maggiore € la “partecipazione d’'esseretudiruisce una creatura, tanto piu vigorosa € la
sua attualitd32 E chiaro il principio pit volte ribadito: I'essetrova la sua pienezza nella misura
dellapartecipazionalel suo essere in quantorelazione col tutto e con Dio.

In S. Weil la visione dell’essere personale eifponte creazionale in cui essa si colloca,
sembrano rispondere alla stessa concezione stajmancapovolta, nel senso che la riflessione non
si focalizza sull’'essere bensi sulla sua nulliteenalo comunque come sfondo la comprensione del
suo senso, non certo il suo rifiuto nichilisticd. fatto stesso di privilegiare la categoria di
impersonale piuttosto che quella di persona, ha lo scopoethitizzare, non di negare la realta
personale; nell'idea dimpersonaleé espressa l'assunzione metafisico-esistenzidleritecipio
antropologico dellaon consistenzdell’essere creato, del suo esserenzognase non a partire
dalla restituzione alla dimensione di eternita aopaturale. Affermare la non consistenza della
persona evita il rischio di centrare I'antropologia soggettivismo dell’io, sull’illusione idolati&
che dallio si diparta il bene, quando invece l'io & solo tantite perché il bene si attui; per tale
motivo la filosofa insiste piuttosto sulla consia@gpne della persona come relazione, rifacendosi,
come E. Stein, all'ontologia relazionale di Tommaso

Come E. Stein, anche S. Weil crede nellumanit@eanita naturale tra gli esseri umani,
ma non crede che in essa si possa manifestarméndione trascendente, poiché il soprannaturale e
separato rispetto alla creazione, tranne pero ehema presenzafinitamente piccolahe, come il
granello di senape del Vangelo, puo rivelare lasgmea di Dio. Ed ecco che si ricompone la
divergenza tra le prospettive delle due filosofe.

Sull’'esito di questo dinamismo che entrambe metton luce - dal carattere insieme
orizzontale di apertura agli altri esseri finitiverticale, rivolto alla Trascendenza - c’é tutéaun
punto fondamentale che E. Stein conquista a claarez che invece S. Weil intende lasciare
problematicamente sospeso.

Secondo E. Stein la realizzazione dell’essere omanalogon all’essere divino, ha
compimento in Dio nel quale l'io, inteso comecleo eterndche la filosofa non chiamaersona
nella consapevolezza che tale categoria non esaudascomplessita antropologica, beasima
individualg, € aperto al contatto con Dio dal quale ricevgr&zia, cioe idonodella sugienezza

«L'anima puo trovare se stessa e la sua pacearsolo regno il cui signore la cerca non per
amor proprio, ma per amor suo. Noi lo chiamiamacedella Grazia in ragione di questa pienezza
che non desidera possedere, ma trabocca e siEguaché questo significa essere presi ed elevati,

21 E STEIN,Scientia Cruciscit., p. 3.
622 E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., p. 79.
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lo chiamiamo il regno dei cieli [...] Quando la Grazi diffonde nell’anima, essa viene riempita da
qualcosa che corrisponde soltanto e totalmentssal Questa pienezza la rende tranqlffa»

Rispetto a questa vocazione di pienezza dellviddio umano, dono offertogli perché amato
da Dio, S. Weil pone l'accento sull'idea che Rima se stesso attraverso la creatura, restando
tuttavia un «mistero che Dio si ami attraverso ibmiserabile intermediari§$". Posta questa
premessa che implica I'assenza dell'idea dsbBdvezzacome atto ri-creativo di una pienezza
originaria vocata ad essere ricostituita, S. Waintirene delle riserve riguardo al destino ultimo
dell’essere umano, riserve che interferiscono itatia sua riflessione antropologica a partireadall
problematizzazione dell'idea di persona come “riulfzer finire al rifiuto di porre a questione
I'ipotesi della resurrezione, concentrando il soteliesse sulla morte dell’io, preludio alla discésa
Dio nella realta attraverso I'uomo che cosi realidzsenso del suo essere nulla in sé e tuttavie pa
di un tutto, senza rimandi escatologici.

Nell'ultima fase della loro esistenza, apparedemte la convergenza dell’'esperienza
mistica che ciascuna di esse vive secondo un sergarallelo durante il quale entrambe attingono
alla stessa visione mistica di san Giovanni deliac€. Mentre pero E. Stein legge la relazione con
Dio come coinvolgimento di tutta la creazione chene elevata a Dio, S. Well ritiene impossibile
che si colmi la distanza tra Dio e la creazionesacche equivarrebbe alla nullificazione del creato
che e stato posto in essere grazie al processasondell’annichilirsi di Dio con latto della
creazione.

Il «<senso pieno dell’essergecioe la sua piena realizzazione, secondo l'ontalstginiana, si
ha nell'attuarsi della vita spirituale come panp@aione alla vita divina che l'intelligenza fildsm=a
scorge come visione sapienziale e I'incontro missiperimenta come pienezza relazionale:

«Il compimento pieno di cido a cui mira la filosficome aspirazione verso la sapienza, é
unicamente la stessa sapienza divina, quella \asg@mplice mediante la quale Dio abbraccia se
stesso e tutto il creato. La piu alta realizzaziaygiungibile da uno spirito creato — certo non co
le sue proprie forze — e la visione beatifica, Ehe gli dona quando lo unisce a sé: esso viene a
partecipare della conoscenza divina, partecipamdla dtessa vita divina. Durante la vita terreha, i
massimo avvicinamento a questa altissima métaigitane mistica$™.

