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1 INTRODUZIONE
Perché dedicare la prima parte del corso di ernte@edi quest’anno al pensiero di Paul Ricoeur.

Un motivo & certamente celebrativo, dato che maitée fra il 19 e il 20 maggio del 2005 il filosofo
francese e serenamente spirato nella sua casatkr@y-Malabry.

Al di la dellomaggio ad uno dei piu grandi pensatdel’ermeneutica novecentesca, sta
sicuramente la motivazione che I'ermeneutica occuparuolo sempre piu importante nella
riflessione teologica ecumenica, come testimoniparticolare il percorso di Fede e Costituzione,
che possiamo idealmente sospendere fra la conferén#ontreal (1963) e il documentdn
tesoro in vasi di argilla presentato allAssemblea di Harare nel F99&I| percorso
dellermeneutica ecumenica Ricoeur ha variamentetribmito, in modo diretto con alcune
riflessioni che ricorrono negli anni conclusivi ldebkua lunga ed operosa vita, ma soprattutto in
modo indiretto attraverso lintreccio fra la rifesne dell’ermeneutica filosofica e quella
dell’'esegesi biblica.

Questo credo basti a giustificare il desiderio thspntare alcuni elementi dell’opera di questo
straordinario e creativo pensatore, perché possamiarci, grazie al suo esempio, sulla via di un

rapporto fruttuoso con la nostra tradizione.

! Sulla quarta Conferenza mondiale di Fede e Cagtite si pud vedere G. Gassmann (ddocumentary History of
Faith and Order (1963-1993WCC, Geneva 1993.

2|l testo originale diA Treasure in Earthen Vess@sontenuto in Bouteneff — D. Heller (edehderpreting together.
Essays in Hermeneuticd/CC, Geneva 2001, che contiene anche una seriedissanti materiali preparatori e
commenti al documento. Il testo in traduzione dadi € rinvenibile inl Regnddoc, 2000/3, p. 117ss.



Non si puo certamente dire che il cammino del pgodii Ricoeur sia stato segnato dall’esigenza di
essere forzatamente originale o presuntuosameatteiate, anzi potremmo dire che si tratta di un
pensiero che si &€ sempre preoccupato di essgtemporaneose contemporaneo significa aperto
al dialogo con le filosofie che andavano via vigaaimo il panorama filosofico lungo cui si € svolta
la sua opera. La contemporaneita non ha pero sigtifche I'opera di Ricoeur fosse segnata da
“mode” filosofiche o da un eclettismo tematico daeesse rincorrere i temi caldi del momento:
piuttosto Paul Ricoeur sembra aver cercato la sirfta la coerenza di un progetto filosofico
precocemente intuito, per quanto progressivamantaneggiato, e la necessita delllassumere le
provocazioni che provenivano da riflessioni anadmdne dal sumilieu originario.

Tale coerenza dinamica riguarda anche il rappdrtograficamente intenso e intellettualmente
significativo, fra la riflessione filosofica e I'gartenenza religiosa, che in Ricoeur si € modulata,
secondo la tradizione della propria famiglia digove, all'interno del protestantesimo francese
L’adesione alla fede protestante, che Ricoeur cordenella giovinezza, si pone in una relazione
dialettica con il precoce interesse per la filogbfnella convinzione della necessita di non fare
sconti a nessuna delle due esigenze, ma di prac@ddtosto attraverso una serie di armistizi fra i
due ambiti, la riflessione filosofia e la fede Il Armistizi che portano le tracce di un confmn
esigente e mai pago, ma anche della riconoscigtanéita per la filosofia degli interrogativi che
nascono dalle istanze della fede, pur nella rigodistinzione dei generi. Tale distinzione che ha
portato Ricoeur a tenere separati, anche dal pdintésta editoriale, i testi che ha dedicato alla
riflessione filosofica da quelli dedicata all’erneenica biblica. La reciproca fecondita della
riflessione filosofica e di quella «teologica», pglla distinzione sempre rigorosa fra la critida e
convinziong, & testimoniata dal costante accompagnamento rifidissione teologica, declinata in
particolare sul versante di una robusta attenzadevoluzione dell’esegesi biblica, attenzione che
si spiega anche con la progressiva importanza ahguéstione del testo conosce nell’opera di

Ricoeur.

In queste note abbiamo cercato di ordinare, pentqueommariamente, il percorso complessivo
della filosofia del nostro autore, suddividendsub itinerario in quattro fasi cronologiche. Questa

suddivisione, pur cercando di cogliere un’effettexaluzione del pensiero, ha soprattutto lo scopo

% E meritevole di nota I'espressione con cui Ricatescrive la situazione spirituale del protestamtesn cui & stato
educato e che corrisponde alla percezione che budfipreceduto dalla Parola di Dio”. A questa intoine Ricoeur
restera fedele sia nella sua riflessione teologafilosofica. Ricoeur parla della propria comeida «fede biblica»
nutrita piu di esegesi che di teologia, definiziaoeprensibile sia per il radicamento personali&arietie evangelica
che per la scelta progressiva di concentrarsiestibtcome luogo per un’autocomprensione adeguata.

* V. RF p. 22s.

V. CeC p. 197.



di essere un ausilio euristico alla lettura del¥pricoeuriana, che consenta di individuare alcune

costanti nelle diverse fasi della sua ricerca. Rems che si possa quindi proporre una

quadripartizione del contributo di Ricoeur, comenpare nella sottostante Tabella 1: L'itinerario di

Paul Ricoeur.

A questo sintetico profilo abbiamo aggiunto alcam&otazioni a tre temi del pensiero ricoeuriano

che ci sono sembrati importanti nella prospettivauga prima lettura del suo contributo alla

teologica ecumenica: il suo particolare concetterdieneutica, colto in alcuni momenti della sua

evoluzione, il tentativo di esemplificare il suontx@buto propriamente teologico e un riferimento

alla sua esplicita riflessione sull’ecumenismo.

Tabella 1: L'itinerario di Paul Ricoeur

| La filosofia della Fenomenologia
volonta:  progetto  di esistenziale
un’antropologia (fino alla fine
filosofica degli anni '50)

Karl Jaspers et la philosophie de I'existence,
1947

Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du
mystére et philosophie du paradoxe, 1948

Il volontario e l'involontario (1950)

Storia e verita (1955)

I La svolta linguistica: il Fenomenologia
ermeneutica |
(Anni '60)

Il simbolo

simbolo

Il simbolo da a pensare (1959)
Finitudine e colpa (1960)
Sullinterpretazione (1965)

Il conflitto delle interpretazioni (1969)

[l Dalla metafora al testo Fenomenologia
ermeneutica Il
(Anni '70-'80)

Il testo

Il contributo di una riflessione sul linguaggio
ad una teologia della Parola (1971) [in TPR]
L’ermeneutica della testimonianza (1972) [in
TPR e in L3]

Ermeneutica biblica. Linguaggio e simbolo
nelle parabole di Gesu (1975)

Ermeneutica filosofica ed ermeneutica biblica
(1975)

La metafora viva (1975)

Interpretation Theory (1976)

La semantica dell’azione (1977)

Ermeneutica dell'idea di rivelazione (1977)
[in TPR]

Tempo e racconto (1983-1985)



Dal testo all’azione (1986)
Il male (1986)

IV L'uomo possibile: per Fenomenologia Il soggetto convocato. Alla scuola dei racconti
un’ermeneutica del sé  ermeneutica lll  di vocazione profetica (1988) [in AD]
(Dalla meta degli Sé come un altro (1990)
anni '80) Dio € amorg(1990) [in AD]
Etica e politica  Amore e giustizia (1990)
Kierkegaard (1992)

La persona (1992)
Lectures Ill. Aux Frontiéres de la philosophie
(1994)

Molteplice estraneita (1994) [in AD]

Giustizia e amore: l'economia del dono
(1994) [in AD]

Riflession fatta (1995)

La critica e la convinzione (1995)

Come pensa la Bibbia (1998)

La storia, la memoria e I'oblio (2000)

La traduzione (2001)

Percorsi del riconoscimento (2004)

2 LA FILOSOFIA DELLA VOLONTA: PROGETTO DI UN'ANTROPOLOGIA FILOSOFICA
Il filo rosso che sembra legare I'opera di Ricoguo essere individuato nella questione del

soggetto.

Il tema del soggetto potrebbe apparire come abhestavvio in un autore educato alla tradizione
della filosofia riflessiva francese, ma anche pnofamente influenzato dalla fenomenologia di
Husserl e dalla frequentazione, durante la prigiahiguerra, dell'opera di Karl Jaspers

La questione del soggetto, si pone, ancor priméadglolta antisoggettivistica della filosofia
contemporanéanei termini del progetto di una antropologia fiéisa che si inquadra nel progetto
di una fenomenologia esistenziale. Come lo stessoeRr racconta cio che lo spinge ad elaborare

nella sua tesi di dottorato il tema del rapporoiftvolontario e I'involontario € la constataziociee

% Non vanno dimenticate anche la consuetudine cdami&aarcel e Emanuel Mounier.
;
V. RF p. 34.



questi terl erano per cosi dire rimasti esclusi dalla riflessidi Merleau-Ponty, che si era dedicata
invece prevalentemente alla fenomenologia dellacgmoné. Cid che avvicina Ricoeur al
fenomenologo francese, ¢ il rifiuto della derivaatistica della fenomenologia di Husserl, con la
sottolineatura della centralita del tema dell'irtiemalita rispetto a quello della coscienza
trascendentale. Per Ricoeur intenzionalita dellsciemza dice appunto relazione originaria della
coscienza ad altro, ad un «oggetto» esterno ad adsan punto di riferimento irriducibile alle
strutture e all’operare di essa.

Questo aggancio «realista» impone, fin dalle origel pensiero ricoeuriano, una comprensione
relazionale del soggetto, attraversata dalla ctawtme che in esso si danno delle fratture non
sempre immediatamente ricomposte, come appunttagualvolontario e involontario. Il soggetto
appare fin dall'inizio a Ricoeur ben diverso dabgito cartesiano, identificabile in termini di
razionalita e autotrasparenza. E solo attraversa aocurata recensione delle sue diverse
manifestazioni, in particolare di quelle in cusdggetto emergere come realta passiva, determinata
e contestata nella sua pretesa di dominio di séleedle, che il soggetto pud arrivare ad una
comprensione adeguata di sé. In questa prospaftppare I'immagine di quello che Ricoeur chiama
I"involontario assolutpcioé I'inconscio, a cui egli dedichera piu tdalsua rinnovata riflessione.

Il volontario e involontarig pubblicato nel 1950, non rappresenta solo laesiali dottorato, ma la
parte iniziale di un grande progetto filosoficba(filosofia della volonty mai effettivamente
compiuto, in cui allesplorazione delle relazioma fl'espressione della volonta e i suoi limiti,
avrebbero dovuto seguire un’indagine della condeiamana a partire dalla categoria della colpa
(Finitudine e colp® come luogo in cui evidenziare il ruolo della gigga e della negativita nella
costruzione della soggettivita e upaetica della trascendenzzhe aprisse ad una fenomenologia
del rapporto del volere umano con la Trascendealzagandosi in una poetica “delle esperienze di

creazione e ri-creazione miranti ad una secondacemeza” (RF p. 36).

3 LA SVOLTA LINGUISTICA: IL SIMBOLO

3.1 La centralita del simbolo: dalla fenomenologia ésieziale alla fenomenologia ermeneutica
Il progetto originario, che lo stesso Ricoeur goadcome imprudente, € attraversato dalla prima e
forse piu significativa svolta nel suo pensier@aksaggio dalla fenomenologia esistenziale aauell

che egli stesso definisce “fenomenologia ermenaificun breve testo del 1998simbolo da a

8 |l progetto, il motivo, la mozione volontaria,Hiolontario assoluto.

° V. RF p. 33s

190 come dice lo stesso Ricoeur, I'innesto dell’'enmgica sulla fenomenologia, guidato dalla convingiche non si
dia una conoscenza immediata e diretta del sogggtiardo a se stesso, ma che esso si colga s@veato “i segni
depositate nella sua memoria e nellimmaginaridedgdandi culture” (RF p. 40), e che quindi fosseeassaria una
lunga deviazione attraverso simboli e miti.



pensare;he diventera uno degli slogan caratterizzantidiapdi Ricoeur, € il testimone di questo
passaggio, che si concretizzera nella pubblicazi@tia seconda parte del progetto di filosofiaalell
volonta, corFinitudine e colpalel 1960.

“ — Il simbolo da a pensare — : questa sentenzanthneanta dice due cose; il simbolo da; io non
pongo il senso, é il simbolo che da senso — malwgdesso da € da pensare, € cio Su cui pensare. A
partire dalla donazione, la posizione. La senteumgerisce quindi, nel medesimo tempo, che tut-to &
gia detto in forma di enigma e tuttavia tut-to seendeve essere cominciato e ricominciato nella
dimensione del pensierd®

La concentrazione sul simbdfdibera Ricoeur dalla ricerca dei presupposti priel discorso
filosofico e dai limiti di una filosofia riflessiv@he conclude per la possibilita di un immediato
possesso dell'identita soggettiva: e proprio leenda sull'involontario, I'approfondimento del
significato delle sintesi passive, il confronto ckinconscio (I'involontario assoluto) che porta
Ricoeur alla convinzione che il soggetto si acgemsinon in modo diretto e immediato, ma
attraverso un piu lungo itinerario di confronto derrisorse simboliche che la cultura mette a sua
disposizione. E attraverso queste dense immagmiilckoggetto pud acquisire le chiavi per una
comprensione di sé e del mondo.

Ne risulta quindi una deviazionddtoun attraverso il mondo simbolico, come condizione lpe
costruzione di quell’antropologia filosofica a dlifilosofo francese ha dedicato le sue prime
intenzioni filosofiché®.

Alla filosofia del simbolo dobbiamo una prima deéfione del compito dell’ermeneutica come
decifrazione di simbalf che ha il pregio di indirizzarci sul doppio versadell'ermeneutica del
soggetto e sul compito della decifrazione testualaje prioritario per il lavoro ermeneutico.
L’abbandono della fenomenologia esistenziale, p@&a Uorma via via strutturantesi di
fenomenologia ermeneutica, coincide all’ingressdRdioeur in quello che egli stesso chiama il
conflitto delle interpretazion? e che corrisponde allemergere, nella filosofianfrese in
particolare, della svolta antisoggettivistica raggmntata da una pluralita di indirizzi filosofici
differenti ma, in questo, solidali: il secondo Hagger, il marxismo, la psicoanalisi, quegli indiiiz
che egli raccoglie sotto I'etichetta comune di stmalismo (I'antropologia strutturale, I'analisi
formalistica dei testi letterari, la linguisticaigturale).

Strutturalismo € quella posizione che vede il stiggecome non solo preceduto, ma

complessivamente risolto nel funzionamento di wréeddi sistemi di organizzazione linguistica e

P, Ricoeur]l simbolo da a pensarg. 9

12 Ricoeur definisce i simboli “espressioni a doppémso, laddove il senso letterario, usuale, carguida lo
svelamento del seno secondo, effettivamente piiewira dal simbolo attraverso il primo” (RF p. 42).

13 interrogativo sullidentita del soggetto, comietdamo gia detto, pud individuare un filo rossdaeroduzione di
Ricoeur, un filo che non si smarrisce nonostamignerosidetourche la ricerca della condizione per parlare daika
identita comportera.

V. RF p. 42.

15 Da cui il titolo del’opera omonima pubblicata ri€l69.



sociale che agiscono in modo indipendente da dqsalsitenzionalita individuale ma, allo stesso
tempo, capaci di giustificare in modo oggettivo Variabili del comportamento collettivo e
individuale come casi di una regola generale stamés.

Ricoeur entra nel conflitto delle interpretaziotiraverso due vie: la prima € rappresentata dal suo
testo del 1965Sull'interpretazione. Saggio su Frela seconda dalla raccolta di articoli della fine
degli anni '70 che ha appunto come titdloonflitto delle interpretazioni

L'interesse di Ricoeur per la psicanalisi risaleme abbiamo visto, gia agli inizi della sua
produzione, nella necessita di scoprire le radalieddimensione passive che contribuiscono a
costituire la soggettivita, ma sono anche legdéasakelte implicate nella filosofia del simbolo.

Nel saggio su Freud, Ricoeur vuole condurre un ratglwconfronto con il padre della psicanalisi
motivato dall’esigenza di venire a capo di quele @gli giudica come un dualismo inaccettabile
nell'evoluzione del pensiero psicanalitico, quetta le dimensione energetico-biologica della
psiche e il suo costituirsi come realta linguiststmbolica. Ricoeur vede I'operare di queste due
logiche come profondamente problematico e ritiengyater ricondurre il senso complessivo
delloperazione analitica all’esplicitazione deltimensione linguistica dell'inconscio, che si
esprime appunto attraverso una produzione di sintzoparte del soggetto e la loro decifrazione
(interpretazione) da parte dell'analista. Nel rapppaziente-terapeuta non sarebbe quindi al lavoro
che la stessa “logica” ermeneutica che é esigitagia filosofia simbolica, potendo lasciar cadere
'esigenza di un rinvio immediato della costituzeordell'inconscio a meccanismi di tipo
omeostatico.

Gia nellopera su Freud appare evidente una casditea «metodologica» del procedere
ricoeuriano, che possiamo definire come atteggiamneinclusivo»: Ricoeur piu che attaccare
frontalmente i propri «avversari» cerca di indivage, attraverso una ricostruzione del loro stesso
procedimento argomentativi, le fratture internelao sviluppi di pensiero al fine non tanto di
giungere ad una confutazione delle posizioni deegsianto a ricevere da esse quei contributi che
possano essere utili all’approfondimento del sesssi itinerario di pensiero. Potremmo parlare di
un processo di dissociazione, ben rappresentatoagabrto con lo strutturalismo, per cui delle
istanze delle filosofie anti-soggettivistiche, \exepita appunto I'esigenza di non giungere ad una
troppo frettolosa identificazione del soggetto, ri@to il percorso della critica del soggettivismo
ingenuo, va anche recuperata l'intenzione origmali una antropologia filosofica, istruita dal
confronto con le categorie strutturale.

Nel caso dello strutturalismo, Ricoeur dichiaraagprezzare le analisi strutturali dei testi che le

correnti dello strutturalismo linguistico, con @gli si confronta in modo privilegiato, propongono,



ma ritiene, proprio in nome di un coerente confwocn le istanze dello stesso, di poter rifiutare
I'elevazione a sistema filosofico di tale compledsanalisi.

Ne possiamo avere prova seguendo brevemente daudmnto con la definizione di “discorso”:

“Qualcuno dice qualcosa a qualcuno su qualche sesando delle regole (fonetiche, lessicali,
sintattiche, stilistiche).” (RF p. 51)

Rispetto al tentativo strutturalismo di chiuderelinguaggio su se stesso, espellendo come
insignificanti sia il ruolo della referenza che toalel soggetto, la definizione di discorso prajpos
da Ricoeur, appoggiandosi alla definizione di Beriste, consente di riproporre, nel cuore dello
strutturalismo il fatto che ogni atto comunicatiggoosto da un soggetto, in funzione di un altro
soggetto (atto della locuzione) ed in riferiment @n qualcosa di cui si parla. Soggettivita,
intersoggettivita, senso e referenza ritornano djuimplicate dalla stessa rigorosa analisi
dell’evento comunicativo.

Ricoeur ritiene di poter, quindi, contrapporre akmiotica strutturalista, il cui interesse si tami
alla lingua, vista come sistema chiuso di segnielazione reciproca, un approccio semantico al
linguaggio, in cui ridiventa centrale non solo chie viene detto (senso) ma anche cio a proposito di

cui qualcosa viene detto (riferimento).
“Parlare significava nuovamente dire il mondo” (RF53)

3.2 La scuola del sospetto

Paul Ricoeur non e certamente noto come uno stdada filosofia, anche se a tale insegnamento
si @ dedicato nel periodo di Strasburgo. E perdalare come un contributo in tale senso il concetto
di «scuola del sospetto», che egli ha presentdtcoméesto del suo saggio su Freud del 1965la
interpretazione

Sotto quest’egida egli pone le figure di Marx, NMghe e Freud, riscontrando il carattere comune
della loro intenzione filosofica. Tale caratteretrpbbe essere descritto attraverso la polarita
distruzione — ricostruzione. Marx, Nietzsche e Hrsono sicuramente dei distruttori, distruttori
dell'illusione che la coscienza immediata, sporgaedliretta possa anche essere vera. L'ideologia
dominante, la morale degli schiavi e le censureostg dal super-io hanno il medesimo effetto di
coprire una verita «piu vera» e soprattutto di progl un effetto di distorsione della coscienza
ingenua. Cio che e creduto comunemente come vgporganeo: la struttura socio-economica della
societa capitalistica, i principi della morale bloege, I'originarieta della coscienza morale, lav
come il risultato di una raffinata arte dissimulzar che in modi diversi attua una vera e propria
astuzia, del cui risultato le vittime sono incorsagli. La borghesia ha interesse a far pensard che
suo domino corrisponda allo sviluppo delle leggunai del’economia, gli «schiavi» a mantenere

un’etica della compassione e del risentimento,iot@igioni la liberta espressiva dei «signori», il
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super-io agisce nell’inconscio per far si che igewe della vita sociale vengano spontaneamente
soddisfatte dal soggetto.

La denuncia dei tre maestri € contenuta propridimato a guardare con sospetto le ovvie
costruzioni della nostra vita sociale ed indiviguahle affinamento dello sguardo e reso possibile
attraverso un procedimento che Ricoeur definiscenecocapacita di «decifrazione delle
espressions.

Ma e proprio a partire dal riconoscimento che lmpensione non é piu basata sull’evidenza della
coscienza, quanto piuttosto su un’ermeneuticaelesche il loro lavoro di distruzione si volge ad
opera di costruzione, “tutti e tre iniziano colspetto sulle illusioni della coscienza, e contiran
con l'astuzia della decifrazione, e, infine, anBi@ssere dei detrattori della «coscienza», mirdno a
una sua estensione” (DI p. 49).

La coscienza mediata, quella istruita nell’ermeivautiel senso, capace di decifrare cido che sta
dietro le rappresentazioni immediate, si presentaecuna coscienza nuova e potenziata, benché
istruita a non gloriarsi troppo in fretta delle prig acquisizioni. E in questa dialettica fra cagac
interpretativa della coscienza che puo scrutaretkadt alle proprie evidenze e avvertimento circa la
sua possibilita di inganno che si manifesta lacieadella visione antropologica di Ricoeur che fa

dell’essere umano umomo capaxpur se consapevole della finitudine che lo abita.

4 DALLA METAFORA AL TESTO

4.1 Verita metaforica

Proprio il fenomeno della referenza ci puo guidarsieme al fatto biografico della frequentazione
dell'universita americana, nella ulteriore tapp# pkrcorso ricoeuriano, segnata dall’allargamento
dell'orizzonte ermeneutico dal simbolo alla metafg@rima, e al testo, poi.

Come lo stesso Ricoeur dichidtagni suo testo successivo pud essere letto comesvituppo di
problematiche che emergono e non sono affrontareddo soddisfacente nel testo precedente, il
che testimonia della novita nella continuita deigero del nostro autore.

E proprio I'attenzione al conflitto delle interpagtoni sorto dal confronto con lo strutturalisme ch
porta Ricoeur ad allargare progressivamente laati@gazione, anche grazie alla mediazione della
filosofia analitica, dall'ambito del simbolo, espdo nella prima fase della sua fenomenologia

ermeneutica a quelli della metafora e del racconto.

15v. DI p. 48

7«Quando ho scritto un libro su un argomento, ndm @il parlato in seguito, come se avessi compiiuhio dovere
rispetto ad esso e fossi libero di proseguire k& stiada. [...] E tuttavia, spesso in cid che restgpeto del soggetto
precedente ho visto I'urgenza di un altro tema” (CQ16).
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Lo stesso Ricoeur ci propone un interessante pésatio fra i diversi livelli della significazione,

che possono portaci a comprendere il senso di@a#atgamento di orizzonti.

Tabella 2
parola simbolo
frase metafora
testo raccontao

Se la filosofia del simbolo aveva concentrato la atienzione sulla parola come unita significante,
incontro con lo strutturalismo linguistico ha pl@tto in Ricoeur una prima deviazione sulla
metafora.

La riflessione sulla metafora permette di ossercarae la capacita di significazione della frase sia
superiore a quella della parolaldbos il discorso significante, a partire da Aristotedecostituito
dalla congiunzione di un soggetto e di un predicdédi’atto della predicazione, non da quello della
semplice denominazione. La frase sembra in gra@otidblare il rapporto fra soggetto, contenuto e
referenza in modo piu complesso e ricco che norsdaplice parola. L'esplorazione della
metafora® pone il problema dell'innovazione semantica, ale#a “produzione di un senso nuovo
attraverso procedure di linguaggio” (RF p. 58).

Per il filosofo francese, la metafora non si limdad essere un abbellimento retorico, quanto

piuttosto

“la piu eclatante illustrazione del potere chénijbaggio ha di creare un senso attraverso acceatam
inediti, grazie ai quali una pertinenza semanticatigisce improvvisamente dalle rovine di una
precedente pertinenza distrutta dalla sua incamsatsemantica e logica” (RF p. 59).

Ma la metafora e importante anche in relazione alaacita referenziale del linguaggio, in quanto
essa e capace di attuare una ridescrizione delongudhdi di rivelare “valori di realta inaccesdibi

al linguaggio ordinario, diretto e letterale” (RF §0). Ricoeur puo parlare, in riferimento alle
potenzialita referenziali del testo poetico,vérita metaforica come relazione fra testo poetico e
mondo. In questa prospettiva I'analisi della metafconsente a Ricoeur di recuperare anche la sua
primitiva analisi del simbolo, intravedendo nell@tafora “I'ossatura semantica del simbolo” (RF
p. 60).

4.2 Comprendere e spiegare
La riflessione della seconda meta degli anni*®# percorsa ancora dal confronto con le analisi
letterarie di ambito strutturalista, che pongonRieoeur I'esigenza di ridefinire il livello piu alt

18 Che Ricoeur conduce ha metafora vivalel 1975.
19 Che sfocera nella trilogia @iempo e raccontf1983-1985].
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della significazione come caratteristico del tegiaqquanto “grande unita di discorso” (RF p. 62). |
testo, in particolare il racconto appare quindiivello in cui &€ possibile porre nel modo piu
adeguato il fenomeno linguistico della significamo con i suoi correlati referenziali. Esso appare
anche come il luogo in cui possono essere adegeatansontenuti simbolo e metafora, anche se il
racconto non si riduce ad un pluralita di meta®mboli, quanto da un proprio originario modo
di operare che Ricoeur riconosce nel fenomenoidgéccio.

La riflessione sul racconto consente a Ricoeur mirare un approfondimento di tre questioni
fondamentali nel successivo sviluppo della suasdéfm: la dialettica di comprensione e
spiegazione, la questione del tempo e il recupetdaina dell'identita soggettiva sulla scorta del
concetto di identita narrativa.

Proprio il dialogo intrapreso con lo strutturalismao essere utile per capire la complessa relazione
che si stabilisce fra la fenomenologia ermeneuwdid’icoeur e I'ermeneutica gadameriana. Ricoeur
ritiene, sostanzialmente, di dover rifiutare l'attativa fra verita e metodo, che appartiene al
progetto dell’ermeneutica gadameriana, mutuatcadadlerca di un’ontologia della comprensione
propria dello stesso Heidegger. Lo slogan che guricoeur nella ridefinizione del compito
ermeneutico e “spiegare di piu per comprendere ioie@lRF p. 65). Spiegazione e comprensione
vanno visti non tanto come attivita contrappost@&ano piuttosto come dimensioni di un unico
processo interpretativo (per cui I'arte dell'intesfazione sta appunto nella capacita di inglobare i
un unico atto spiegazione e comprensione). Se skamio attraverso iinguistic turn e in
particolare il confronto con lo strutturalismo heoneinto Ricoeur che un approccio
metodologicamente esplicito ai testi consenta dvasae il carattere oggettivo, senza farli
precipitare frettolosamente al ruolo di espressibgl'immediatezza della soggettivita, resta pur
vero per il filosofo francese che I'arco ermenautiell'interpretazione non € compiuto dal rinvio a
metodiche oggettive e universalizzanti, ma soldasrtura del testo al mondo e al soggetto. Per
Ricoeur la comprensione si realizza nella possibidhe alla fine del percorso esplicativo un testo
riveli la porzione di mondo che esso contiene €ilas (in questa prospettiva recuperando a livello
del testo il valore ontologico della metafora comdividuazione del poter-essere-altrimenti del
mondo) e che il soggetto si (ri)comprenda a padaieconfronto con il mondo che il testo gli rivela

Interpretare significa integrare in un unico atiarjimensionale spiegazione e comprensione.

4.3 Agire
Il campo pratico € uno dei luoghi in cui Ricoeurdsacato di mettere maggiormente alla prova la

dialettica fra spiegare e comprend@rdl filosofo francese collega il suo interesse pezione ad

% |a semantica dell’aziongl977);Dal testo all'azione. Saggi di ermeneuticg1986).
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una ripresa delle tematiche elaborate nella filastélla volonta, anche se & importante sottolmear

le differenze che sussistono fra le due e che remdomprensibile questo rinnovato interesse.

Tabella 3: Volonta e azione

Volonta Azione

Effettuazione
Intenzione — progetto (inserimento nel corso delle cose;

manifestazione pubblica)

o Inserita in istituzioni e relazioni di cooperazigne
Solitaria -
e competizione

“Azione dice piu che volonta” (RF p. 66)
Anche il riconoscimento dell’autonomia acquisitbirsierno della filosofia analitica dell’analisi di
tipo pragmatico ha sollecitato I'attenzione di Rino ma sono le esigenze stesse dell’analisi della
testualita che hanno che hanno indicato come caihpteresse “questo al di fuori del testo per

eccellenza, che é I'agire umano” (RF p. 74).

“ll movimento dal testo all’azione si trova ad egssuscitato dalla teoria stessa del testo: sighpda
relazione intersoggettiva interente al discorsderda I'analisi verso il mondo pratico del lettpole

il testo ridescrive o rifigura, sia perché la ridae referenziale, non meno essenziale al pieno
esercizio del discorso, rende nuovamente attengriatato dell’essere agente e sofferente, che é
incluso in quello dell’essere-da-dire rispetto i@ t(RF p. 75).

E insomma il fatto che il testo ha, oltre ha um#igato, anche un referente, cioé che punta al di
fuori di sé verso un mondo e che esibisce una nposaibilita di abitare questo mondo, che rende
possibile la transizione dal testo all’azioneeBtb ha una potenzialita pratica, ma lo stesse aljir

costituisce attraverso un intreccio di relaziore chimano quelle del testo.

“Ora l'agire costituisce, in una filosofia vieppappresa come filosofia pratica, il nucleo di ciech
nell'ontologia heideggeriana e post-heideggeriaraes chiamato essere-al-mondo, 0 in maniera piu
pregnante, atto di abitare” (RF p. 75).

Agendo l'essere umano abita nel mondo, ma l'agipossibile solo nella misura in cui I'essere
umano si comprende a partire dal proprio intrecoio il mondo e il testo costituisce la traccia o lo
specchio che rende possibile questa comprensione.

Tempo e raccont@1983-1985) riprendera il legame fra testo e azioall'analisi della funzione

narrativa.

4.4 ldentita narrativa
L’'opera centrale di questo periodbempo e raccontosi sviluppa in tre volumi per quasi mille

pagine, vero e propriopus magnusli Ricoeur, per quanto anch’essa tutt'altro chéndeva.
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Anche in quest’opera si affollano una molteplidtaemi, che I'autore riporta ad un’unita creativa,
dando egli stesso esempio di quell’arte dell'intrecche, sia pure sotto le forme narrative, egli
analizzera nel testo stesso.

Il tema diTempo e raccontaon e semplicemente quello di una filosofia deife, a cui pure esso

e ovviamente dedicato, in un serrato confronto Agastino, Husserl e Heidegger. Ma il tentativo
di venire a capo di quella che Ricoeur definisceneda fondamentale aporia del tempo, e cioé
quella fra il tempo psicologico e quello cosmolagiRicoeur stesso dichidfalimpossibilita di
guesta conciliazione e il permanere di uno iatodrdue manifestazioni della temporalita, ma la
difficolta insita in questa duplicita dell’espergntemporale non produce un risultato nullo, quanto
piuttosto un inedito incontro fra la dimensionerativa della testualita e I'identita del soggetta
formula «identita narrativa», che pure appare selte conclusioni difempo e raccontintetizza
bene uno dei frutti di questa riflessione.

Per comprendere il senso di questa espressioneeepleed soffermarsi sulla coppia concettuale che
struttura il testo: configurazione e rifigurazione.

La prima indica il livello “delle operazioni narreg operanti all'interno stesso del linguaggio,lael
forma della costruzione dell'intreccio dell’azioealei personaggi’ (CC p. 125);

la seconda, la “trasformazione dell’'esperienza stdo I'effetto del racconto” (CC p. 125).

Nella dimensione della configurazione torna in gioctema della innovazione semantica, che
Ricoeur aveva gia affrontato h& metafora viva(1975), nelle forme dell'innovazione dovuta ad
una nuova pertinenza nell’atto della predicazion€lempo e raccontbinnovazione semantica si
sposta dal livello della frase a quello del testbeedefinita come “produzione di intrecci che
combinano in maniera originale intenzioni, causa®” (RF p. 85). Ricoeur giustifica il privilegio
dato al testo narrativo, come luogo in cui gli pgemgano a congiungersi la teoria del testo, la

teoria dell’azione e la teoria della storia;

“il racconto costituiva il punto di incrocio fra lee categorie hominate: la composizione narrativa
opera a livello testuale; il racconto imita 'azeonamana,; infine, il racconto racconta una storRf .
86).