S. Weil ritiene che la creazione non possa enframontatto con Dio, ma solo la creatura
che da essa si distacca, si de-temporalizza gafizitenzionepuo aprire il suo sguardo verso Dio:

«L’anima, per volgere il suo sguardo verso Dioyeddunque distogliersi tutta intera dalle
cose che nascono e periscono, che mutano, daketeowporali (equivalenza esatta). Tutta intera.
Compresa dunque la parte sensibile, carnale dill@anche é radicata nelle cose sensibili e vi
attinge la vita. Bisogna sradicarla. E’ una motta.conversione e questa “morte” [...]. Cosi il
distacco totale € la condizione dell’'amore di Djaggeando I'anima ha compiuto il movimento di
distaccarsi totalmente da questo mondo per volgettsi intera verso Dio, € illuminata dalla verita
che discende in lei. Questa € la nozione stessai ttmva al centro della mistica cristiana.

Notare: tutta I'anima. Cfr. san Giovanni della Croce. Il minimaitaccamento impedisce la
trasformazione dell’anima®®

Anche per Edith Stein, come per S. Well, il vuptteriore € la via per guadagnare il senso
della pienezza esistenziale; entrambe intrapraseparallelo cammino che dalla ricerca razionale
intorno alla verita le ha condotte ad una discedke profondita dell’interiorita umana che cessa di
svilupparsi come impegno gnoseologico e assumardtiere dell’esperienza mistica; tuttavia, per
E. Stein, 'annichilimento, lo svuotamento dell'ess umano va inteso come condizionesiiesa
verso la pienezza dell’essere umano che dtyeva se stessocome spiega A. Ales BelloxNel
fondo dell’anima si intuisce il significato dellagpria esistenza; non ci si trova di fronte a un
vuoto, ma, al contrario, si avverte tutta la fodedla persona nella sua unita: € quello che santa

62 E. STEIN,Natura, persona, misticait., p. 61.
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Teresa di Gesu chiama il «castello interiore»reQdt ispirarsi a questa Santa, Edith Stein sceglie
come sua guida san Giovanni della Croce; infathgere la via della croce significa liberarsi da
ogni desiderio per giungere fino all’annullament droprio essere che avviene nel momento in
cui si attua l'unione con Dio. Ella insiste, quindulla comunione, non astrattamente intellettuale,
ma pienamente vissuta tra 'uomo e Dio. La via itést quella che bisognerebbe percorrere per
penetrare veramente nella nostra realta, che dtimauanalisi coincidente con quella divina; si
tratta di cogliere una presenza che sembra anngeihtaostro essere, ma che permette di coglierlo
nella sua verita3".

Siamo di fronte ad una marcata differenza in @&rdilfidea di creazione, e tuttavia c’é una
evidente convergenza riguardo all’'esperienza retesté uomo-Dio.

Secondo E. Stein la creazione e espressione “gellanza attiva di Dio” il quale ésse in
actu «L’agire di Dio non comincia e non finisce, eretg e niente € in lui che non sia atto, egli e
actus purug...] Se egli — nella creazione e nel mantenimentorauzione del mondo creato — non
opera verso l'esterno tutto quanto potrebbe opegzaper cui egli ha la potenza, se qui potere e
realizzare vanno chiaramente separati 'uno déibalnon € allora presente di fatto alcun dippiu
della potenza di fronte all'atto, alcuna potenzaperata, poiché I'autodelimitazione della potenza
nella sua azione verso I'esterno & atto anch’essae lo & anche I'esercizio della poterfZa»

Secondo S. Weil la creazione e autolimitazionBidi «La Creazione é da parte di Dio non
un atto di espansione di s€, ma un ritrarsi, undittinuncia. Dio insieme a tutte le creature énme
di Dio da solo. Egli ha accettato questa diminugidia svuotato di sé una parte dell’essere. Egli si
€ svuotato gia in questo atto della sua divinigr, guesto san Giovanni afferma che I'Agnello é
stato sgozzato fin dalla creazione del mondo. [.ig ) € negato in nostro favore per dare a noi la
possibilita di negarci a nostra volta per Lui. Qaassposta, quest'eco, che dipende da noi rifgytar
& l'unica giustificazione possibile alla follia drere dell'atto creator&s’.

Malgrado questo evidente contrasto tra l'idepatienzialita creativali E. Stein per cui la
creazione volge verso l'attuazione dell’esseréided di S. Weil, secondo cui I'atto della creazon
equivale alla contrazione di Dio a cui deve cowisgiere quella della creatura, € pur vero che in
entrambe si riscontra una comune visione riguattdo ralazione uomo-Dio, alla possibilita che
'uomo incontri Dio in una posizione di obbediente immobilita auwestituisce il punto in cui la
profondita della persona umana puo giungerevadianedella Verita:

«Bisogna considerare che l'attivita propria delilaa diminuisce a vista d’occhio sempre
piu, nella misura in cui ella si avvicina al pitofondo interiore. E, quando vi sia giunta, Dio @per
tutto in lei, ella non ha piu nulla da fare, pudosomanere ricettiva. Allora, proprio nel rimanere
in-ricettivita, si esprime la partecipazione dela liberta. La liberta allora interviene in undoo
molto piu decisivo: qui Dio percio opera tutto, ek I'anima Gli si consegna totalmente. E tale
consegna & 'atto sommo della sua libeéfta»

«La volonta é al livello della parte naturale delitaa. Il buon esercizio della volonta e
probabilmente una condizione necessaria alla szdveldla € una condizione debole, inferiore,
molto subordinata, puramente negativa. Con unaasforuscolare il contadino strappa le erbacce,
ma soltanto il sole e I'acqua fanno crescere ihgrd.a volonta non opera nell’anima alcun bene.
[...] Gliatti che procedono dall'inclinazione noare sforzi di volonta, e evidente. E negli atti di
obbedienza a Dio si e passivi; quali che sianodrepche li accompagnano, qualunque sia il
dispiegamento apparente di attivita, nell'anima msorproduce alcunché di analogo allo sforzo
muscolare; c’e soltanto attesa, attenzione, silemzimobilita attraverso la sofferenza e la gidia.
crocifissione del Cristo & il modello di ogni attbobbedienza®",
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Sembra di ravvisare in entrambe le filosofe lesste considerazioni apparentemente
contraddittorie: movimento nell'immobilita, libertaella rinuncia, conoscenza della verita
nell'abbandono all'Inconoscibile. Ciascuna dellee dilosofe individua ilpunto di incrociotra la
creatura e Dio come luogo di perfezione verso dlgentrambe orientano la loro stessa esistenza
fino all’ esperienza nelihcontro mistico.Si tratta di uno stato di perfezione al quale, sdooE.
Stein si giunge risalendo dalla “profondita” det)’ personale, verso la “costruzione dell’essenza
dell'anima”, mentre per S. Weil si tratta di atteasare il processo di de-creazione dell'io. Non c’e
contraddizione tra queste due posizioni: sonacaia#r di uno stesso ordito.