Nello studio della configurazione, che avviene edétirme del linguaggio ordinario, della storia e
della finzione, I'analisi resta, per cosi dire, finata a livello intralinguistico. Ricoeur definisc
guesto momento come l'esilio del linguaggio, I'abdano del mondo, la presa di distanza da esso,
che € maggiore nel linguaggio letterario e poetigpetto a quello scientifico. Tale presa di dig&an

€ per0 necessaria per il successivo ritorno dgjuliggio al mondo, che avviene appunto nel

2l y.CcCp. 131
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momento della rifigurazione. Ricoeur enuncia quimdalegge della distanziazioffeper cui tanto

maggiore essa € nel momento configurativo, tantggioae € il poter rifigurativo del testo stesso.

“Il linguaggio vuol dire il mondo perché lo ha imimente abbandonato” (CC p. 129).
La potenzialita del testo narrativo sta nella cépati offrire “una rilettura del mondo e di se &
(RF p. 88);

“gli enunciati metaforici e narrativi, presi in dalla lettura, mirano a ri-figurare il realegln
duplice senso di scoprire dimensioni nascosteedgiBrienza umana e di trasformare la nostra visione
del mondo” (RF p. 89);

“la rifigurazione mi sembrava, piuttosto, costituiuna attiva riorganizzazione del nostro essere-al-
mondo, condotta dal lettore, esso stesso invitatdesto [...] a diventare lettore di se stesso” (RF
89).

Ricoeur stesso sottolinea come la piu consisteatgandi Tempo e racconforispetto all’opera

gemellaLa metafora viva(1975) e data dal ruolo attribuito al lettoreriibrno del testo al reale

avviene grazie all'atto della lettura, perché eaattrso di esso che il testo pud giungere a compier
guell’operazione di trasformazione della compremsiali sé che ne rappresenta il potenziale
pratico. Il tema della soggettivita riemerge sddtdigura del soggetto-lettore che trova, grazla al

mediazione del testo, la possibilita di ampliaregptapria comprensione del mondo, attraverso i
nuovi significati che Il'intreccio narrativo consentli scoprire, e la sua stessa relazione con |l
mondo, grazie all’intento che il testo contienegidiganizzare questo stesso mondo: di fronte ad un
mondo rifigurato il lettore scopre la possibilita rifigurare se stesso, di agguantare le nuove
possibilita di senso che il testo apre, mostrand@pertura del mondo, il suo essere diverso da

come era scontato che fosse.

“Poiché, sebbene il lettore viva nel mondo irredédla favola, egli e allo steso tempo un essere in
carne ed ossa, che viene modificato dall'atto ttlita” (CC p. 129).

Si puo cosi parlare, sia per gli individui che percomunita, di una identita narrativa, quella che
nasce dall'intreccio di storia e finzione: la narome costituisce il genere letterario che megiio s
adatta a compiere quella operazione mimetica peit tasto rappresenta il mondo umano nel suo
complesso intreccio di fattori, narrare (e narjaeési’operazione che consente ad un soggetto di
connettere i molteplici fili che costituiscono laiasidentita in una trama unitaria, pur nella
consapevolezza che ogni narrazione € inevitabilenprvvisoria, quindi rivedibile, e intrecciata
con quelle di altri, mai totalmente autoreferereidPotremmo dire che, per Ricoeur, i0 sono in
guanto mi posso raccontare, scontando linevitalnit®mpiutezza e parzialita di ogni racconto,
anche di quello riflessivo, e accettando che, anagra volta, la mia identita mi € concesso

raggiungerla attraverso un atto di oggettivazioregliata di cio che sono: € dal mio racconto, dal

22 Su questo tema ¥Ermeneutica filosofica ed ermeneutica bibl{d®75).
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testo che di me stesso posso produrre, quindi datardi distanziazione rispetto a me stesso, che
posso avere cognizione adeguata (con i limiti pibevindicati) di cid che sono.
Il tema dell'identita narrativa costituisce unataati ponte frafempo e racconte Sé come un altro

(1990), il testo centrale della successiva fasg@dpsiero di Ricoeur.

5 L’'UOMO POSSIBILE: PER UN'ERMENEUTICA DEL SE

5.1 Sé come un altro

Ricoeur ha ritenuto sempre indispensabile lo spitudi un’adeguata antropologia filosofica, che
sfuggisse agli estremi d€logito cartesiano (il soggetto che si autopone immediatdéey come
ego) e dell'anti-cogito nicciano (il soggetto rictmito a pura manifestazione della volonta) per
costruire quella che viene chiamataameneutica del sé due termini non sono scelti a caso:
ermeneuticaimplica il movimento dell’interpretazione, quindi movimento dialogico fra due
orizzonti di cui si cerca la fusione, non € maiegpizione immediata dell’oggetto, ma una ricerca
della sua identita tramite le tracce che essodaticse stesso;

sé (e non io) e il pronome riflessivo, la centraldal termine in Ricoeur vuole indicare che il
soggetto si pud comprendere solo riflessivamelde, solo dopo essersi distanziato da se stesso ed
essersi osservato, per cosi dire, dall’'esternaytre dai propri atti e dalla loro interpretazione
Possiamo tracciare il percorso della riflessioneRaioeur seguendo l'indice dei 10 studi che

compongondé come un altro:

Tabella 4: Sé come un altro

[—1I
Di chi si parla? l_Jna 'fI|OSOfIa del La persona come particolare
linguaggio di base
Chi parla?
-1V _ _ _
o Una filosofia dell'azione Il soggetto come agente
Chi agisce?
Idem e Ipse
V- Vi La questione dell'identita i dontit
Chi si racconta? personale Temporalita e identita
narrativa
VIl = VIII - IX Tendere alla vita buona...
Chi & il soggetto morale Etica e morale Con e per l'altro...
b o : .
dimputazione? Buono e obbligatorio Allinterno  di istituzioni
giuste
X i L’attestazione
Il modo d'essere del Sé . .
Chi?= il “sé” Ipseita e alterita
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La mia identitd di soggetto non mi appare, quiidimodo immediato; la risposta alla domanda
“chi sono?” giunge solo dopo un lungo itineraricsdoperta di me stesso, tramite gli atti molteplici
con cui mi manifesto: alla conclusione di questoenario sta proprio il «<sé€ come altro», che
Ricoeur ha posto come emblema della sua opera.

«Sé come altro» indica, insieme:

la dialettica permanente del sé e dell’altro, dhteovano sempre reciprocamente implicati (non c'e
mai un sé senza l'altro che gli corrisponde, comlecaso dell'amicizia; né un altro senza il sé che
lo riconosca come altro, come nel caso dell'impegim);

il radicamento dell’altro nel sé, al punto che Rigo nell’'ultima tappa del suo testerso quale
ontologia? in cui si interroga sulla condizione ontologicael d soggetto conclude,
problematicamente, con l'individuazione di tre egpeza fondamentali di esteriorita-passivita che
caratterizzano l'esperienza del sé, quella dellapga carne, quella dell'altro e quella della
coscienza morale.

Il sé appare come altro, ovvero la possibilita idé de stessi avviene solo nella misura in cui si
riconosce la molteplice alterita di cui siamo dotic non € I'altro ad essere una altro io, mason

i0 stesso ad essere altro da me medesimo.

“Il punto & questo: dell'intima certezza di esisteul modo di sé, I'essere umano non ha il dominio;
essa gli viene, gli accade sul modo di un donondigrazia, di cui il sé non dispone” (ScA).

Il sé non e quindi semplicemente I'io, che si aattfica con un puro atto di pensiero, né la
volonta, che si autoafferma nell'esercizio dellatgmaa, ma piuttosto cid che si riceve, che
comprende se stesso come l'incrocio di passivigaitd molteplici, di cui pure egli € responsabile:

la passivita rispetto al proprio corpo, che pureads intrinseco a me stesso mi € dato, cosi come
esso é;

la passivita rispetto all’alterita dell’altro, chppare al mio orizzonte al di la della mia volonta;

la passivita rispetto alla mia coscienza mor@ewissehper cui essa si presenta come voce che mi
chiama (anche se resta indeterminato il luogo waigo di questa chiamata).

Se seguiamo ancora una volta la riflessione di ®icsull'identita personale ci accorgiamo che
essa ci viene presentata sulla scorta della dadthidemeipse L’'idemeé lidentita statica, quella
della nostra carta d’identita o del nostro codisedle, per cui siamo numericamente sempre uguale
a noi stessi, dalla nascita alla morte, ma essa’identita astratta, appunto solo burocratica e
formale; vi € anche pero I'esperienza dpfle (il se stesso) che implica il distendersi di uo fi
rosso che congiunge la pluralita delle nostre éspee e delle trasformazioni che ci accadono nel
tempo. Ricoeur per individuareigse fa riferimento al testo narrativo: una soggetéivitarrativa,

non statica, ma dinamica, capace di tessere laatiantaria delle nostre esperienze nel corso del
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loro svolgersi. Se la narrazione puo essere prasenbme modello dell’identificazione personale
(la mia vita € il racconto delle mie esperienzdlpra essa non pud mai essere intesa come
indifferente all’altro e allo straniero, come contamente ridisegnata dalla sua presenza, pena la
sua radicale negazione, la morte.

Insomma l'identita (individuale e collettiva) si d@lo nell'incontro, nel mescolamento, nella
costruzione di una storia a finale aperto, non mala chiusura (mortale) sulla propria identita
passata o attuale.

5.2 Il dono e la reciprocita

In un suo piccolo ma prezioso testdmore e giustizig1990), Ricoeur riflette appunto sulla
relazione fra questi due fondamentali concettritatendo al primo il ruolo di rappresentare un
evento, in un certo senso, meta-etico, al secdrrdolp di concetto guida in ambito etico.

L’amore é guidato da una logica della sovrabbonaaie Ricoeur ritrova nel detto evangelico su
comandamento nuovo “Amate anche i vostri nerfiicitale sovrabbondanza corrisponde ad
un’economia del dono che non fa conto della regstine di quanto dato. Per Ricoeur, pero,
'economia del dono non ha un accesso puramentegieo, quanto piuttosto manifesta la sua
presenza in fenomeni assolutamente mondani, coreloqdel nostro venire all’esistenza. La
nascita stessa pu0O essere compresa, per ciascam® an dono, proprio a partire dalla
considerazione che la vita si € ricevuta senzatmegé diritto e che essa stessa non pu0 essere
restituita a chi ce I’ha donata.

Nella giustizia convivono invece un’esigenza dmsitiva e una logica dell’eguaglianza che
impongono a ciascuno di restare all'interno di uimite evidenziato da cio che gli & proprio (a
ciascuno il suo) e allo stesso tempo di corrispomdel un’istanza di eguaglianza nei confronti di
altri (ben rappresentata dalla massima per cucerase eguale di fronte alla legge). La vita morale
€ cosi pensata, sotto I'egida della categoria astgiia, come un equilibrio transitivo fra soggetti
che si riconoscono reciprocamente come attori magaksto sarebbe appunto il contenuto della
regola d’oro, che prevede la possibilita del somgeéitcoprire, volta per volta, il ruolo di riceviene

di donatore.

Fra amore e giustizia non sussiste pero una aasetetogeneita, tale per cui la giustizia resti
'unico ambito dell’etico, del moralmente doveroscui sono tenuti coloro che accettano la vita
sociale e 'amore invece una esperienza eroica;vasa quindi a pochi esseri eccezionali, che non

ha la possibilita di concretizzarsi in istanze natine concrete. Ricoeur vede piuttosto una

23 Matteo 5,44; Luca 6,27: Luca 6,35.
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dialettica necessaria fra le due categorie, uni@ttiza che gioca sulla possibilita di una recigroc
correzione fra amore e giustizia.

La giustizia, da una parte, nel suo meccanismo stagco mantiene, secondo il filosofo francese,
il rischio di cadere in una forma di raffinato u#lismo: la logica della reciprocita e
permanentemente minacciata da una comprensiongivaddella regola d’oro per cui il “cio che
vorresti fosse fatto a te” diventa il movente uttimel “fai agli altri”, 'azione morale sarebbe tos
preceduta da un calcolo di convenienza, da unaimiagszione del profitto, rispetto ad una
minimizzazione dello sforzo a cui non sarebbe astvasecondo Ricoeur, anche la possibilita di
ritenere che un piccolo numero di vittime, a frodteun beneficio per la maggioranza, potrebbe
essere coperto dal concetto di giustizia. La pd#ailche obbediamo alla legge morale perché\fino
a quando ci conviene, minaccia costantemente agmeetico.

D’altra parte, un’economia del dono potrebbe trevati fronte al limite della sua stessa
sovrabbondanza rispetto all’'ordinario, quindi alifiicolta materiale di informare la prassi comune
dell'agire umano, restando riservato a soggettiuasioni eccezionali.

Amore e giustizia si correggono, un certo sens@recamente, se 'amore porta alla giustizia la
possibilita di trovare in esso un fondamento uteririspetto all’utile, una “apertura” permanente
dell'istanza di giustizia a cio che va oltre laipgocita, cosi come se la giustizia porta all’amiare
possibilita di una concretizzazione nella quotidianita delle relazioni, informate appunto
dall’'esigenza del riconoscimento del diritto propdell’altro e dell’eguaglianza.

Si tratta, come sempre per Ricoeur, di una diakettperta, di una dialettica a sintesi differitae c
mantiene la tensione fra le due istanze senzaropad facile riconciliazione, ma che allo stesso

tempo esige la loro continua messa in atto.

“Compito della filosofia € anche affermare che swbgiudizio morale in situazione questo equibbri
instabile pud essere instaurato e favorito. Possiguimdi dire [...] che il tentativo di esprimeraasto
equilibrio [...] sul piano individuale, giuridico, s@le e politico & perfettamente praticabile. Direi
anche che l'incorporazione tenace, via via, di tadg supplementare di compassione e di generosita
in tutti i nostri codici [...] costituisce un compitperfettamente ragionevole, benché difficile e
interminabile” (AeG p. 44ss).

5.3 Fra memoria e riconoscimento

5.3.1 La memoria

L’esigenza di una riflessione sulla memoria e suwb s1Iso (e abuso) nasce dalla necessita di
compiere un ulteriore passo nel disegno dell’ardimgia ricoeuriana, dominata dal tema deino
capax L'indagine sulla memoria, si collega cost@ come un altrger quanto riguarda I'esigenza
di uscire da un livello di pura descrizione anaditdell’'umanita (grammatica della persona) verso la

sua effettiva condizione storica (contenuta giiesfjenza di passare dal narrare al descrivera), e
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Tempo e racconfoper quanto riguarda questa particolare esplonazidel rapporto con la

temporalita, che era rimasta assente dalla grapel@alella meta degli anni '80.

“Tempo e identita dovevano essere completati dalliai della memoria per poter riprendere in tutta
la sua ampiezza il disegno di un’antropologia blo=a” (I1aR p. 79).

A questa esigenza Ricoeur ha dato spazio in urla geé ultime operéa Mémoire, I'Histoire,
I'Oubli (2000), di cui proponiamo uno schematico riassumelta tabella successiva.

Anche questo contributo sulla memoria nelle suerdir manifestazioni e funzioni si inscrive nella
prospettiva di una antropologia délimo capax su cui si concentra I'attenzione dell'ultimo
Ricoeur. Se l'opera si ricollega programmaticamemteon detto difempo e raccont@ssa puo
anche essere letta in relazion8&come un altre adAmore e giustiziarispetto al primo testba
memoria, la storia e I'oblioffre una ulteriore possibilita di definire il sfla luce della riflessivita
della memoria, sia individuale che collettiva, che fa comprendere come un soggetto
strutturalmente decentrato e aperto, ma non pestguisolto in una miriade di frammenti collegati
in modo puramente contingente, € piuttosto al naelacircolo ermeneutico che il sé acquisisce la
consapevolezza della propria identita, attravetsdnvio continuo ad una rete complessa di
relazioni, da cui egli € agito o, sarebbe megli@,dprovocato ad esistere al modo di una sintesi
provvisoria ma non inconsistente, fra passatowdytra individuale e collettivo, come la relazéon
fra memoria personale e collettiva testimonia; eip al secondo testo ritroviamo I'importanza
della dimensione etica per costituzione della stiyif@, declinata qui secondo la logica del
perdono, un perdono che non corrisponde ad undébalisione della memoria, ma alla capacita di
ricongiungere gli orizzonti del colpevole e delldtitna, nella comprensione che 'uomo é piu
grande del suo errore e che quindi e possibilavibdo della rigenerazione, che passa attraverso il
pentimento per collegarsi ad una economia del ddm® supera, paradossalmente, quella della
giustizia. Il perdono come opera di riconciliaziode memorie € reso possibile da un atto di
giustizia, quale la denuncia dell’azione malvagik gentimento per la sua effettuazione, ma non
avviene se non a partire dalla paradossale passidilun dono che trascende la possibilita di una
«equazione del perdono»: nel perdonare (e nel pardb vicendevole) non si riconosce
semplicemente che il colpevole ha espiato la paogwipa (cosa spesso materialmente impossibile),
ma si accetta, a partire dall’accettazione della possibilita di rigenerarsi, di condividere
nuovamente con lui una memoria comune del passaata @rospettiva solidale per il futuro.

L’ homo capax quindi istruito dalla memoria a ricordare, pallarelativita delle interpretazioni, il
proprio passato come condizione per progettareitumd aperto ad una attiva solidarieta.

Quella solidarieta che l'ultima opera di Ricoeucldesra nei termini del mutuo riconoscimento.
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Tabella 5: La memoria, la storia e I'oblio (2000)

I. Fenomenologia della memoria

Il. Epistemologidledscienze

storiche

I1l. Ermeneutica della condizione storica

1. Di che cosa si ricorda?

- Aspetto cognitivo

1. Fase documentaria
> Raccolta delle

testimonianze

1.
Ermeneutica

critica

Valore e limiti della comprensione che é in atto digersi
momenti dell’operazione storiografica> critica del
giudizio storico

“Non si da un atto di conoscenza storica che pémsaa
meno della sua dimensione interpretativa, questialia sug
volta € la condizione necessaria per mirare alldatave

storica, nel modo in cui essa € accessibile afidgufiline

D

degli esseri umani, verita quindi essa stessaafmisempreé
perfettibile, ma nondimeno oggettiva, n quanto &data
stessa e non altro cio che nel conoscere stor@mevnirato

come suo correlato” (laR p. 99).

2. Come si ricorda?
- Aspetto pragmatico (memoria

reminiscenza)

2. Fase della spiegazione
@ella comprensione

- Perché? Perché...

2.
Ermeneutica

ontologica

“Ad un’analisi dell’esistenza segnata dall’esserer pa
morte Ricoeur contrappone una concezione dell’uosia
quale prevalgono i temi della natalita, dell’egigt® come
dono, della filosofia stessa cheitae, nonmortis meditatio
Una filosofia che non ignora la minaccia del negatima
non si rassegna di fronte ad esso, una filosofeactmosce
le mille lacerazioni e ferite dell’'esistenza ma i.pare alla
solidarieta operosa nei confronti del’'umano irté¢ue sue
forme” (IaR p. 104).
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3. Chi ricorda?

- Memoria riflessa, memoria di s
“La memoria puo essere attribuitg
tutte le persone grammaticali, a s
agli altri, agli estranei e a chi ci

vicino. Un soggetto che puo ess¢

plurale, perché e anche finitezz

corporeita vivente, storicitd” (1aR |
90).

3. Fase della rappresentazior
€-> Resa in forma letteraria o
) acrittura del discorso storig

eadferto ai lettori

163,
dMeditazione
osull’oblio

Oblio profondo <

Oblio manifesto
o di richiamo
(pragmatica
dell’oblio)

<

Oblio — cancellazione delle
tracce

Oblio di riserva

4 Oblio e memoria impedita

Oblio e memoria manipolata

\. Amnistia e oblio comandato

La memoria e attestazione de

durata, della continuazior

dell’esistenza; nella sua nu
essenza coincide con lo sforzo
desiderio di essere, che e l'esiste
stessa nel suo durare, € memg

felice.

llaa storia da rappresentaziong
érappresentanza”, cio
daapacita di rappresentare
passato come qualcosa che 1
nz& piu ma che c'é stat

pri@almente.

2 ‘&Cio che Ricoeur intravede non € dunque un dovetacgre il male, ma u

epercorso difficile attraverso il quale il lavoro lidememoria e del luttg

duidato dallo spirito del perdono, ci conduce fadgounto in cui possiam

0110).
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5.3.2 Percorsi del riconoscimentd

Il problema affrontato dall'ultimo libro di Paul &ieur, titolatdPercorsi del riconosciment(2004)
non e stato oggetto specifico di nessuna tra ledgrapere della storia della filosofia, anche se la
guestione ¢ in grado di mobilitare tutte le risatspensiero di cui la filosofia dispone. Essaattif
che ha trattato ampiamente il conoscere, non sserata finora - almeno in modo programmatico -
col ri-conoscere. Nella sua introduzione all’edmgoitaliana, Fabio Polidori osserva come un
ipotetico lettore, che ignorasse la lunga vita edasonalita dell’autore scomparso nel maggio
scorso [2005] a piu di novant'anni, potrebbe premdgiesta per I'opera giovanile di uno studioso
che si avventuri in campi inesplorati e metta intisae problemi aperti a sviluppi inattesi. E una
osservazione che sarebbe piaciuta molto a Ricpeamettendogli di sentirsi «riconosciuto»: quel
che contava - soleva dire - non era tanto cio ehebbe stato di lui dopo la morte, quanto il fakito
restare vivo fino a quel giorno. Questo suo ulti@sto si presta, tra l'altro, a essere considenato
invito al filosofare: non una introduzione in sersmlastico, ma proprio un invito, come furono
nell'antichita il Protrepticon di Aristotele o Hortensiusdi Cicerone, che destd nel giovane
Agostino I'amore per la sapienza. Misurandosi cproblemi legati al ri-conoscere, Ricoeur entra
in un campo di grande ricchezza semantica (che cdmpna qualche difficolta di traduzione): alla
parola franceseeconnaissanceinfatti, corrispondono in italiano due parole @lise, anche se di
comune radice: riconosc-imento/riconosc-enza, reesf si passa dal sostantivo al verbo, la
differenza fra le due lingue scompare. All'arco significati del verbareconnaitree dedicata la
preliminare indagine lessicale con la quale si apréibro. Non a caso, perché lindagine
lessicografica prelude alla ricerca filosoficairegeéndo nei suoi primi passi al «tesoro della lepgu
ma non pregiudica l'autonomia dell'interrogazioiesbfica. Non diversamente si era mosso
'autore inSoi-méme comme un autneelle considerazioni linguistiche che spiegavdniitolo.
Cosi Ricoeur assolve il suo debito alla svolta distica del pensiero novecentesco, ma non si
chiude nel linguaggio come in una gabbia.

Una tra le sue lezioni di metodo sta nel consideilalinguaggio, essenzialmente, come apertura
verso il reale, verso gli altri e verso se stessa apertura che presenta sentieri da percorrére co
rischio di perdersi, implicando il continuo conftoncon cido che pud sviarci e opporsi al nostro
andare. Percorsi, appunto, e non teoria, non pesskinitivo del senso. E un cammino che segue
il progredire del triplice lavoro consistente nd#htificare le cose, nel riconoscere se stessi nel
rapporto con gli altri, e nella dialettica del mascimento reciproco, dove il senso attivo del @erb

si converte in quello passivo dell'essere riconds¢i esponendosi alla minaccia del

24 Domenico Jervolind] manifesto(29 ottobre 2005).
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misconoscimento. Nel compiere questo tragitto Ricasonvoca, per linee essenziali, i grandi
autori della storia del pensiero, dai padri fondatsino ai maestri della fenomenologia
contemporanea, passando per quelle che egli chi@eeondo un ordine piu logico che
cronologico) le tre vette della filosofia del riamstimento; la vetta kantiana del riconoscimento-
ricognizione degli oggetti, la vetta bergsonian& rimnoscimento delle immagini (iMateria e
memoriadove viene affrontato il problema attualissimo dgbporto pensiero-cervello), la vetta
hegeliana del®nerkennungil riconoscimento reciproco dei soggetti a partitalla lotta (con la
celebre dialettica del padrone e dello schiavo)lleNpagine di questo ultimo libro di Ricoeur
vengono rivisitati i grandi temi del suo pensiero gecente, che lo hanno accompagnato in realta
lungo tutta la vita: I'agire e I'agente, I'uomo @eg la memoria e la promessa. Ma la parte dal libr
che suscita una eco maggiore € quella in cui em@rgechiarezza la posta in gioco etico-politica
dell'intera ricerca: il tema del riconoscimentoipeaco affronta la sfida hobbesiana relativa alla
concezione moderna della politica fondata sullatzaione secondo cui 'uomo puo sfuggire alla
sua natura (quella di farsi lupo rispetto ai suwmiil§ solo a condizione di sottomettersi al potere
assoluto dello Stato. Ricoeur, consapevole ddllittabilita del conflitto, ciononostante non é
disponibile a lasciare alla violenza, alla guerr@ dominio dell'uomo sull'uomo l'ultima parola. E
con un uso sapiente delle sue letture lega il ttaenamenologico-hegeliano del riconoscimento a
qguello del dono, invocando tanto i classici conterapei quanto il giovane Hegel e insieme a
questi gli autori francesi che, a partire da Maussno scritto sul dono, arrivando fino agli svpup
della Scuola di Francoforte con Honneth e alla meceaiflessione sociologica di autori come
Boltanski, Thévenot, Henaff. La logica del dono litgy oltre alla dinamica dello scambio, la
gratuita e la generosita, mentre la sua valenzddioa mette in luce un elemento di festivita
dell'esistenza. Si profila cosi, sullo sfondo, tegibilita di un fondamento nonviolento del legame
sociale e di uno «stato di pace» quale orizzonselpmatico, difficile ma non impossibile. E un
tema, questo, che trova il suo sviluppo piu coererdlle riflessioni che il filosofo francese ha
dedicato al rapporto tra la traduzione e il ricamo®nto, facendo emergere il vincolo che lega ogni
nostra ricerca di senso e di identita all'incortam l'altro, e allo stesso tempo riproponendo la
dissimmetria irriducibile fra I'io e I'altro che miwaddistingue qualsiasi nostro rapporto. Nellateca
fra reciprocita e dissimmetria I'essere insostiteilthe ciascuno di noi € viene preservato dal

rischio di perdersi nell'unita fusionale, garanteite l'intimita non sia mai disgiunta dal rispetto

6 IL CONTRIBUTO ERMENEUTICO
Un tentativo, per la verita assai schematico eefoezzo, poco piu di uno schema mnemonico, di

riassumere il percorso ricoeuriano, puo essere kampicostruendo le variazioni della sua
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concezione di ermeneutica. Dato che la definizidnmle attivita fondamentale ha subito nel suo

percorso di pensiero alcune importanti modificazion

“All’epoca deLa simbolica del mal¢...] data la mia prima definizione di ermeneutieasa veniva
allora espressamente concepita come una decifed@nsimboli, intesi essi stessi come espressaioni
doppio senso, laddove il senso letterario, usuadesente guida lo svelamento del senso secondo,
effettivamente preso di mira dal simbolo attravergeimo. Formulai cosi [...] 'adagio ripreso molto
spesso: il simbolo da a pensare.” (RF p. 42)

La prima proposizione dell'attivita ermeneutica aingli solidale con il passaggio da una
fenomenologia esistenziale ad una fenomenologi@m®entica, in cui funge da guida, grazie al suo
particolare modo «doppio» di significare, il simbolFare ermeneutica significa allora svelare

simboli, trovare nel simbolo lo stimolo per il pear®, come dichiara lo stesso Ricoeur.

“ — Il simbolo da a pensare — : questa sentenzanthneanta dice due cose; il simbolo da; io non
pongo il senso, € il simbolo che da senso — maluédesso da e da pensare, € Ci0 su cui pensare. A
partire dalla donazione, la posizione. La sentesigyerisce quindi, nel medesimo tempo, che tutto é
gia detto in forma di enigma e tuttavia tutto seenpgeve essere cominciato e ricominciato nella
dimensione del pensierg*

Il simbolo porta il pensiero verso l'interpretazéose esso € capace di cogliere il particolare &jioc
linguistico che lo costituisce: nel simbolo il sifitato corrente contiene e nasconde un significato
ulteriore; solo una comprensione piu ampia del nealgemantico del simbolo permette la sua
interpretazione. Ricoeur paragona questa necedisétnpliare e insieme recuperare, il significato
del simbolo, ad una «seconda ingenuita» che, tatsil valore doppio del simbolo non esita,
arricchita da questa consapevolezza, a farne stronper una comprensione di sé e del mondo. Si
puo pensare per simboli, ma cid & possibile neitra in cui si evita di ridurre la simbolizzazione

ad una spiegazione monofattoriale.

“L’interpretazione che avevo praticato ha simbolica del malera stata spontaneamente concepita
come una interpretazione amplificante, voglio dir& interpretazione attenta al sovrappiu di senso
incluso nel simbolo, che la riflessione aveva impito di liberare nello stesso tempo in cui essa
doveva arricchirsene. Designhavo talvolta questeeripmétazione con il termine infelice di
interpretazione ricuperatrice [...] Rimane che quedirpretazione amplificante si opponeva sempre,
senza dirlo e senza nemmeno saperlo, ad una ietazpne riduttrice che, nel caso della colpa, mi
sembra fosse illustrata dalla psicoanalisi freuaigRF p. 47).

Possiamo quindi notare come la prima definizionerdieneutica che Ricoeur propone non si limita
all'indicazione del significato doppi dei simboiha si arricchisce della possibilita di praticare il

pensiero simbolico e di attestarsi sulla dialettiecamplificazione-recupero e riduzione.

Sara I'evoluzione verso una sempre piu accuratanscone del fenomeno del linguaggio, sulla
scorta della triade parola-frase-testo che porRicbeur a rivedere questa iniziale, per quanto
complessa definizione di ermeneutica. E il conflita spiegazione e comprensione, in cui Ricoeur
si trova coinvolto in forza della doppia fedelta, eha parte al metodo strutturale di analisi tésfua

che evidenzia la necessita della spiegazione,l@lttal al desiderio di innestare la fenomenologia

% || simbolo da a pensare. 9
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sull’ermeneutica, quindi privilegiano I'ambito deltomprensione, che porta il filosofo francese a

innovare la sua concezione dell’ermeneutica.

“Ora la trattazione di questa situazione conflidugomportava un rimaneggiamento della mia
precedente concezione dell’ermeneutica, fin la stm&olidale con la nozione di simbolo, compreso
guale espressione a doppio senso, e trovava il gie conflittuale nella concorrenza fra
interpretazione riduttrice e interpretazione angdifite. La dialettica fra spiegare e comprendere,
dispiegata al livello del testo in quanto unita pitnpia della frase, diventata la grande impresa
dell'interpretazione e costituiva ormai il temaaeplosta principale dell’'ermeneutica [...] La trattanz

del conflitto fra spiegare e comprendere era dedifagente orientata verso la ricerca di una madalit
inglobante, alla quale sarebbe stato specificanresgryvato il termine d'interpretazione” (RF p. 63)

Oggetto dell’ermeneutica € l'interpretazione, esssecondo la tradizione, arte dell’interpretazjone
ma interpretare, non significa appropriarsi sogggtiente si un testo, né cercare di rivivere la
situazione psicologica del suo autore. Interpretaignifica coordinare la due dimensioni
complementari dello spiegare, che avviene attraverstodi oggettivi, e del comprendere, che tiene
conto della necessita che un testo sia letto a@ald un certo contesto di lettura, in qualcheunais
sempre diverso da quello della scrittura. Se itotexcritto acquista una sua autonomia dallo
scrittore, € quello che Ricoeur definisce come fleeoo di «distanziazione», esso pero converge
sempre verso il lettore, provocando il suo attoicBvimento, dispiegando la possibilita che egli si
comprenda in modo nuovo di fronte alle modalitessd&e-altrimenti che il testo offre. Interpretare
il testo significa allora intrecciare le due dimiens dell’'arco ermeneutico (come lo definisce lo
stesso Ricoeur): spiegare di piu per comprendegdionelato che quanto piu il testo ci appare nella
sua oggettivita, quanto piu gli consentiamo effattiente di parlarci nella sua differenza da nai, qu
sta il risultato del metodo, che ci impedisce urmgpo rapida interpretazione, tanto piu il testo

diviene significante e puo dirci qualcosa di ings@nte per la nostra autocomprensione mediata.
“Se e vero che la fenomenologia comincia quanda oontenti di vivere — o di “rivivere” —
interrompiamo il vivere per significarlo, possiasaggerire che I'ermeneutica prolunga il primordiale
gesto di distanziazione nella regione che le enappuella delle scienze storiche e piu generalenen
delle scienze dello spirito. Anche I'ermeneuticanomia quando, non contenti di appartenere al
mondo storico sul modo della tradizione trasmesgarrompiamo la relazione di appartenenza per
significarla [...] ho potuto affrancarmi dalla miaiZzrale concezione dellermeneutica come
interpretazione amplificante delle espressioni siliche e formulare I'idea di una comprensione di sé
mediata dai segni, i simboli e i testi. | simbolistnadizionali come i miti o privati come i sogeii
sintomi, dispiegano le loro risorse di plurivocs@itanto nei contesti appropriati, dunque sulldasda
un testo nella sua interessa, per esempio un podma un racconto ” (RF p. 73).

Distanziazione e applicazione non sono allora apena antagonistiche, ma sembrano,
nell’ermeneutica ricoeuriana, assolutamente comghdani: € I'esigenza di applicare il testo a me,
nella sua radicale alterita, che mi spinge a veleamere una spiegazione il piu possibilmente
esaustiva, cosi come, per converso, l'atto di diséalo da me diviene condizione essenziale per la
sua applicazione. Se comprendersi € un processwdiazione che passa attraverso la plurivocita
dei testi, compito dell’ermeneutica e dipanarcetalurivocita per consentire un piu autentico

riconoscimento della nostra identita narrativa.
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Se l'accesso alla nostra identita ci € dato attssvé confronto con quanto un testo ci puo rivelar
del nostro modo di essere, l'atto interpretativeedia la preziosa occasione di un piu autentica
autocompresione e I'ermeneutica acquisisce una diateevalenza esistenziale.