Certamente per entrambe un tale percorso di perfepresuppone una condizione naturale
per cui si giunge, attraverso un’opzione eticaasglimere la “decisione” dell’ agire.

Rispetto a questa opzione E. Stein ritiene cleedbbia «le possibilita di libera decisione e
la possibilita di tentare di raggiungere il suo profondo interiore» se solo agisce secondo etica
«cioé nella postura che riconosce e vuole openaaatq € moralmente retto. Per questo, pero, deve
prendere posizione con se stesso molto profondamé¢suito profondamente che il passaggio
equivalga a una trasformazione formale dell’'uonmaipralmente forse non & neppure possibile, ma
lo e solo a motivo di una straordinarigurrezione[...] Si, possiamo ben dirlo: una decisione
adeguatalltima & possibile solo dalla piu profonda profonditdatth nessun uomo €, naturalmente,
nella condizione di abbracciare tuttipro e i contro interferenti in una decisione. Si puo solo
decidere con la migliore scienza e coscienza,ppggo al proprio campo visivo. L'uomo credente
perdo sa che esiste Uno, il cui sguardo non e limitsa nessun campo visivo, ma realmente
abbraccia e vede tutto. Chi vive in questa certeliZade, in coscienza non puo piu rassicurarsi
neppure con la sua migliore scienza. Egli deve djuientare di riconoscere quanto € giusto agli
occhi di Dio. (Questa € la ragione per cui solo poatura religiosa € veramente etica. Esiste,
vero, un cercare naturale ed un anelare al giustobene, anche un trovarlo in qualche caso, ma
realmente giungera a se stesso solo nella riced@blonta divina)$*2

E. Stein, di fronte al limite della liberta umaipatizza un’ulteriorita, una dimensione che
trasforma il limite stesso, e rende possibile uireagensato, pur di fronte all' insondabile
complessita del contingente, in forza del sostegmo la Grazia offre alle facolta umane. Per la
filosofa tedesca la resurrezione commascita dallo spiritoé una condizione possibile gia in
guesta vita, peGrazig si tratta, come spiega iDie ontische Struktur der Person und ihre
erkenntnistheoretische ProblkematR di un passaggio che esige un morire a se stessensb di
un radicale mutamento dell’anima per opera delloit®pSanto, tale che: «La vita, nella quale di
per sé vivrebbe, le viene tolta», ma talerte un venir meno delle manifestazioni della persitéal
e preludio all'elevazione de#hima

«L'intero caratteredi una persona, cioe l'insieme delle disposizioaiurali specificamente
distinte dalla sua individualita psichica, puo esgistrutto, 'anima puo essere strappata da quest
carattere naturale dal quale e per mezzo del gessa si eleva, e cosi conservare la sua
individualita. La sua individualita non viene distrutta dallorigp della luce, ma si unisce a lui e
vive cosi veramente umaiova nascitaQuindi, I'anima vive nella piu totale e pura ateita solo
se rimane in se stes$ab

L’autrice e chiara: la morte dell'io negli essamani che accolgono lo Spirito della luce,
riguarda le predisposizioni naturali, la perso@alibvece ilnucleq cioe I'anima, viene trasformata
a vita nuova, quella dell’'unione con Dio, e tuttagbnserva la sua individualita, cioé la sua uicit
irriducibile, come spiega alla luce della chiareterglogica alla quale e pervenuta:

«La Vita divina, che si sviluppa nell'anima che amio, non pud essere altro che quella
della Trinita. Essa si dona appunto al Dio unoimotrL’anima si abbandona alla volonta di Dio
Padre, che, per cosi dire, genera in essa nuovanidriglio. Unisce la propria vita allo Spirito
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santo, si trasforma in effusione di Amore divino.][Molto piu intima & I'unione fra I'anima e il
corpo [...] Infatti entrambi costituiscono un uniaute il corpo deve all’anima il suo essere, mentre
appartiene all’essere dell’anima di prendere fonalacorpo. Nell’'unione dell’anima con lo Spirito
divino, Dio e I'anima non diventanono in questomodo. L’anima (e quindi tutto 'uomo) viene
radicalmente trasformata da questa unione. Tutteereserva il proprio essere, non diviene una
parte dell’'Essere divings.

In S. Well il concetto dell’annullarsi in Dio ma@he una certa ambiguita proprio riguardo al
destino di eternita che attende I'anima che si atdbaa a Dio. Come gia piu volte ribadito, questa
lettura esistenziale va collocata nello sfondo fiet® dell’ontologia weiliana, radicata nell'idea
che «lo non sono e acconsento a non essere, pensbg sono il bene, e voglio che soltanto il bene
sia. [...] Il Padre é creazione dell’essere, il Fighi rinuncia all’essere; questa duplice pulsaziéne
un atto unico che € Amore o Spirito. Quando l'uanidt rende partecipi di esso, la Trinita € in noi.
Lo scambio di amore tra il Padre e il Figlio paateaverso la creazione. Non ci € chiesto altro né
di pit che acconsentire a questo passaggio. Nosizono che questo consen$8»

Partendo dall'indagine sull’'essere, nel caso dstéin, e dall'interrogazione esistenziale, nel
caso di S. Weil, le due filosofe giungono, netimla fase della loro esistenza, alla comprensione
della relazione Dio-uomo in quanto esperienza esltenza reale, certamente segnate
dall’'esperienza concreta deicontro misticoche ciascuna di loro sperimento personalmente.