L’ermeneutica ha, quindi, non solo un valore epgiimgico ed ontologico, ma un significato

squisitamente spirituale.

7 DEVIAZIONI TEOLOGICHE
Benché Paul Ricoeur abbia piu volte ripetuto dievahantenere distinti i generi della scrittura

filosofica e di quella teologica, per non conforedgti ambiti della critica, in cui 'argomentazione
percorre le vie della riflessione razionale, in dgradi rispondere a chiunque delle proprie
conclusioni e della convinzione, in cui ci si muguattosto nella modalita della scommessa, della
scelta, dell’accettazione di una casualita cherdavelestino, cio non significa che egli non abbia
contribuito in modo assiduo anche alla riflessite@ogica, in modo parallelo all’evoluzione della
sua ricerca filosofica. In questo paragrafo vorr@mprovare a recensire alcune linee di tale
contributo teologico, scegliendo di descrivere akujuestioni di metodo, che riguardano il
rapporto fra filosofia e teologia, nella prospedtigi una duplice attenzione ermeneutica, e alcuni

temi significativi della «teologia» di Paul Ricoeur

7.1 Per un’epistemologia ermeneutica

7.1.1 |l simbolo come struttura fondamentale del linguaggligioso

Se Ricoeur ha dovuto piu volte ricorrere, comeiaicta la sua biografia intellettuale, a degli
armistizi fra la ragione filosofica (la critica)le convinzioni maturate durante la sua educazione
protestante, potremmo forse individuare nella dappcelta di privilegiare il simbolo e |l

linguaggio, le ragioni per passare da un armisfizayvisorio ad una pace duratura.

L’apertura al simbolo compare gia nel progetto inago della «filosofia della volonta» con cui
Ricoeur inaugura la sua produzione filosofica: @ppio la mancata trasparenza del sé a se stesso
che spinge Ricoeur ad abbandonare l'analisi fenologica e ad innestare su di essa una
riflessione ermeneutica sul simbolo, come via iettlir per accedere all'identita profonda del sé,
cosi come & testimoniata dai simboli, dai miti Bedaetafore. E attraverso la lettura di questii tes
che il filosofo francese ricerca di penetrare ndlilaensione piu profonda dell'identita umana, che
gli rivela la strutturale finitezza d€logita Il confronto con il mondo simbolico porta Ricoear
mettersi in relazione anche con la psicoanaligirdud, con le scienze umane e con la filosofia del
linguaggio.

Il linguaggio appare come la via piu promettenteipdividuare le caratteristiche piu nascoste del

sé; va immediatamente evidenziato perd come Ricamiti decisamente la tentazione di
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rinchiudere la riflessione filosofica nella gablbiarata del linguaggio: per Ricoeur il linguaggio fa
riferimento ad un mondo ad esso esterno, di cyudi consentire la rivelazione. D’altra parte,
distinguendosi da Gadamer, egli ritiene che il meimemetodologico sia fondamentale nel
processo comprensivo, e che quindi il contributbbedecienze umane non vada disprezzato nella
ricerca dell'identita delCogita. Ricoeur ritiene che «spiegazione» e «comprensiomma® vadano
comprese come «mosse» alternative e incompatibdipiuttosto come due momenti dell’attivita
cognitiva: “spiegare di piu per comprendere meglira spiegazione e comprensione si instaura un
circolo ermeneutico che consente di affrontareiifiitto delle interpretazioni, cioe lo scontro ira
diversi modelli ermeneutici apparsi nella filosofiantemporanea e che Ricoeur ritiene vadano
messi dialetticamente a confronto con l'obiettivo indagare quella che egli chiama «verita
metaforica», che indica la capacita del linguagliiaprire sensi inediti dell’esperienza del mondo.
L’ermeneutica del simbolico conferma la convinziahdRicoeur che il soggetto non giunge mai a
se stesso (0 al mondo) immediatamente, ma att@Vererpretazione dei simboli e degli atti che
egli stesso e gli altri uomini pongono nella realta conoscenza di sé e del mondo passa quindi
attraversa la «via lunga» dell'interpretazionelizzgando le tracce di tutto cid che l'umanita ha
posto nel suo cammino.

Da questo lungo percorso non e esclusa nemmenpetiesza religiosa, che Ricoeur esplora
originariamente attraverso le vie del simbolo, pérproprio nel simbolismo religioso si rivelano le
metafore fondamentali della condizione umana, th@imitivo progetto di antropologia voleva
descrivere. lllinguistic turn della filosofia di Ricoeur non porta, poi, ad uocantonamento
dell'attenzione al religioso: proprio in forza dektonvinzione della intenzionalita del linguaggio,
cioé del suo essere aperto al mondo, in una madiliidescrizione della sua identita, Ricoeur puo
vedere nel linguaggio religioso la manifestaziomdadcontinua tensione che attraversa l'essere
umano e che puo essere letta alla luce di unattitalelell’agire e del patire. Il linguaggio rekgo
rivela che 'uomo non e solo protagonista del pimpestino, ma dipende da una serie di condizioni
che lo pongono in una condizione di consistentegpanto non totale, passivita.

Il simbolo religioso appare cosi come il caso it quella arte della mediazione che & necessaria
all’essere umano per venire a capo di se stessm:astbaverso l'interpretazione del simbolo, in
guanto esso ridefinisce il mondo delluomo e glir@fnuove possibilita di abitarlo, & possibile
giungere a comprendere la propria identita, chepe¥, cosi dire, nascosta allimmediatezza
dell'intuizione intellettuale o sentimentale, atpardal fatto stesso che alluomo accade di appari
sempre quando le cose sono ormai avviate, di egs@sehiato in esse dopo che l'inizio € gia

accaduto.
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7.1.2 Fra critica e convinzione

L’ermeneutica del linguaggio religioso, I'interpagtone del simbolo non conduce pero Ricoeur ad
un facile uso apologetico dello stesso: Ricoeuunteafun modello di relazione fra condizione umana
e religione, fra filosofia e teologia, in cui speitla seconda il ruolo di fornire una risposteaeall
domande che la prima lascia aperte. La filosofia @darte dell'interrogare e la teologia quelld de
trovare la risposta che Dio da alla domanda dettiaoRicoeur sottolinea che il modo di rispondere
della fede e diverso da quello della ragione: seatpone reagisce alla domanda con la ricerca di
una risposta persuasiva ed esaustiva, la fedens perso gli interrogativi dell’esistenza piuttosto
come una mobilitazione esistenziale, come dovaspendere ad un appello piuttosto che ad una
domand®’. Questa asimmetria costitutiva fra critica fildsoé convinzione religiosa costituisce la
ragione degli esiti «scetticheggianti» della filbaai Ricoeur: se e vero che il simbolo da a pensa
cio non significa che esso fornisce necessariamientésposta all'interrogativo, come abbiamo
visto nella conclusione dsé come un altroll filosofo puo esplorare fenomenologicamente la
radicale passivita dell'essere umano rispetto @bpo corpo, all’alterita e alla voce della cosaen
ma non puo, criticamente, risolvere I'enigma daldovetale voce provenga, vi € una sorta di
pudore della ragione che lo impedisce, ma che ngredisce che, per altra via, la convinzione
possa radicarsi nell’animo umano.

La critica condotta verso la filosofia deCogito, autoriflessivo e autoreferenziale ha
sufficientemente vaccinato Ricoeur tanto dal péoicali una frettolosa razionalizzazione
dell’'esperienza umana, che riporterebbe il soggatitusione di un completo dominio su di sé e
sul reale, quanto di una deriva troppo facilmeatddgica. Critica e convinzione sono chiamate ad
esprimersi piuttosto in un legame dialettico, deltp «dialettica spezzata» che spesso Ricoeur
richiama, e costituisce la condizione per la pernéa apertura dell’esperienza umana. Si tratta
piuttosto di un interrogarsi reciproco che di unanplementarieta.

Nel senso di una reciproca interrogazione va amcimepresa |'espressione ricoeuriana di «fonti
non-filosofiche della filosofia» che I'autore usarpa seconda parte della sbectures %'. La
consapevolezza della finitudine umana si concratarzche nella consapevolezza di essere radicati
in una determinata condizione storico-culturare.e€Qo fatto, lungi da costituire un limite
all'interrogarsi, diviene invece la condizione pitopria che lo promuove.

In questa prospettiva Ricoeur € convinto che lgppaoappartenenza religiosa alla tradizione
giudaico-cristiana non sia estranea agli interiegahe hanno guidato la sua riflessione critica,
anche se delle risposte che egli ha dato a tairmgativi (ma anche delle domande che ha posto)

egli deve criticamente fornire una plausibilitdicemale e dialogicamente aperta. Potremmo dire che

%y, L3, p. 131s
27 Ed. du Seuil 1994, che hanno come sottotifala frontiérs de la philosophie che raccolgono appunti materiali di
confine fra le riflessione filosofica e quella tegica.
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se il contesto della giustificaziondella sua riflessione filosofica deve necessamdameimanere
nell'ambito della riflessione pubblica e condivisgbal di la delle appartenenze religiodesontesto
della scopertee inevitabilmente (e beneficamente) orientatocdahplesso di valori e richiami che
la propria fede religiosa implica. Che tale fedeidecome lo stesso Ricoeur afferma, da un caso,
trasformato in destino attraverso una scelta cagtfnnon sminuisce la sua rilevanza esistenziale
ed intellettuale nel percorso del nostro autore.

Potremmo dire che fra critica e convinzione (comee érmeneutica filosofica ed ermeneutica
teologica) si ha una relazione di doppia inclusidaeritica include la convinzione dato che essa s
esercita non a partire da una sorta di vuoto pnaaoméello spirito, ma dalla concreta condizione
umana, attraversata da innumerevoli convinzioni, csl appunto la critica esercita il suo
irrinunciabile ruolo, ma anche la convinzione imgua critica, dato che essa stessa e chiamata ad

interrogarsi permanentemente sulle proprie conmhi® sul significato delle proprie affermazioni.

7.1.3 Le fonti non filosofiche della filosofia

Non dovrebbe sorprendere la confessione di PadeRig riguardo al fatto che la sua fede biblica
sia nutrita pitl di esegesi che di teolGdiassa deriva certamente dalla sua appartenemzeraio
protestante, ma anche dalla convinzione che “uwn g@ensiero fuori dalla filosofia [... e quindi] i
generi letterari dei quali in seguito si parleram@adi che pensare filosoficamente” (CpB p. 15), ma
guesto e solo uno dei presupposti che spingonitkodofo ad avvicinarsi all’'esegeta, poiché egli
ritiene anche che “la seconda presupposizione wmineaal filosofo ermeneuta € che questo pensiero
si legge in urcorpusdi testi irriducibili a quelli che egli e soliteaandagliare quando fa «filosofia»”
(CpB p. 15) e che il circolo ermeneutico che sadra il corpusbiblico e le comunita storiche che
adesso fanno riferimento meriti di essere “fontstdpore e anche di perplessita, soprattutto quando

in lui la critica prevalga sulla convinzione” (CgB 15).

“Sotto I'insegna di queste tre presupposizioni ésfule creare lo spazio per quella forma mista di
pensiero che nasce dall'intersecarsi del pensidlwd con le forme di pensiero delle culture cbe |
accolgono, diverse da quelle di ebrei e cristi§@3B p. 16).

E all’esegesi, quindi, che il filosofo ritiene dbwkr fare riferimento per appropriarsi del mondb de
testo che la Bibbia offre e ricevere da esso umaagomprensione di sé e del mondo. Ed e proprio
all’esegesi che Ricoeur offre un sostanzioso doutii attraverso il proprio progetto ermeneutico-
testuale, dato che il testo biblico merita altréiaattenzione e scavo interpretativo che gli tasti
della tradizione occidentale.

Potremmo rinchiudere questo contributo nel rappoht® Ricoeur stabilisce con le metodologie di

analisi testuale con cui si e confrontato, in atdre con lo strutturalismo, delle diverse

2\, CCp. 204
2V, RFp. 98
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metodologie, quindi anche del metodo storico-aitiRicoeur mostra di apprezzare il contributo
che esse possono dare al momento dgllagazionedel testo, cioé alla sua contestualizzazione
storica e alla ricostruzione delle dinamiche intergid che perd € necessario fare per una
interpretazione adeguata del testo e integrarlouc@ncorrispondenteomprensioneComprensione
che ha il suo nucleo focale nella esplicitazioné «teondo del testo», cioe nella capacita di
riconoscere che il testo esibisce agli occhi debte una ridescrizione della realta, un insieme di
possibilita di senso, delle occasioni per trasfaambproprio modo di abitare nel mondo cosi come
lo si € sempre compreso. Ricoeur parla anche,estguprospettiva, di una «verita metaforica», cioé
della capacita della metafora di farci scoprire veucelazioni fra realta e linguaggio e quindi di
allargare la nostra conoscenza del reale.

L’ermeneutica biblica che Ricoeur propone e pragicpuindi interessata ad una relazione profonda
con il testo che veda, come abbiamo ricordato,uatorcentrale del lettore. L'atto di lettura € il
luogo in cui avviene l'incontro fra testo e real@situazione in cui la distanziazione originata

cui nasce il testo scritto pud essere completatendéavvicinamento originale.

“Per essere piu precisi, il filosofo piu dispostdialogare con I'esegeta € indubbiamente quello che
legge piu volentieri libri d’esegesi che trattatiteologia. In realta la teologia € un discorso tmol
complesso e di un elevato livello speculativo, theende altamente rispettabile, si tratta perardi
genere misto, composito, in cui la speculaziorws(ifica & gia inestricabilmente mescolata con quell
che merita d’essere chiamato pensiero biblico” (PpB5).

7.1.4 La doppia inclusione fra ermeneutica e teologia

Vogliamo anche tentare di definire il rapporto dRieoeur stabilisce fra I'ermeneutica filosofica,
'esperienza religiosa e I'ermeneutica teologica.

Ricoeur sembra, da una parte individuare nell’emnéna teologica un caso particolare
dellermeneutica generale, ma allo stesso tempaandell’ermeneutica filosofica lo strumento
formale da utilizzare nelle indagini dell’ermeneatiteologica, stabilendo quindi una continuita
formale e materiale fra le due.

Anche in Ricoeur il punto di contatto fra ermeneatilel sé e religione mi sembra essere dato dalla
stessa origine della questione ermeneutica: sed’Beutica nasce all'interno del problema della
comprensione dei messaggi divini alluomo e l'eregica contemporanea stessa non ne e che
'universalizzazione, allora una ricerca dell'idigatdel Cogito, nella via stretta fra razionalismo e
nichilismo non puo evitare di confrontarsi ancha tesperienza religiosa, in particolare con i suoi
testi, al di 1a di ogni preventivo riconoscimental tbro valore trascendente, in quanto portatore di
un senso implicito che va decrittato, alla ricedtaun’identita narrativa non riduzionisticamente
impostatdil simbolo e il mito danno a pensare). Questo m@rito della filosofia verso la religione
incrocia quello della teologia, che (ri)trova nebgesso ermeneutico una condizione originaria

dello sviluppo dell’esperienza cristiana e del |tesso nascere, insieme alla possibilita di un
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fecondo incontro con il pensiero contemporaneorefano anzi dire che lo stesso punto di
partenza della filosofia di Ricoeur é dato proptadla esplorazione del mito come possibilita di
rivelare la dimensione profonda della passivitgitra dell’'uomo che corrisponde al male.

La religione fornisce alla filosofia il materiale sui essa puo esercitare la propria attivita dvec
ermeneutica alla ricerca dell’identita del sé, rtha stesso tempo riceve dalla filosofia gli strurien
metodologici attraverso cui puo strutturare la pidpriginale comprensione dei suoi stessi testi,
instaurando ancora una volta una circolarita ermicee

Non va dimenticato che per Ricoeur la filosofia mom grado di risolvere, alla conclusione delle
proprie analisi, 'enigma della passivita/finitezdel sé, come indica la conclusioneS# come un
altro; la religione sembra indicare una ulteriore pdftibdi senso strutturata sulla risposta ad un
appello che proviene dall'esterno del sé al séseteSi instaura cosi una dialettica di appello e
risposta, analoga a quella filosofica. Filosofie@logia lavorano quindi attorno allo stesso ogyett
e con metodologie analoghe, benché la filosofiais@rvi un’astensione dal giudizio circa Il
presunto valore di rivelazione che le scritturétel@ll’interno della comunita religiosa, pretendon

di avere, giudizio di affidabilita che invece iledente ritiene di poter esprimere.

7.2 La convinzione che accompagna la critica

Paul Ricoeur ha mantenuto la rigorosa distinzioaefitica e convinzione, fra riflessione filosaic

e meditazione teologica, anche nella forma letirdata ai suoi scritti. Alle opere filosofiche,
speso di considerevoli dimensioni, il filosofo nba collegato una produzione teologica di eguali
dimensioni, ma ha preferito dare ad essa la forelasdggio, accentuando la spezzatura della
riflessione teologica rispetto alla sistematicitagdella filosofica. Si potrebbe parlare quasi di u
pudore teologico, che ha vietato al filosofo fraseeali ricorrere per i due versanti della sua
produzione, alla stessa modalita di approccio; udope teologico che potremmo veder radicato
nella stessa convinzione originaria, trasmessajia dua fede protestante, per cui 'uomo e sempre
«preceduto»; sé e preceduto, potremmo dire, € anthotto dalla potenza del dono, del dono
della Parola nella Scrittura. E cosi la sua riftass teologica sembra voler mimare questo
sentimento di interruzione e di sorpresa, che ttauho con la piu volte riaffermate preferenza per
'esegesi rispetto alla teologia, piu libera lanpai da ipoteche filosofiche e quindi piu pronta a
prestarsi al «gioco» dell’interpretazione.

Come abbiamo notato, il rapporto fra critica e domwne € perd un rapporto di reciproca
fecondita: la convinzione é sfidata dalla criticaan ritirarsi di fronte all’esigenza di pensaré pi
profondamente e la critica e incalzata a superaoafini di un ristretto razionalismo, per apriesi
mondo del simbolo e dell'inconscio. Questa recipréecondita € confermata dalla possibilita di
individuare, a fianco della progressione del paosigoeuriano, che abbiamo tentato di proporre,
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anche una parallela progressione della riflessiealgica, che per cosi dire, accompagna la prima,
attraverso le diverse fasi del suo pensiero. Angle questo motivo vorremmo proporre un
avvicinamento alla «teologia» di Ricoeur attravelsgresentazione di alcuni testi, che fungano
guasi da esempio delle diverse fasi della sua @mm&dite religiosa, piuttosto che dalla difficile (e

forse impossibile) ricostruzione di un pensierddgiro complessivo.

7.2.1 1l conflitto delle interpretazioni: religione, at&ino, fede

Il testo Religione, ateismo, fedscritto originariamente per un’opera collettivainglese, e stato
inserito nell’'ultima parte dé conflitto delle interpretazion{1969), che raccogli articoli pubblicati
da Ricoeur nel corso degli anni '60 e che ben eggmta quindi la prima fase della fenomenologia
ermeneutica ricoeuriana, che abbiamo posto s&tipda della filosofia del simbolo.

Il titolo dell’opera collettiva a cui originariamten apparteneva il testo di Ricoelirsignificato
religioso dell'ateismo,detta il tema della riflessione ricoeuriana, cltee dome scopo quello di
mostrare che l'ateismo non si limita a distrugdaresligione, ma che piuttosto opera una apertura
di orizzonti verso una fede post-religida

L’articolo si divide in due parti principali, risgevamente dal titoloDell’accusa e Della
consolazioneRicoeur segue un’identica metodologia nelle dami plel testo, operando prima una
ricostruzione della funzione critica dell'ateismspetto agli specifici atteggiamenti religiosi
indicati dai titoli delle due parti, che Ricoeueitifica come i due capisaldi della religione aibti e

il rifugio, per poi operare la ricerca del signéto religioso di tale critica: quale fede puo esser
all'altezza di tali critiche? Nel percorso dellargentazione i riferimenti privilegiati da Ricoeur
sono a Kierkegaard, Nietzsche, Freud e Heidegger.

La prima parte della riflessione sulla religionecencentra sulla critica di Nietzsche e Freud alla
religione in quanto insieme di divieti, accuse, igioni e condanne. Questo insieme di elementi
soffocanti & generato, secondo i due autori, daspeaifica modalita dissimulativa, a causa della
guale il suo significato effettivo rimane sconoseiuagli occhi del credente: tale modalita

dissimulativa corrisponde all'illusione, situaziooen diversa dall’errore e dalla menzogna:

“l'illusione e essa stessa una funzione culturele, presuppone che i significati pubblici dellatres
coscienza mascherino i significati reali ai qualioslo sguardo diffidente della critica, lo sguarmdk
sospetto, puod accedere” (Cdl, p. 457).

Di fronte a cio Nietzsche e Freud assumo un un&meentica che si presenta insieme come filologia
(il testo della nostra coscienza pud essere pasagoad un palinsesto) e una genealogia (é
necessario disoccultare l'origine del conflitto gw@voca la distorsione). Volonta di potenza e

libido sono rispettivamente all’'origine del confhit Il risultato dell’ermeneutica del sospetto sui

% La tesi ha un inequivocabile richiamo con la vatitne positiva che Ricoeur offre dei cosiddettestd del
sospetto, che al di la della funzione distruttiedlalloro proposte, aprono la strada per una alaento della coscienza
e una nuova definizione della verita. V. 3.2 Laddawdel sospetto, p. 10.
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divieti religiosi puo essere riassunto, secondopriaspettiva di Nietzsche, nella relazione fra
nichilismo e volonta di potenza: il nichilismo srepccupa di svelare la supposta origine
trascendente dei divieti nel suo duplice rinviousxillusoria figura di divinita trascendente (ilicu
posto e in realta vuoto) e ad un piu concreta proie della debole volonta degli schiavi, secondo
la logica del risentimento dei deboli nei confroahi forti. Cio che & necessario € il rovesciamento
dei valori, cioe il ristabilimento della consapeynta che la volonta di potenza e all’'origine diiogn
valore. Tale indicazione nicciana corrisponde, sdooRicoeur, al processo di formazione del
super-lo freudiano, nella sua dimensione di assayparente per la coscienza. Al nichilismo di
Nietzsche, che denuncia il disprezzo della metaiper la terra e la vita, si accompagna il lavoro

del lutto freudiano, che invita a rinunciare al gad

“Nichilismo e lutto sono in questo modo le due viarallele sulle quali l'origine dei valori e
richiamata a se stessa, cioé alla volonta di pateatf Eros nel suo eterno conflitto con Thanatos”
(Cdl p. 459).

A questo punto giunge I'interrogativo sul possilslgnificato religioso di questo ateismo, ateismo
che puo essere condensato nella sentenza di NietZ3m € morto”.

All'annuncio di Nietzsche & possibile replicareedtendo: quale dio € morto? Chi I'ha ucciso? Che
credito ha questo annuncio?

Se la risposta alle prime due domande & apparentersemplice: € morto il dio della metafisica,
I'origine prima dei valori e del bene assoluto, é&dtato ucciso dal processo del nichilismo, quel
processo che cova, merita ripeterlo nel cuore st@sifideale, quanto questo pretende di proiettars
al-di-la del reale, tutto diviene piu complesso darterza domanda, dato che, secondo Ricoeur,
Nietzsche ha costruito molto bene una filosofiaatie’g, ma non é stato in grado di proporre
adeguatamente una parallela filosofa positiva,astiebbe potuto dare autorita alla sua ermeneutica

negativa.

“Nessuno forse € in grado di vivere a livello dirahustra, e Nietzsche stesso, 'uomo dal martello,
non é il superuomo da lui annunciato. La sua ag@gmes contro il cristianesimo resta chiusa nel
risentimento e il ribelle non & e non puo esseligedlo del profeta, perché la sua opera principale
resta un’accusa della accusa e rimane al di qle pi¢la affermazione della vita” (Cdl p. 461).

Se é cosi I'ateismo di Nietzsche e di Freud pondiveto solo al cosiddetto dio morale, al dio che
svolge la funzione di fondamento di un’etica dgli@ibizione e della condanna: la scuola del
sospetto ci insegna a distinguere fra le proiezi@tie nostre debolezze nei comandamenti e quella
Legge che puo dare la vita invece della morte.

Quale via puo quindi essere percorsa di frontelea aaquisizione? Questo interrogativo apre la
seconda parte del primo movimento del nostro testo.

Ricoeur vuole resistere alla tentazione di affeem@n immediatezza che la via che I'ateismo apre,
messa in discussione la religione del “dio morade’la fede: egli non vuole rinunciare alla

distinzione fra filosofia e profezia, sia perchéiistianesimo non si € ancora liberato, in quanto
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istituzione culturale, del ruolo di platonismo pepopolo, che Nietzsche gli aveva attribuito, sia
perché il processo nichilistico non ha ancora comaplielaborazione del lutto per gli dei morti, sia
soprattutto, perché al filosofo compete un pengiesponsabile che si ponga tra ateismo e fede. Al
filosofo non spetta la profezia, ma il compito dengare piu profondamente, di cogliere le
condizioni per I'emergere di una possibile profedisel lungo cammino del pensiero che cio
implica, il nostro autore si limita ad illustraigdprimi due passi.

Il primo di questi passi riguarda la relazione ¢amarola, non una parola qualsiasi, ma quella del
pensatore e del poeta: il rapporto con questa gatola parola capace di rivelare qualcosa di
significativo “a riguardo degli esseri dell’essere’ definibile in termini di ascolto. L'ascolto si
manifesta come il luogo pre-etico per eccellenza, luogo che fonda la possibilita di una
obbedienza non etica. L'ascolto dice la nostra @ppanza all’essere, un essere che non € prima di
tutto un fare. L’ascolto € la situazione in cui clie e detto non deriva prima di tutto da me eé&on
in mio possesso. In questa prospettiva obbedientfeetd derivano insieme dall’ascolto. E
attraverso la via dell'ascolto, dell'attenzionesdénzio che precede il parlare, della valorizzagio
del tacere come apertura di se stessi all'essbéee Ricoeur intravede una possibile apertura per

camminare verso quel Dio che si manifesta in umal@&he precede ogni divieto e accusa.

“Il Dio che cerchiamo non sara la fonte dell'obbliipne morale, I'autore del comandamento, colui
che mette il sigillo dell’assoluto sull’esperiengtica delluomo, ma, al contrario, questo genere di
meditazione mi invita a hon permettere chkeitygmasi perda nel labirinto della obbligazione e del
dovere” (Cdl p. 486).

Se il primo passo giunge in prossimita di una @addlDio attraverso la via dell’ascolto, il secondo

si interroga sulla possibilita di un’etica a pataalla relazione esistenziale con la parola. Ricoe
introduce in questa situazione lI'appello ad ungtizl desiderio e dello sforzo di esistere, come
alternativa ad una morale del desiderio. All'esser@ano spetta di essere nella mancanza d’essere
che gli e propria, questa € la radice ontologided&appropiazione dello sforzo di esistere che pe
Ricoeur € il compito dell’etica, e rispetto a cuoipizione e valori giocano un ruolo assolutamente
secondario: un’etica del desiderio non puo eludkerfelicita, la beatitudine e la liberta dal campo
delle considerazioni morali, trasferendo le esigent razionalizzazione proprie della ragione
teoretica nel campo della ragione pratica.

Per Ricoeur € possibile, infine, argomentare ar@awdd una convergenza fra I'etica del desiderio e

la filosofia della parola:

“La parola di cambia, non perché una volonta sidngalla nostra volonta, ma perché siamo mutati
dall'«ascolto che comprende». La parola ci raggiuadivello delle strutture simboliche della nostra
esistenza, degli schemi dinamici che esprimon@stno modo di comprendere la nostra situazione e
di progettare il nostro potere su questa situazibneonseguenza vi € qualcosa che precede latéolon

e il principio di obbligazione [...] Questo qualco&da nostra esistenza stessa in quanto capace di
essere modificata dalla parola, mentre questa sgior® intima tra il nostro desiderio d'essere e il
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potere della parola € una conseguenza dell’atfsdbltare, di fare attenzione, di obbedire” (Cdl p.
468).

La seconda parte del testo &€ dedicata al confroomola consolazione offerta dalla religione. Il
parallelo con I'accusa € immediato, il dio che rogia € lo stesso che protegge: in questo senso Si
puo spiegare, nelllAT, I'emergere di una teologialla retribuzione, che fa del dio morale
I'ordinatore del mondo.
Da cio deriva la duplice ipotesi di lavoro che Riaopropone:
 che lateismo distrugga non solo il dio che accuss anche la sua immagine
provvidenziale;

» che da cio puo derivare una nuova esperienza dj taak egli definisce come fede tragica.

La prima ipotesi puo essere ricondotta alla radicaitica della teodicea che i maestri del sospetto
propongono, tale critica non si limita alla dimems& negativa € cioe alla denuncia che ogni
razionalizzazione del reale nasce da una volon®ldgea causa della quale I'ideale pretende di
dominare il processo reale, ma ha un versante;qerdire, positivo e cioé che proprio in forza del
rifiuto della trascendenza dell'ideale sul realsi ggungono ad affermare I'assenza di carattep® eti
della totalita dell’'essere: come dall'essere nopw ricavare il comandamento, la proibizione e
'accusa, cosi I'essere non € fonte del bene eceadi un ordine razionale dell’esistente, che e
piuttosto imposto ad esso dal nostro desiderimdsclazione e protezione.

Di questa condizione ontologica di neutralita etied’essere, che Ricoeur paragona, rispetto alla
metafisica tradizionale, alla situazione in cui e pone la teologia della retribuzione, é
necessario recepire la sfida e, ancora una vadtasgre piu profondamente le possibilita della fede.
Anche in questo caso il movimento del pensiero@wisecondo due passi successivi.

Il primo passo ci rimanda alla nostra relazione tarparola; tale relazione ci ha fatto
scoprire la possibilita di un'obbedienza pre-etadbessere, che Ricoeur propone di leggere nei
termini di una rinuncia a quanto di narcisisticprésente nel nostro desiderio di protezione. Ce& ch
ci viene proposto € laccettazione della realtal’'etdere, che Ricoeur definisce come
rassegnazione.

La rassegnazione ha un ruolo consolatorio nellauraign cui non si dimentica la possibilita di

ricondurre I'essere a parola.

“L’avvenimento della parola come tale crea un legamla situazione di dialogo € per se stessa un
modo di consolazione [...] l'unitd dellessere e debos, cioé, rende possibile per l'uomo
'appartenenza al tutto in quanto essere capagaautla. Poiché la mia parola appartiene al dire
dell’essere non chiedo piu che il mio desiderio r&anciliato con I'ordine della natura; in questa
specie di appartenenza risiede I'origine, non seliobbedienza al di la del timore, ma del consens
al di la del desiderio” (Cdl p. 475s).
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E proprio il consensdl tema del secondo passo, come la rassegnazioeslstata del primo.
Ricoeur appoggia la sua riflessione alla denuna#ddggeriana della instaurazione di una
dicotomia fra ente e soggetto, propria della mgizdi Tale divaricazione, che identifica 'uomo
con la sua volonta e ne fa I'origine dei valoriduce il mondo a semplice sfondo dell’agire umano,
privo di valore proprio, € la radice ultima dellguietudine che pervade I'essere umano. Cio che é
necessario € il ritorno al di qua di tale dicotonaid una attenzione alla “manifestazione dell'esser
come logos che unisce ogni cosa”. Solo in questazdbne, che si manifesta nella poesia e nel
pensiero, I'essere umano puo ricevere consolaziguella consolazione “che altro non é che la
felicita di appartenere al logos e all’essere ctoges” (Cdl p. 478).

Ancora una volta va ripetuta la riflessione sulssivita dell’'uomo rispetto al linguaggio; tale
condizione pero e proprio la possibilita di unanificazione del logos umano a quello dell’essere.
Se questo accade il linguaggio non e piu un semptiezzo di comunicazione, ma piuttosto un

dono, rispetto al quale il pensiero si manifest@esiconoscimento di questo dono.

“Il pensiero rende grazie per il dono del linguagg@ una volta ancora nasce una forma di
consolazione. L'uomo € consolato quanto nel lingimdascia che le cose siano 0 siano mostrate;
poiché Giobbe sente la parola come cio che riumifiede il mondo come l'unificato” (Cdl p. 479).

Consentire si manifesta allora come un modo daabita terra regolato dalla poesia e dal pensiero,
un modo che puo essere chiamato, senza timoregaarpore per la creazione.

Il consenso € amore che trova in sé stesso laipropompensa, che € la propria consolazione. La
consolazione € amare gratuitamente la creazionecendentire a quanto in essa accade, non piu
una semplice rassegnazione, che costituisce coraoilnegativo del consenso, la rinuncia al

narcisismo proprio dell’ego, ma una piu profonddicazione del sé con I'essere.

La conclusione di questo, breve ma denso, peraiceeuriano € la ripresa del tema della fede
biblica, passata attraverso il vaglio dell’ateismse: essa ha dovuto rinunciare al dio che accusa
'uomo e funge da fondamento dell’etica, ma anclipi@llo piegato a risposta del nostro ostinato
narcisismo, riscopre pero quello della teologid'a®lore, che si manifesta nella vita poetica, in cu
all'uomo é dato di potere abitare in modo ricomtdi il mondo, cosi come Giobbe ha ritrovato il
senso di quanto gli € accaduto nel momento in aydtuto instaurare una relazione con Dio, al di

la di una risposta «immanente» al significato dslla sofferenza.