Sia E. Stein che S. Welil vissero in se stesseoldentdell'io come liberazione da immagini
idolatriche, come annihilatio ®*” che consente di cogliere I'esperienza di Dio nome risposta
consolatoria ma come certezza interiore della saaepza che, come S. Weil afferma «mi & data
pil immediatamente del sentimento della mia stessistenza®® In termini fenomenologici
potremmo dire che I'esperienza mistica pose enteadilfronte ad unaertezza eidetiggporesente
all'io come intuizione emergente dalla parte pitofpnda dell’anima, e radicata nel vissuto
esperienziale che costituisce lo strato sedimemelia coscienza soggettiva. Entrambe le filosofe
giungono a questa certezza al culmine di una r@cehe sfocia nell’evento delicontro mistico
che conferisce al soggetto «una pienezza che diaradtro»>°, incontro che, con le parole di H. B.
Gerl-Falkovitz, pud essere cosi descritto: «L’ionn@ piu listanza originaria, che lascia che
gualcosa “gli” si riveli o che costituisce cio chiemostra. Quanto si rivela non avviene nella form
del messaggio, ma richiede partecipazione — questacipazione rappresenta pero il compimento
della fiducia e non della comprensione. Da partéiale o dellanima non ci sono condizioni,
nessun parametro per questa partecipazione. Cigiat@mpie o si rivela non lo fa nell’orizzonte
delle premesse fenomenologiche: 'oggettivita diatie si mostra e dell'io costituenté®

S. Weil non giunge a teorizzare il concetto omimkdgico dellapartecipazionedell’essere
umano all'essere divino nella chiarezza teoretigiaperviene E. Stein, tuttavia ne fa esperienza
personale nel suo vissuto mistico a partire daleglgariflessione riguardo alla relazione tra Ditae
creatura assume termini sempre piu affini a qdeli. Stein o di altre mistiche.

Non é sull’esperienza mistica dal punto di vistagkafico che ci interessa soffermarci,
piuttosto si tratta di confrontare I'analisi, coneuad entrambe, della relazione uomo-Dio che trova
la piu pregnante significazione nel simbolo-evetgtia Croce; dalla rispettiva tematizzazione della
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scientia crucis possiamo infatti verificare come ciascuna di ldegga i significati possibili
riguardo all'incontro uomo-Dio rappresentato d&lace.

Il punto da focalizzare & che per S. Weil I'opegdentrice coincide col processo kenotico
che ha avuto l'inizio con la creazione e il culmpun la crocifissione; tale culmine costituisce per
lei 'estrema donazione e dunque I'estremo alloswta@nto di Dio da Dio. Nella croce si compie la
pienezza dell'atto di amore di Dio per la creazjodee corrisponde alla scelta paradossale di
rimanere estraneo ad essa. Rispondere in modo ganalbamore di Dio & possibile solo
esercitando la forza dello sguardo che, per un amesmo sovrannaturale, fa scendere Dio fino a
noi. Aderire a quest’azione equivale, per analaoglia, perdita di se stessi, paradosso che la féoso
sintetizza nella formula «La sola croce mi bastg>gonsapevole che all'intelligenza non & dato di
poterlo sostenere, ritiene di non avere «alcuttaia comprendere altro».

Siamo di fronte a quella che potremmo individuamene I'aporia weiliana consistente nella
circolarita irrisolta (per lei irrisolvibile in qudo intrinseca contraddizione dell’esistenza) aa |
rinuncia all’affermazione della volonta dell'io,le sforzoche essa richiede non nel senso dello
Streben bensi del consenso, witbedienzache la creatura compie attraverso il suo ritrpesthé
Dio possa discendere.

S. Well infatti coglie la forza dellobbedienza Rpuale «se accettata porta il centro
del’anima nell’eternitd%", ma si ferma scegliendo di non indagare sull'ipotthe questa sia la
vita nuovadell’anima che dopo I'attesa obbediente accedmedintro e allavisione.Rinuncia cioé
a vedere che il Cristo in croce e il Risorto quasbplersi privare di una consolazione che potrebbe
“distrarla” dalla realta di sofferenza che invetdata parte dell’'umanita nei confronti della quale
ella si sente profondamente solidale. S. Weil n@oferma a considerare che il nesso obbedienza-
salvezza non é la croce in sé, ma la croce detdCRssorto. Come S. Paolo, la giovane filosofa
afferma “la sola croce mi bastana non considera che I'apostolo afferma cio inndguaha
conosciuto e contemplato il Cristo risorto che qmlo dare senso alla croce cui 'uomo si trova ad
obbedire.

Nei suoi scritti ricorre quasi una parola d’ordin&cartare le credenze che colmano i vuoti,
che addolciscono le amarezze. Quella dellimmaétsit>. Il veto onto-logico posto da S. Weil
all’evento-resurrezione, le preclude la partecipaiall’ulteriore passaggio del processo kenotico:
il pleroma infatti non e nella croce, culmine dellanazione, ma nelleesurrezione pienezza di
partecipazione

In S.Welil prevale I'aspetto teologico deKatabasis dellabbassamento del Verbo, e della
kenosj lo svuotamento del Figlio, la sua rinuncia aliginaria eguaglianza con Dio per obbedienza
al Padre, fino allaccettazione della m8ffele manca la tensione versokairds, il tempo della
salvezza come esito trasformativo, che rende taaleetanoia dei cuori e crea “cieli nuovi e terre
nuove”. S. Weil coglie la gloria della Croce contemiomento piu alto del destino delluomo
chiamato a parteciparvi per l'eternita: «ll Crissolla croce dice: “Mio Dio perché mi hai
abbandonato”. E questa la lode perfetta della @ldriDio. Gridare cosi durante il nostro breve e
interminabile, interminabile e breve soggiorno qgiagpoi sparire nel nulla — questo é sufficiente,
cosa chiedere di piu? Se Dio accorda di piu € &far; noi lo sapremo piu tardi. lo preferisco
supporre che anche nel caso migliore Egli non aiadre questo. Perché in questo € la pienezza
della soddisfazione — se solo, da ora fino alliigtadella morte, potesse non esserci altra parola
nella mia anima che questo grido ininterrotto fiiehgio eterno$™.