7.2.2 L’ermeneutica fra Bibbia e filosofia
E ad un breve saggio del 197meneutica filosofica ed ermeneutica bibliche affidiamo il
compito di mostrarci una proiezione della rifles&adeologica di Ricoeur, nella seconda fase di

sviluppo della fenomenologia ermeneutica, che atioi@ato dalla metafora al testo.
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Se la prima parte del contributo & dedicata adapido excursus sulla storia dell’ermeneutica, che
giunge fino alla presentazione del contributo gagl#ano e alla recensione delle distanze rispetto
ad esso, fondamentalmente legate alla diversgphetezione del rapporto fra verita e metodo, la
seconda e la terza parte, su cui fermeremo laanatgnzione, sono dedicata rispettivamente ad una
proposta di percorso ermeneutico, che viene imnerdiente messo alla prova rispetto al testo
biblico: € uno dei luoghi in cui Ricoeur manifeséasua convinzione circa la possibilita di una
relazione immediata fra filosofia ed esegesi noteagsariamente mediata dalla costruzione di una
teologica sistematica, verso cui egli nutre larvaedi costituirsi, alla fin fine, come una sorta d

teologica filosofica.

Il nucleo della proposta ermeneutica di Ricoeurdsntifica con la questione della relazione fra

testualita e distanziazione

“Penso che il testo sia molto di piu che un cagtiqudare di comunicazione interumana; esso € [I...] i
paradigma stesso della distanziazione nella coragitine e rivela un carattere fondamentale della
storicita stessa dell’esperienza umana, di esseee aomunicazione nella distanza e attraverso la
distanza” (EFEB p. 54).

E si articola intorno a cinque tesi fondamentali:
la manifestazione del linguaggio sotto forma dcdrso;
la riconduzione del discorso ad un’opera dotatstrdittura,;

la peculiare relazione fra parola e scrittura nekra del discorso;

AN

il riconoscimento che il discorso scritto attugtaiezione di un mondo;

5. la possibilita di comprendere se stessi attravierseenzione del discorso scritto.
L’insieme di queste tesi costituisce anche I'ingedei criteri che ci consentono di riconoscere un
testo (criteri di testualita). Esaminiamoli ora yrer uno.
1. La manifestazione del linguaggio sotto formaddicorso avviene alla luce della dialettica fra
avvenimento e significazione. Il discorso € avvesmto, accade nel tempo, € enunciato da un
soggetto, proposto ad un interlocutore, sotto fodnfrasi che portano un determinato mondo nel
linguaggio. In guanto avvenimento il discorso, catte linguisticoparole, puo apparire chiuso su
se stesso, alla relazione fra interlocutori, mdisicorso ha anche un significato, che in qualche
modo trascende I'avvenimento. Cio accade in marparécolarmente evidente quando il discorso
si fa scrittura ed acquista quindi una peculiar®@omia rispetto all’atto del dire. dettonon si
identifica completamente con l'atto deire; la comprensione si rivolge al primo e ne scrata |
dimensiondocutoria (cio che dice), quelldlocutoria (cio che il soggetto fa dicendo, se minaccia,
promette, descrive, racconta, o altro) e qup#docutoria(gli effetti che il suo dire provoca sul

mondo), interrogandosi su cosa di esse sopravélvpassaggio fra oralita e scrittura.
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2. “L’'opera si rivela mediatrice pratica tra limanalitd dellavvenimento (che fugge) e la
razionalita del significato (ripetibile ed identiéibile)” (EFEB p. 64).

Essa e dunque una totalitd chiusa, composta didlessi integrano reciprocamente in un tutto
significante. Essa € il risultato di un lavoro djanizzazione del linguaggio.

Tale organizzazione non e senza effetto sull'idardell’'opera, perché essa avviene secondo forme
di codificazione, che si applicano alla composiei@tessa e grazie alle quali il discorso diventa
racconto, poema, saggio, ecc. Ma I'essere parten djenere non esaurisce l'identita del discorso
elevato ad opera, perché esso mantiene comunqueounfigurazione che € unicamente sua e che
puo essere definita come stile, la quale rapprasest cosi dire, la firma dell’autore.
L’identificazione del discorso come opera € la tagrmeneutica in cui piu chiaramente si
manifesta I'importanza dell’'approccio metodicoedtb. La comprensione non potra avvenire senza
una spiegazione, cioé senza l'utilizzo dell’arsenglologico che le scienze del testo hanno

elaborato e che ci consentono di scoprire l'intstrattura che esso possiede.

3. Il rapporto fra parola e scrittura, gia rapidateeaccennato, torna ora a farsi incombente, dato
che non si puo sfuggire all'interrogativo circadstino di un discorso che si fa testo scrittoerap
Ricoeur non esita ad usare il termine chiave diaddazione Verfremduny per comprendere
guesta relazione.

Il testo conosce una duplice distanziazione, proinhautto dall’autore, rispetto al quale esso
acquisisce un’autonomia che non potra piu esserecata, autonomia che si manifesta come
differenziazione fra significato verbale (propriel desto) e significato mentalmientio auctori3, e
come capacita del testo di uscire dal suo contesginario. Ma anche rispetto al lettore il testo
acquisisce autonomia, dato che si libera dalla ietomte dialogica del discorso: il testo scritto réeon
piu rivolto semplicemente ad un interlocutore dé@jaello dellavvenimento, ma e aperto ad un

pubblico che si estende potenzialmente a chiunigue grado di leggere.

“La distanziazione non é dovuta alla metodologian @ quindi posticcia e parassitaria, ma parte
costitutiva del testo come scrittura e al tempssgiecondizione per l'interpretazione “ (EFEB p..69)

4. 1l quarto criterio di testualita puo essereadttto a sua volta da un interrogativo: che nele de
riferimento, quando il discorso diventa testo?

Parlare di riferimento significa distinguere franse e riferimento di una proposizione: il senso é
'oggetto ideale a cui la frase si riporta, € pueate immanente al discorso, mentre il significato
rappresenta il valore di verita di un testo, la ptetesa di raggiungere la realta. Se nel discbrso

significato & chiaro, grazie all'interlocuzione femittente e ricevente e alla possibilita di

accompagnare il discorso con gesti esplicativih@ea possibile parlare di riferimento per un testo
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scritto? O non si limitera a possedere solo ungeansndi una dimensione totalmente immanente
ad esso?

E qui che emerge la figura centrale dell’ermeneutic Ricoeur, quella del “mondo del testo”.

Anche il testo scritto mantiene una sua capacierenziale, non piu identificabile con I'oggetto

immediato del discorso orale, ma piuttosto, alofathe il testo, scritto e strutturato come opera,
acquisisce la capacita di presentare al lettoreraprio mondo, di proiettare davanti a sé una aealt
testuale, il cui impatto con il lettore non & seopaseguenze. E proprio qui che si attua il compito
dell'interpretazione: “L’interpretazione deve castsre nell’esplicitare quel modo di essere al
mondo che si dispiega davanti al testo”. Interpeetagnifica, per Ricoeur, innanzi tutto questo,
consentire al testo di parlarci, di compiere la fwazione comunicativa, di esibirci un nuovo

mondo, un mondo che e possibile abitare, riconfigdo la nostra esistenza.

“L'invenzione e la poesia aprono nella realtd gliatia nuove possibilita di essere nel mondo
attraverso il riferimento all’essere ... nella motialdel poter essere ... una favola che raggiunge
'essenza piu profonda della realta stessa” (EFEB}h

5. Il termine, ma non l'elemento centrale del mosimo ermeneutico, € definito da Ricoeur,
secondo i canoni dell'ermeneutica tradizionale capplicazioneo appropriazionedel testo. Si
tratta di comprendere in che misura il testo e stnomento adatto a mediare la conoscenza di se
stessi. Il testo a differenza del dialogo, opereoitfronto tramite la conquista di lettori, creasido
cosi il proprio termine soggettivo di riferimentdapplicazione non é tanto la riduzione del tedo a
uno strumento, quanto l'instaurazione di un dialagm esso, dialogo da cui esce modifica e
arricchita la mia autocomprensione. Solo attravdesanediazione del testo, il soggetto ha la
possibilita di comprendere se stesso, solo attsavena mediazione che implica la distanziazione e
rifiuto Iipotesi di una immediata ed intuitiva aabscienza. Distanziazione e struttura oggettiva
dellopera non sono quindi ostacoli all’applicazignma condizioni essenziali per la sua
realizzazione. E dal confronto con lalterita dektb che ricevo la consapevolezza della mia
identita.

“Cio di cui mi approprio € una proposizione di mongon nascosta dietro ad un testo come se si

trattasse di un’intenzione riposta, ma situata dtva lui, dispiegata, scoperta, rivelata dall'aper

Comprendere significa allora comprendersi davdrigsio, vale a dire non imporre al testo la p@pri

limitata capacita di capire, bensi esporsi al tgso ricavarne una piu ampia dimensione di me”
(EFEB p. 76s).

Se le cinque tesi rappresentano i fondamentaleercritli testualitd, possiamo ora seguirne
I'applicazione al mondo dei testi biblici, che Rétw ci propone in quattro tappe.
1. Le forme del discorso biblico

La constatazione della varieta di forme in cuiiflodrso biblico si struttura, della pluralita dievp

con cui esso si presenta, nei confini del canoneuiaRicoeur riconosce il rilievo di un atto
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strutturale fondamentale che definisce il luogo cemso al gioco delle forme, significa fare
gualcosa di piu che un’opera filologica. Nei docathéiblici si esprime una professione di fede
inseparabile dalle relative forme del discorso,lcpsa di unico e specifico e stato detto su JHWH e

sulle sue relazioni con Israele proprio perchégasisata la forma narrativa. E cosi necessario:
» tener conto dell’affinita tra una forma di discoesan certo modo di professione di fede;

* individuare il rapporto tra una certa coppia duttire (come narrazione e profezia) e la

corrispondente tensione insita nel messaggio tempg

» definire la relazione fra configurazione globaléd derpus letterario e spazio interpretativo

spalancato fra tutte le forme prese insieme.

“Tutte le forme del discorso costituiscono insienmesistema circolare e ... il contenuto teologico di
ognuna di esse riceve il suo significato dal cosgdetotale delle forme del discorso” (EFEB p. 84s).

La dimensione teologica del testo biblico non enduindifferente alla sua struttura letteraria, ianz
proprio questa che rappresenta la condizione pdiaffi€érmazione di fede possa essere espressa. |l
genere letterario non riguarda solo la forma dstotema ne condiziona il contenuto. E cosi
significativo che la bibbia sia un insieme di libn cui le diverse opere consentono di cogliere in
modi molteplici e sfaccettati I'identita della stodi Dio e del popolo che essa racconta.

2. Il binomio parola-scrittura entra fortementegioco anche nella comprensione del testo

biblico, dato che la Parola di Dio si presenta,sgparadossalmente, come scrittura.

Ricoeur pone alla nostra attenzione la presenzandduplice circolo ermeneutico in questa
relazione, perché, se da un lato la parola di €estesa possibile dalla precedenza della scrittura
dell’AT e seguita e tramandata grazie alla scittel Nuovo Testamento, dall’altra la stessa parola
di Cristo rende possibile una scrittura, il Nuovesiamento, che €& destinato ad essere reso
nuovamente parola viva grazie alla chiesa. Si Is& gia I'inclusione della parola di Cristo fra due

scritture, che l'inclusione della scrittura fra deegrole.

Si puo quindi parlare di una concatenazione fraolpare scrittura, nelle due modalita
reciprocamente inerenti che abbiamo descritto,coséituisce il fenomeno della tradizione, ma allo
stesso tempo si deve dire che tale tradizione & pessibile da una distanziazione, quella stessa
distanziazione che é prodotta dalla messa in wa@ittlella parola. La tradizione € resa possibile
grazie ad una dialettica di concatenazione e disaione.

3. Linterrogativo sulla originalita del testo bt rispetto ad altri testi spinge ad

interrogarsi sulla «cosa del testo» che la Bibbiatiene.

L'esistenza della «cosa del testo» come sospesadgettivazione tramite una struttura e

distanziazione tramite la scrittura prevede unee skrimplicazioni:
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e compito primo dell’ermeneutica non é suscitare latbre una decisione, ma permettere

dapprima al quel modo d’essere che € la cosa stel de dispiegarsi;

» I'affermazione che la Bibbia e rivelata riguardactzsa detta dalla Bibbia, I'essere nuovo
che la Bibbia dispiega; la Bibbia e opera rivela#la misura in cui 'essere nuovo di cui si
parla € a sua volta rivelante nei riguardi del noadli tutta intera la realta, ivi compreso |l

mio mondo e la mia storia;

e l'uomo viene colto nella molteplicita delle sue dinsioni, cosmologiche e storico-

mondane, ma anche antropologiche, etiche e persticia;

» [|'essere nuovo progettato e proposto dalla Biblmarebbe essere in grado di aprirsi un
cammino attraverso il mondo dell’esperienza ordimanonostante la nota chiusura di

questa.

Se queste implicazioni hanno una loro effettivitara nella realta quotidiana e stata spalancata un
realta nuova, quella del possibile, un possibile shidentifica con il Regno di Dio viene come un

appello alle nostre possibilita piu proprie.

“Comprendere la parola di Dio significa seguirndriccia, l'indicazione significante, il suo doppia
potere di raccogliere i significati sgorgati dasabrsi e di aprire un orizzonte che sfugge allaefnza
del discorso ... la parola del Cristo ... aggiungedpacita di incarnare tutti i significati religidsi un
simbolo fondamentale, quello dell'amore che siifiaar che € piu forte della morte [...]Il significat
della voce Dio implica, infatti, la nozione del stapporto verso di noi quale datore di grazia éadel
nostra relazione verso di lui infine raggiunti engli pienamente ri-conoscenti” (EFEB p. 94).

4. L'ultimo passo che Ricoeur propone, quello @giplicazione, condotto alla ricerca di una
possibile costituzione ermeneutica della fede @abhlche egli descrive a partire da tre termini guid

di fede, critica e immaginazione.

La fede, sia essa descritta come preoccupaziomaaylp sentimento di dipendenza assoluta, o
confidenza che non pone condizioni, pare carai@r&Z come una realta extralinguistica e quindi
come una tematica che sfugge all’ermeneutica,viatta necessario affermare che la fede biblica
non potrebbe essere separata dal movimento dpretazione che la eleva a linguaggio.

L’atto stesso del comprendersi davanti al testobsanimplica una critica delle illusioni del
soggetto, e quindi un’ermeneutica del sospettogi# parte integrante di ogni appropriazione del
significato perché con essa viene proseguita laod&uzione dei pregiudizi che impediscono di

lasciar essere il mondo del testo.

L’'immaginazione e quella dimensione della soggeédtiche, come poema, da la sua risposta al

testo, alla poetica del discorso risponde una paekell'esistenza;

“Il testo parla innanzi tutto alla mia immaginazeooui propone le figurazioni della mia liberazione”
(EFEB p. 100).
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7.2.3 Il soggetto chiamato
Ad esemplificare il cammino speculativo dell’'ultirfeese del pensiero ricoeuriano ci proponiamo di

esaminare alcune testi la cui origine in realtaleislla meta degli anni '80.

La genesi di questi testi € complessa, dato chenassono come conferenze conclusive delle
Gifford Lectures date da Ricoeur nel 1986 e il @amtenuto costituisce lo schema fondamentale di
Sé come un altrdesto apparso nel 1990. Ricoeur pero, fedelecalt@egna di non voler mescolare

i generi non pubblicd nel testo le due confererizmdtenuto teologicH.

Tali testi sono stati successivamente pubblicaiti,gon qualche integrazione per quanto riguarda la
prima delle due conferenze e sono ora contenyiettisamente in P. RicoeuLectures 3. Aux
frontieres de la philosophieDe Seuil, Paris 19942hénoménologie de la religiofp. 263ss) e
L’enchevétrement de la voix e de I'ecrit dans kcdurs bibliqugp. 307ss), per quanto riguarda la
penultima conferenza e in D. Jervolin@jcoeur. L'amore difficile Studium, Roma 1995t
soggetto convocato. Alla scuola dei racconti diamone profetica(p. 155ss.), per l'ultima. Ci

proponiamo leggerle in successione come parti dinico testo.

7.2.3.1 Fenomenologia ed ermeneutica della religione ensti

Come Ricoeur ricorda nel testo dell’'ultima delleedtonferenze teologiche che hanno chiuso le
Gifford Lectures, lo scopo di questa riflessionél e€hiarimento preliminare delle strutture del
kerygma cosi che si possa operare quella connessiorkeifygmae soggettivita responsabile, che
sara l'obiettivo dell'ultima riflessione. La primeelle due conferenze ha quindi un carattere
preliminare, ma ci consente comunque di entrarta redmprensione ricoeuriana del fenomeno

cristiano.

Il punto di partenza di questa riflessione € daab abnfronto con una difficolta proprio della
fenomenologia della religione. Per il filosofo fcawse, il problema di una approccio
fenomenologico alla religione non e costituito tadal rischio di ridurre I'esperienza religiosa ad
un oggetto di indagirfd quanto dal rischio che i cosiddetti «sentimeatigiosi»* rivendichino

uno statuto di immediatezza tale da costituirngdetto privilegiato dell'indagine filosofica: la

3LV. RF p. 94.