In E. Stein prevale la contemplazione degl&usia, il disvelamento salvifico di Cristo nel
guale si € manifestato fileroma la pienezza dell'azione salvifica che si compidditti e in tutto
attraverso il Risorf°.«La luce si estingue nelle tenebre del Venerdic®ana rifulge come sole di
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grazia la mattina della Risurreziorieer Passionem et Crucem ad resurrectionis glorianta via
del Figlio di Dio fattosi carne. Col Figlio dell'neoo, attraverso la sofferenza e la morte, alla glori
della Risurrezione. E la via d’'ognuno di noi, &ia del’'umanita tutta¥"®. In lei la consapevolezza
della finitudine non genera le “grida dell’atteshcui parla S. Weil, ma la speranza pacificatdadal
certezza: «Di fronte all'innegabile realta per tunio essere é fugace, prorogato, per cosi dire, d
momento in momento e sempre esposto alla posaili nulla, sta l'altra realta, altrettanto
inconfutabile, che, nonostante questa fugacitasdng e d’istante in istante sonconservato
nell'esseree che in questo essere fugace colgo alcunchérdiwta. So di essere conservato e per
guesto sono tranquillo e sicuro: non € la sicureleiBuomo che sta su un terreno solido per virtu
propria, ma € la dolce, beata sicurezza del bambaoreetto da un braccio robusto, sicurezza,
oggettivamente considerata, non meno ragione¥le»

S. Weil destina la sua breve vita alla ricercas#isodell’essere che rimane inafferrabile
sul piano teoretico, in quantmntraddizioneonto-logica, di cui coglie la drammaticita esigtiate
nei termini diimpossibilitad’esseregspressa nella considerazione che essa rivoksul propria
esistenza: «Dio mi ha creata come un non-esserbahiaria di essere, affinché, rinunciando per
amore a cid che credo il mio essere, io esca dil.rva non ho il diritto di saperlo%*®. Bisogna
distinguere l'idea che sviluppa riguardo al sensltadsua personale esistenza, per la quale sentiva
per sé, come vocazione ineludibile, la croce (rda desidero altro che I'obbedienza in sé, nella
sua totalita, vale a dire fino alla cro&% e la non meno chiara certezza che I'esistenzaléene,
nonostante I’ impossibilita per lei di teorizzalaespiegazione: «Perché la creazione € un bene, pur
essendo inseparabilmente legata al male? Perchéene che io esista, e non Dio soltanto? Che
Dio si ami attraverso il mio miserabile intermeé@& Non posso capirl§>.

Coerentemente con questa premessa, la filosof@data a sviluppare un’antropologia in
bilico paradossale tra il nulla dell’essere e lagiilita della sua elevazione al soprannaturale &
diventare ricettacolo dell@asmutazionelella materia in lucetramite ildistaccq grazie al quale ci
liberiamo dallaschiavitu del temporealizzando lo stato di santita come estremaziiche
dell’essere umano a non-io. Resta sospeso, inajgaatidea, I'interrogativo riguardo al destino di
nullitd dell'io; infatti se € comprensibile il desiderio di uscira 8¢ come risposta di amore
all’'amore kenotico di Dio, S. Weil non chiarisceyzanon indaga affatto sul destino ulteriore
dellio: che ne e dell'individuo “nullificato”™? Lipotesi di destino riguarda I'alternativa tranillla
che é in alto cui ci si eleva abbracciando la croce come sexfiza accettata, ienulla che é in
basso restando schiacciati nella mera condizione megrla dove non c’é nulla che sia degno di
essere amato, nulla che elevi verso l'alto. Laem® 'amore, dunque € cio che eleva, ma I'amore e
anche cio che trattiene Dio fuori dal mondo, noralgione per cui lo ha creato.

Sembra talvolta che S. Weil non riesca a leggerdividuo se non come parte di un tutto
nel quale e destinato a perdersi. Si deve tenesepte tuttavia che I'idea dell’'abnegazione di sé
viene si elaborata come teoria antropologica, ntatempo la filosofa la riferisce a un percorso di
autocomprensione. Nei suoi scritti riferiti al tendella de-creazione, € infatti ripetutamente
esplicitato il riferimento a se stessa; € comeicagasse il senso della sua chiamata alla santita
come svuotamento, riflettendo pero sulla possibitier 'uomo comune di raggiungere la santita
come pienezza. Nel formulare alcuni argomentistliegno rigore, I'autrice stessa afferma che non
sono riferibili al’'essere umano in generale, mé s colui che sceglie una via di perfezione. Il
rigore morale e intellettuale da lei teorizzatondesempre applicato a se stessa.

846 E STEIN, Il mistero del Natale. Incarnazione e umanita La vita come totalitacit., p. 208.
47 E. STEIN,Essere finito e Essere eterruit., pp. 95-96.
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Uscire dal tempo per dare senso al tempo dell&ssia umana, € questo il suo programma
di santita:«Solo la santitd consente di uscire dal temfd»in questi termini, conoscere la via
attraverso cui l'io si eternizza, significa obbedail’ordine universale, fondendosi col tutto.

Il valore ontologico e metafisico che essa atigbel alla persona umana € dunque dirimente
riguardo alla possibilita che la persona umanaitauta luogo della presenza di Dio piuttosto che
luogo attraverso cui Dio si fa presente. Qui sigggome una barriera I'aporia dell'antropologia
weiliana, dovuta alla inconciliabilita da lei stag®sta tra I’ idea stoica di non essere altroparee
del dinamismo divino, alla quale dovrebbe consegliestraneazione da sé come rinuncia alla vita,
e I'amore per la vita piu volte ribadito dalla Blofa la quale rigetta ogni forma di autodistruzione
anche semplicemente di ricerca della sofferenzasapparente aporia € un punto cruciale. Siamo
di fronte a una questione metafisica radicale:tbima a Dio divinizzandosi nell’annullamento di sé
e dunque il suo destino di eternita non e che astituzione all’ordine dal quale ha avuto origioe,
l'identita individuale della persona umana e gdtamtella sua irriducibile realta per I'eternita®IN
primo caso la fede nella resurrezione, cosi coms@ata formulata fin dal simbolo niceno, diventa
una questione secondaria in chi, come S. Weil sgaudi sé: «mi sono sempre proibita di pensare a
una vita futura®? nel secondo caso essa & la ragione di fede fvadd¢lla speranza di essere
partecipi dellavita nuova attraversd’adozione a figli e la redenzione del nostro corpd alla
guale Simone pure aderisce in modo implicito comprovadb sio amore per la vita manifestato
dalla sua straordinaria capacita di scorgernellazz e di manifestare 'adesione gioiosa ad essa.

Nel caso della prima ipotesi, I'esito ultimo datitropologia metafisica di S. Weil prefigura
una condizione di perfezione nel ritorno alla titdalcome sembra affermare attraverso aforismi
come: «Il panteismo & vero solo per i santi giaiit stato di perfezion8%". Ma ecco che lei stessa,
nel ribadire la prospettiva metafisica unitariagduogni soluzione panteista a favore di una
concezione dell’'unita che non dissolve la caleidpsm presenza dell’individuale: «L’'universo
intero, comprese le nostre esistenze che ne saooligsimi frammenti, & soltanto la vibrazione di
guesta suprema armonia. In ogni paragone di qgestere, che sembra dissolvere in favore di Dio
la realta dell’'universo, c’é un rischio di erroranpeista. Ma I'analisi della percezione della skeato
cubica fornisce a questo proposito una metafortefper preparata per noi da Df%

Ci risulta sempre piu chiaro che l'apparente aporiene fugata alla luce di altre
considerazioni weiliane:

«L’Incarnazione presentata non come destinatauagfini, ma al contrario come la cosa in
rapporto alla quale 'umanita ha la sua destinazidton c’é alcuna incompatibilita fra questi due
rapporti inversi. [...] Il secondo da una ragione pliiara, forse dei misteri della vita umana. Usato
a tale scopo condurrebbe a nuove visioni del nodéstino, e specialmente dei rapporti tra la
sofferenza e il peccato. Gli effetti della sventstd’anima degli innocenti non sono veramente
intelligibili se non si pensi che noi siamo staeati come i fratelli del Cristo crocifisso. Il damo
assoluto attraverso tutto I'universo di una net¢agsieccanica, matematica, assolutamente sorda e
cieca, non e intelligibile se non si pensi che ivenso intero, nella totalita dello spazio e dehp®,

& stato creato come la croce di Cri§tB»Mi pare che in questa citazione si possa rintaaeda
chiave della questione: La filosofa ribadisce piltes 'impossibilita di dare una risposta al perché
della sofferenza che risulta vuota di significaesghé priva di un fine, e pertanto afferma che non
resta chd'attesa silenziosa.E tuttavia, come nella filigrana di quella chesembrava una trama
fitta e pesante, nell'analogia tra 'umanita e ibDattosi uomo e crocifisso, traluce il senso dau
parola che riempie il silenzio: «L’anima che, latardalla sventura, invoca continuamente questa
finalita, tocca quel vuoto. Se essa non rinuncia@ére, le accadra un giorno di udire non una
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risposta al suo grido di domanda, perché risposte ¢e ne sono, ma il silenzio stesso come
gualcosa di infinitamente piu colmo di significatibquanto non sia alcuna risposta, come la parola
stessa di Dio%".

Non si coglie in questo passo alcun fatalismo cstoiné alcun annichilimento
dellindividualita personale; piuttosto € riconage all’anima, cioé a quel nucleo che fa
dell'individuo una persona unica e irripetibilea |facolta di sperimentare il sentimento della
lacerazione causata dall'interrogarsi sul sensdadsVentura. E il grido del crocifisso. Cid
presuppone il coinvolgimento dell’'anima nella s@at@ intellettiva e in quella corporea dinanzi a
un appello che chiede alla volonta di entrare otgidando o negando il consenso ad amare; tutto
cio non e nulla di immaginifico o di astrattamentestico, perché Attesasupplice si compie nel
tempoche non é altro che lo spazio in cui si consumspkranzacioé lo sguardo rivolto verso |l
fine. Dunque quella che potrebbe apparire come un’aponaettuale, si rivela l'indicazione di una
possibile attitudine esistenziale legata alla vitté «corona tutte le virtu», cioé I'umilta:

«L’'umilta consiste nel sapere che in questo mdntta I'anima — non solo il cosiddetto io,
nella sua totalita, ma anche la parte soprannatuvalerosia Dio in essa presente — & sottomessa al
tempo e alle vicissitudini del mutamento. Riguaedquanto vi € di naturale in se stessi, bisogna
assolutamente accettare la possibilita che vengautto. Riguardo alla parte soprannaturale
dellanima, bisogna invece accettarne e insiemeimgerne la possibile scomparsa. Accettarla
come un evento che potrebbe verificarsi solo sdocore alla volonta di Dio; respingerla come
gualcosa di orrendo. Bisogna averne paura, ma sionsbe la paura sia come il compimento della
fiducia»® Questa citazione & tratta d@bmmento al Paterisalente al 1941, periodo in cui S.
Weil era giunta ad una percezione profonda delta spirituale in lei come esperienza della
paternita di Dio, quando ormai la dimensione caldithoria e inquietante della realta le si
dispiegava nella visione mistica come pacificatdadiducia in un Dio di cui sperimentava la
presenza, contro ogni ragionevole constatazioassinza.

Abbiamo visto dissolversi nell'ultima fase dellaflessione di S. Weil, l'apparente
contraddizione della teoria antropologica legatadah di de-creazione, via via che in lei accresce
I'esperienza della relazione personale con Dioa Alce di questa stessa considerazione tratta dagli
ultimi scritti, possiamo provare a capire che c8saWVeil intenda quando fa affermazioni come:
«Egli mantiene sotto la sua custodia solo cio alearCreazione € Lui — la parte increata di ogni
creatura®®. Torniamo all’escatologia, I'altro aspetto delkologia della creazione. S. Weil ha
rifiutato il discorso sulla resurrezione ritenentleela crocifissione di Cristo ha quasi aperto la
porta, mentrela risurrezione I'ha richius&° giungendo ad affermare: «Beati sono detti coloro
qguali non hanno bisogno della resurrezione perereede ai quali sono prove sufficienti la
perfezione e la Croc&%. Per lei la croce da senso alla sofferenza, mdatnesurrezione la
mistifica. Il suo realismo le impedisce di leggerel discorso escatologico ci0 che dona senso
all'incomprensibile e all’assurdo.

In lei non c'é l'urgenza di dare risposta all@ntogativo circa le condizioni di vita
ultraterrena perché gia questa dimensione temparaa in sé la ragione prima ed ultima della
realta creata, certamente destinata all’eterni@uand’anche per noi non ci fosse altro che la vita
terrena, quand’anche il momento della morte nopattasse nulla di nuovo, la sovrabbondanza
infinita della misericordia divina & gia quaggilgestamente presente, tutta intéfa»Tuttavia ella
non nega, piuttosto esprime con forza il suo anm&ieconfronti della patria celeste da noi non
conosciuta e pertanto a rischio di rimanere preglidmaginario, secondo una logica che fa
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venire meno la fedelta alla «patria terrena» clmsdiamo e che Dio ha voluto che amas§ffhdn
lei e chiara la fede implicita nel Risorto la dqeala di gioia e di bellezza, cioe degli elemehi c
conferiscono ilsensodellascientia crucis Il rigore di una vita spesa a intercettare i gigati di
senso di questa realta, le ha imposto di esclungneconcessione alla dimensione escatologica da
lei intesa come I'equivalente di una fuga dal reale

L’antropologia che S. Weil fonda sulla ricercauate della verita che si da solo nei termini
cifrati della contraddizione il cui svelamento neraffidato al mero atto intellettivo ma implica il
coinvolgimento della totalita personale, spinge’ir@litabile equivalenza tra esistenza e
contraddizione: I'insondabilita abissale dell’esista € segnata dalla tragicita del buio attraversat
da lampi di luminosita; nei punti in cui la reafidva di senso incrocia I'apertura alla dimensione
dalla quale ogni chiarezza proviene, ecco che ssieth il bene in tutta la bellezza dell’armonia
universale. Ma sembra che Simone non potesse cteeetdo sguardo fisso su quei punti di
intersezione, jieta&v, perché, per sua stessa affermazione, la stotavéva inchiodata, la dove la
sua vocazione di intellettuale poteva piu pienameigpondere all'appello tragico di un’'umanita
dibattuta nella sventura e in cerca di luce. Lpasta alla sua vocazione di far parte della schiera
degli schiavi e stata talmente radicale da impdrlaon desiderare di oltrepassare la soglia della
speranza per goderne la consolaziornPlatone: non oltrepassare troppo prestQueta&d
(intermediari). La contemplazione di cio che e tellesercizio dell'intelligenza, i dolori senza
consolazione, la morte senza credenza nellimnitataiutti questi sonqueto&d. Tutto cid che
strappa®®*. Cid significd per se stessa la rinuncia a papae allesito della rivoluzione
antropologica annunciata dal Cristo: “non vi chiapid servi” °®>. Tale rinuncia naturalmente la
applica sempre e solo a se stessa, scegliendondnere nella schiera degli schiavi fratelli del
Crocifisso.

La luce della teologia della resurrezione invesggra pienamente |’ antropologia metafisica
di E. Stein e che é radicata nell’essenza del ihattato: la natura di Dio € amore compassionevole.
Per definizione I'amore buono e donazione e il dpnesuppone il gioco circolare dell’alterita.
L’essenza Trinitaria di Dio é circolazione sovrabBlante e inesauribile di Amore che si esterna
nell'azione creatrice. La resurrezione della carnlesuggello della volonta da parte di Dio creator
di donare all'essere umano la vita eterna. S. Weitava le occasioni per adempiere alla sua
vocazione di autodonazione, si pensi alla suaesthiincessante di intervenire nella tragedia del
conflitto mondiale, pronta a morire in guerra; Eeif fece di tutto per sottrarsi alla persecuzione
cercando di sfuggire alla morte per salvaguardaterio della vita, ma sentiva forte, come Simone,
la vocazione a offrirsi in olocausto per la sahsedel suo popolo.

Il Cristo crocifisso cui guarda S. Weil € il Casthe non ha “bellezza” perché non ha piu
volto, ha solo uno sguardo che si volge implorahteadre perché perdoni, perché, cioé, acconsenta
a che il vilipendio della carne che gli uomini p&tmano sconvolgendo l'ordine del creato, trovi
rimedio, sia sanato. La croce € la via a tale rimgaerché richiede I'estrema obbedienza. Ma allora
essa e transito, geta&y, non € il fine ma il legno che segna la soglia. SilWa fissato il suo
sguardo sullo sguardo del Crocifisso, ha fissatoregemplato la bellezza del volto sfigurato, ma é
rimasta sulla soglia. Il passo ulteriore all'obleedia e il si nuziale, il consenso che si compiknel
resurrezioneE il passo che compie E. Stein la quale comprehdenell’evento della resurrezione
e sancita I'elezione a creature nuove nel cui vie#plende il volto del Cristo risorto. La bellezdia
guesto volto e il paradigma di ogni altra bellezdell’ordine universale ricostituito néiat che
traduce lamendel Crocifisso.

S. Well resta sulla soglia come la sentinella obe entra a godere delle gioie della festa
nuziale perché salda nell’adempimento del suo ctumpi
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Anche E. Stein accetta di compiere il supremadgrdi offerta purificata dall’estrema
obbedienza: suo malgrado si offrira in olocaustooasentendo alla realizzazione dell’efficacia
santificatrice detorpo misticg categoria teologica la cui pregnanza spiritustease preclusa a S.
Weil la quale ne diede invece una lettura crffita

E. Stein si affida alla protezione della Chiesaamovi a far parte come ingresso alla casa
paterna, pur consapevole del valore finito della potenza istituzionale che in quel momento
veniva travolta anch’essa dalla violenza dellaiatdr’attesa immobile e senza aspettative € la
scelta di S. Weil, una convertita che rimane ssiglia della Chiesa.

E. Stein fara la scelta di lasciarsi introdurrbaneamera nuziale vestendo gli abiti monacali.
S. Weil scegliera di rimanere in attesa: «L’atiaggento che opera la salvezza non assomiglia ad
alcuna attivitd. E espresso dalla parola gneesiovry, che il terminepatientia traduce piuttosto
male. E I'attesa, immobilita attenta e fedele chedall'infinito e che nessun colpo pud perturbare.
Lo schiavo in ascolto vicino alla porta, pronto agatire non appena il padrone avra bussato, ne é
I'immagine migliorex*®".

E. Stein ha colto la radice dell'essere nelladeadenza orientando il senso del dramma
esistenziale nella verticalita della croce; S. Weitrattenuta dall’'oltrepassare la soglia pereestr
fedelta al compito di partecipare con la sua “piadbal dramma dell’esistenza reale per la cui causa
guello stesso legno € stato posto su un pianoamiale La prima varca la porta della stanza
nuziale e giunge fino al segreto deflattima stanzanel momento in cui entra n€armelq la
seconda contrae il patto nuziale accogliendorm®telizioni (obbedienza), ma rimane sulla soglia
perché é nell'attesa che si mostra la fedelta. & 'vive I'attesa dei credenti come attesa dei fiisort
come le vergini del Vangelo in attesa fino all’aeridi colui che conoscono bene, lo sposo; l'altra
sceglie di condividere la sorte di coloro che vievaia schiavi, condizione nella quale '’Amore
avrebbe scelto di trovare dimora.

Nessuna delle due tuttavia ci rivela I' “attimo”isterioso del loro incontro mistico, il
“segreto” di un’esperienza intima e inaccessibiecjusa alla filosofia. Pertanto ogni mio ulteriore
sforzo di rintracciare distanze o distonie si arealle acque pacifiche in cui converge il flusso di
pensiero di queste due filosofe intorno alle qialifatto fin qui un tentativo di confronto. Non
appena infatti si prova a focalizzarne un contrastlumina maggiormente il comune sostrato, e
se, viceversa, si insiste nell’assimilazione d@i® individualita, ci si imbatte nell'inestricdbi
complessita di cui ognuna e portatrice.

Non resta che seguire il flusso dinamico dellaétrio, fatto di accostamenti che per essere
tali esigono la distanza, tra due pensieri chedcicano alla contemplazione e ci obbligano, al
contempo, a intraprendere l'azione bella di chissesi in cammino, si fa compagno di viaggio
fidandosi dello sguardo altre che vedono prima dltri la luce, precisamente come accadde ai
discepoli di cui parla il Vangelo della Resurrezadhuca, 22, 24).

8¢ Cfr.: Attesa di Dig cit., pp. 53-54: «L'immagine del corpo misticol d@risto & molto seducente. Ma considero
'importanza attribuita oggi a questa immagine came dei sintomi piu gravi della nostra decadeRaaché la nostra
vera dignita non consiste nell'essere parti di arpo, fosse pure mistico, fosse pure quello destGriEssa consiste
piuttosto nel fatto che nello stato di perfeziociee € la vocazione specifica di ciascuno di non vigiamo piu in noi
stessi, ma il Cristo vive in noi; sicché grazie westo stato il Cristo nella sua integrita, nella swita indivisibile,
diventa, in un certo senso, ognuno di noi, comeat®® tintero in ogni ostia. Le ostie non sono pdel suo corpo.
L'attuale importanza dellimmagine del corpo mistidimostra fino a che punto i cristiani siano maseente
permeabili alle influenze esterne. Certamente @vgun’immensa ebbrezza nell’essere membro debcaiptico del
Cristo. Ma oggi molti altri corpi mistici, che ndranno Cristo come testa, procurano ai loro mentiisrezze, a mio
awviso, della medesima natura. Mi & dolce, fintah&avviene per obbedienza, essere privata delia di far parte del
corpo mistico del Cristo. Se Dio infatti vorra sooermi, testimonierd che anche senza questa giomossibile
comunque essere fedeli al Cristo fino alla mortertimenti sociali hanno oggi una tale influenmaalzano cosi bene
fino al grado supremo dell'eroismo nella sofferemzaella morte, che mi pare opportuno che alcuengerestino
fuori dall'ovile per testimoniare che I'amore dealiso & essenzialmente tutt'altro.

73, WEIL, Forme dell’'amore implicito di Dipin: Attesa di Dig cit., p. 153.
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