32| rischio & contenuto nella metodologia fenomenia che mette al centro del suo interesse I'mtevalita della
coscienza. La coscienza € intenzionale in quastn®pre coscienza-di, orientata cioé ad un poloettigg», ma
appunto allora la religione rischia di diventarg@eigo della coscienza e quindi di essere compregaésta prospettiva
e non nella sua manifestazione propria.

¥ Sentimento di dipendenza assoluta, sentimentordidenza senza riserve, preoccupazione ultimaimsento di
appartenere ad un’economia del dono, sentimergsstire preceduto nell’ordine della parola, dell'sm®
dell’'esistenza. V. L3 p. 263.
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fenomenologia della religione si trasformerebbea gosina classificazione di sentimenti a specifico

contenuto religioso.

Ricoeur vuole contrapporre a questa eventualitadiversa immagine della religione, che non la
riduca a correlato sentimentale della coscienzheepassa attraverso il paragone con il linguaggio:
la religione e appunto un fenomeno analogo al kgguo, che pure dandosi come condizione
fondamentale del parlare, si realizza di fatto swba pluralita concreta delle lingue. E quindioso
attraverso le religioni che si pud indagare lagielie. E solo attraverso le loro tracce storiche, i
testi, che le religioni possono essere indagatgjeredo quindi necessaria una connessione della

fenomenologia della religione con un’ermeneuticaetti religiost*

Questa opzione per il concreto rispetto al traseetale ha tre precise conseguenze
«epistemologichex»:

* € necessario rinunciare ad una fenomenologia wdledella religione, per concentrarsi

sulle linee ermeneutiche di singole esperienzgicse;

 ad una fenomenologia universale va sostituito urtodee analogico, che proceda di
prossimita in prossimita, a partire dal propriodoodi partenza, che corrisponda ad un
atteggiamento di assunzione immaginativa e simipatelei contenuti di una religione, ma
che si accompagni anche ad una rigorosa sosperdgbrgudizio circa il proprio impegno
di fede nei confronti di tale religione;

» lidea di una fenomenologia della religione resta wlirettrice ideale, un orizzonte, che pero
permette una forma di ospitalitd interreligiosa eteiconfessionale “comparabile
all'ospitalita linguistica che presiede al lavoriathduzione da una lingua nell’altra” (L3 p.
268).

E in coerenza con queste premesse che Ricoeuredgicitedicare la sua analisi alla religione cosi
come é stata compresa nella tradizione giudaictizna e di tale esperienza religiosa egli si
propone di esporre quello che definisce I'enigmagnare: i tre circoli ermeneutici inerenti alla sua

costituzione scritturale.

Il primo circolo é costituto dal fatto che la raetige giudaica e quella cristiana si dicono fondate
una Parola di Dio (PdD), che come tale & pero adués solo attraverso la scrittura, una scrittura
ritenuta sacra. Si ha cosi una relazione circdi@da PdD in quanto istanza fondatrice della
scrittura e la scrittura in quanto luogo di marn#egne della PdD. Se le scritture danno corpo alla

PdD, essa lascia la sua traccia in esse.

3 Ricordiamo che I'ermeneutica dei testi costituisna delle modalita attraverso cui un soggettogiungere ad una
comprensione mediata di s€, evitando la trappoladisoggettivita autoreferenziale, perché poggiata
sull'identificazione immediata fra la propria ccestta spontanea e la propria identita.
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Il secondo circolo, che contiene il primo, riguarillarapporto fra Parola ispirata e comunita
confessante: si puo parlare di una mutua elezieneu la parola fonda la comunita, la quale pero
si identifica proprio grazie al riferimento a tdkarola. Sono qui presenti, secondo Ricoeur, due
importanti corollari: la mutua relazione fra parel@omunita spinge ad interrogarsi sulle regole di
interpretazione, che oscillano storicamente freefalenza ad una fedelta materiale alla Parola e la
possibilita di un’innovazione del suo significap®r cui la tradizione € come sospesa fra la pura e
semplice trasmissione del contenuto e l'operare ymer interpretazione innovatrice; il secondo
corollario invita a porre attenzione al rapporta Rarola e ambiente in cui essa nasce: la Bibbia
ebraica e cristiana contiene una serie signifieativprestiti dalle culture adiacenti, questa adiihe

e destinata a rinnovarsi man mano che il testoaentrrelazione con nuove culture che hanno
interesse ad interpretarla. Ricoeur cita a questatgpil detto di Gregorio Magno: la Scrittura

progredisce con coloro che la leggono.

Il terzo circolo, che Ricoeur definisce esistergiabontiene a sua volta i primi due. La predicazion
puo attualizzare la PdD a patto che il credenteraffl senso di tale Parola e comprenda se stesso
attraverso di essa. L'attualizzazione é possibdleessa contribuisce a definire la mia identita di

credente, che quindi si fonda sulla possibilita lehearola, attualizzata, sia rivolta a me.

“A differenza dell’adesione ad una scuola filosaficadesione che puo essere argomentata e
giustificata, almeno fino ad un certo punto, I'ddas ad una confessione religiosa riveste un eaeatt
singolare. All'inizio si tratta per lo piu di un @ dovuto alla nascita, per altri del rischio daun
conversione; durante la via la contingenza si trash in scelta ragionata, per culminare in unaasort
di destino, che imprime il suo marchio nella conmgiene degli altri, di se stesso e del mondo, sbtto
segno della recezione della Parola di un Altregvita nelle sue tracce storiche e mediata da lunghe
catene di interpretazione. Tale € il circolo esist@e: un caso trasformato in destino attraversn u
scelta continua” (L3 p. 271).

7.2.3.2 Lavoce e la scrittura
Questa seconda parte della prima riflessione ritaea si avvia con linterrogativo circa la

relazione fra la coppia parola-scrittura e il ferem religioso.

Fedele quanto gia enunciato, la riflessione sirr@talla comprensione di questa relazione
all'interno della tradizione canonica giudaica ist@ana, utilizzando un metodo esegetico strutéural
mutuato dall'opera di Paul Beauchamp, L'uno e dtaltestamento. La riflessione di questo
complesso testo ricoeuriano si muove da un’andésirapporto fra parola e scrittura a livello del
linguaggio ordinario, per spostare I'attenziondada rapporto nelle tre «scritture» che costituisco

il canone biblico (Torah, Profeti e Sapienza) eudbre con un’indagine sulle conseguenze
ermeneutiche della chiusura del Canone scrittaasti
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Parola e scrittura sono, gia a livello di linguaggrdinario in una relazione che Ricoeur definisce

tramite tre osservazioni:

» esiste fra loro una polarita irriducibile, che raslalla stessa differenza riguardo ai rispettivi

supporti (la voce e la carta);

e Ci0 & compensato dal fatto che esse sono peroeddiaguale dignita e ciascuna di esse

gode, riguardo alla comunicazione, di vantaggiansggi;

» esiste fra le due una mutua attrazione, per cpuéiparlare di scrittura nell’oralita (come
testimoniano fenomeni come l'imparare a memoriappere pittoriche, i tatuaggi) e di
oralitd nella scrittura, come testimonia la lettwshe riporta la scrittura nell’ambito
dell'oralita, tanto che Ricoeur si sente di poteoncludere che leggere corrisponde ad

ascoltare.

Se vi & quindi uno scambio reciproco fra oralitscattura, scambio che puo ridurre il loro scarto
apparente, e necessario chiedersi se tale scamésa pssere conservato quando si passa dal livello

del linguaggio ordinario alla relazione fra PdDax& Scrittura.

A questo sembra opporsi I'esistenza di uno scastticale fra le due coppie, legato al fatto che se
la Bibbia € un libro come un altro, esso pero tisahche messo a parte (sacro) e configurato come
un canone, esemplare e chiuso, ma anche di unio st&@zontale fra uso profano e uso teologico
di parola e scrittura: nel primo caso la loro redae si presenta nei termini della opposizione,
complementarieta e reciprocita, nel secondo usmapporto risulta piu misterioso e, almeno
dall'esterno, circolare, nei modi che sono stadi giesentati nei primi due circoli ermeneutici dell
tradizione giudaico-cristiana di cui abbiamo parlaty sopré. Cid che Ricoeur si propone & di
rendere percorribile questo circolo discernendo et scrittori biblici siano stati in grado di
mobilitare risorse della parola e della scrittuea [asciar parlare I'Altro e offrigli la mediaziortk

una scrittura adeguata.

Da Paul Beauchamp Ricoeur deriva I'opportunitardaaizzare il testo biblico secondo la sequenza
di Torah, Profezia e Sapienza, che vengono a uowostitnelle loro differenze, tre scritture unite in

un unico libro.

Ricoeur ritiene che sia necessario partire dbetleah nell’esplorare il rapporto fra Parola e
Scrittura per evitare di produrre un brusco cortasto nella relazione fra PdD e parola umana,

gualche quello che si sarebbe potuto produrre $esse deciso di iniziare dal confronto con la

%V. 7.2.3.1, Fenomenologia ed ermeneutica dellgiogle cristiana
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parola dei profeti, ad essa va anteposta, quasigogicamente la Torah , con la sua particolare

modalita di presentare I'implicazione reciprocéedige e racconto.

Vi e quindi nella Torah un polo legislativo cheidéentifica con la figura e I'azione di Mosé, il

legislatore per eccellenza.

“La legge € Parola quanto all’'origine della chiamatella convocazione e dell'ingiunzione, ma e
Scrittura nella misura in cui il legislatore é agsé (L3 p. 314).

Vi & quindi una dimensione bipolare anche nellaiza fra Dio e il popolo, che passa attraverso
guesta duplica polarita della legge. Ma e nel pmdorativo della Torah, che si istituisce una

congiunzione fra legge e racconto che apporta umribato decisivo alla dialettica di Parola e

Scrittura, dato che attraverso di esso viene esjgar rapporto fra Dio e il suo popolo nella forma

di una catena di eventi fondativi, che possonoressetti a ritroso, dal’Esodo fino alla creazen

alla cui radice sta proprio il fatto che dalla Rar@merge ogni cosa.

Il paradosso linguistico della Parola primordiatenre diverso da quello dell'inizio del tempo: se si
va a ritroso, I'origine prima del tempo appare ggangibile, ma é in qualche modo contenuta nel
fatto che vi sia stato un dopo, cosi solo a padaeina parola originaria si puo parlare, e cido&he
dopo di essa puo essere conservato in una scyrith&al fatto che di cio si sia scritto e parlato ¢
spinge a ritroso a cercarla. Vi € una concorrered partire dall’origine per salire verso il pesge

e il partire dal presente per procedere a ritraggo/I'origine, ma in ogni caso la possibilita died
l'origine implica delle schematizzazioni gia saittdei miti e dei detti gia disponibili, il cui uso
rinvia ad un ulteriore conflitto, quello fra la ressita di dire l'origine e la critica ad ogni
rappresentazione dell’origine in quanto inadegu&fao creo il cielo e la terra» puo allora divenire

piuttosto il segno dell’'esaurimento di tutte lepegsentazioni in una semplice dichiarazione di fede

La conclusione di questo itinerario verso l'origidella Parola che funge da sorgente comune di
Legge e racconto puo essere raggiunta solo poratefwione al fenomeno della «deuterosi», della
ripetizione attualizzata che il testo biblico prsea piu riprese sia per la legge, che per laegraf

che per la sapien#a della ripetizione di cid che & accaduto in un genimmemorabile nel
presente, “come se l'origine assente da tutti ghie tempi non avesse il suo luogo che nel qui e
ora” (L3 p. 316). Questo fenomeno ci puo consertdirehiarire il rapporto fra la coppia Parola-
Scrittura e la comunita, che riceve la sua idertitéa e narrativa dalla legge sotto cui si ponaie
racconti a partire dai quali pud decifrare la staia. Il circolo ermeneutico non € ora piu un
circolo astratto, grazie alla mediazione struteirdel Libro, che consente il legame fra una
Parola\Scrittura divina e un popolo che in esg&snosce perché la puo leggere come indirizzata a

sé in ogni momento.

% Ricoeur propone gli esempi del Deuteronomio, debado e terzo Isaia, di Giobbe e Qoelet.
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Se dalla funzione mediatrice della Torah, che mdth legge e narrazione, fra origine
presente, fra Parola e popolo, spostiamo la nadtemzione sullgparola profetica si riapre in
modo diverso il problema della relazione fra Padilana e parola umana. L'originalita del profeta
sta nella sua condizione di “storico” di cio chargninente, di uomo esposto ad una storia che ora
si presenta come minacciosa invece che salvifieeamehe la profezia finisce per avere un rapporto
costitutivo con la scrittufd la PdD ha sulla bocca del profeta la stessali@agiella parola umana
e solo la scrittura la puo salvare dalla distrugjcal punto che Ezechiele e invitato a divorasud

libro, quasi a dare un corpo alla stessa scrittura.

La profezia puo allora offrire un contributo a nicki lo scarto verticale fra Parola e Scrittura,
tramite la mediazione di un duplice paradosso, lqueie riguarda la coincidenza fra PdD e la
parola fragile del profeta e quello che pone atterez al ruolo della scrittura profetica, chiamata,
come nel caso della legge, a supplire alla pediitpella originale. La Parola di Dio si manifesta
una parola umana, che si trasmette grazie ad uitascche, proprio in forza del suo contenuto é
riconosciuta come sacra. Ma anche il circolo freol@aispirata e comunita confessante riceve dalla
profezia un significativo contributo, dato che inegto caso la profezia mette in gioco I'opposto
della costituzione di un’identita tramite la naicae, la profezia e invece annuncio di distruzione,
necessita di affrontare la storia con il rischie @ssa si manifesti come estranea ed ostile: una
parola che contiene non solo il principio dell’itiedn e quindi della costituzione di un popolo, ma
anche la possibilita della sua distruzione.

L’ingresso dellaSapienzanella serie delle tre scritture € per Ricoeur ezsée alla
soluzione degli enigmi posti all'inizio. Lo scarterticale fra Parola-Scrittura e parola-scrittusa p
essere ridotto se alla sapienza si attribuisagolordi farci attraversare tale distanza, senzéirédgo
la sapienza ci viene presentata come una dimensenea eta, compresente all’atto creatore di Dio,
ma allo stesso tempo capace di ispirare la vitdidjaoa; in essa parola e scrittura appaiono nel
loro intreccio, dato che la parola della sapienza sfugge anch’essa al rischio della cancellazione
se non grazie alla scrittura che la rende presastia quotidianita. Ma anche il circolo fra
Parola\Scrittura e comunita puo ricevere luce dsgiitti sapienziali, se si pone attenzione alofatt
che per tramite di essi la singolarita di Israe@enanica con l'universalita delle culture: grazidi ag
scritti sapienziali la saggezza dei popoli viensuasa a Parola di Dio, Israele si manifesta come

aperto all'universalita, restando ancora Israele.

“La sua ecclesiologia [quella della gentilita desi] é invitata ad assumere la novita singolareuila
essa procede, la singolarita cristica, assiemeriaglbese della nuova universalita che é espressa ne
termini del logos greco” (L3 p. 321).

37 Come il caso della relazione fra Geremia e il striba Baruch mostra.
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Al fenomeno della chiusura del canone biblico Risogedica la terza parte della sua riflessione.
Tale evento segna allo stesso tempo il carattausale aperto del testo biblico. Chiuso nel senso
che il canone viene definito come uno spazio dssafelimitato e in qualche modo saturato dalla
triade scritturistica Torah-profezia-sapienza, apperché proprio I'apparire degli scritti sapiaizi
rompe il privilegio dell’identita giudaica. Cio natipende solo dal fatto che essi sono in relazione
con le riflessioni dei popoli confinanti, ma ches@&sappaia presente in tutto I'arco che va dai
racconti della creazione all’apocalittica e cheetabertura si ampli, grazie al fenomeno della
«deuterosi», alllambito della legge (che viene tealael quotidiano) e della profezia. Cosi la
profezia si esprime nel rinvio da profeta a praofet@vimento che rinvia al di la del testo e che
prepara lo stesso modo di presentarsi del Nuovantesto. La stessa esistenza di un popolo di Dio
e frutto di una ripetizione del testo che rinvialala di se stesso.

Nella densa conclusione Ricoeur ci consente dirdgtiee sulle sue perplessita iniziali riguardo al

rapporto fra parola e scrittura.

Lo scarto verticale fra uso profano e trascendénparola e scrittura non puo essere abolito, gerch
e costituito della stessa problematica religiossoESi puo pero attraversare ricorrendo alle résors
di autotrascendenza delle tre scritture biblichesiCil discorso biblico appare come livello

intermedio fra i due usi di parola e scrittura, drmaano e divino.

Il circolo fra la canonicita della Scrittura e lastituzione della comunita confessante pud essere
anch’esso attraversato, liberandolo dal suo caeatigioso, si ci si sofferma sul carattere insieme
chiuso ed aperto del testo sacro. Ciascuna deltéuse si propone assieme alla figura di un popolo
colto nella sua ricerca di identita etico-narratateraverso la legge e i racconti, nella insicuaezz
della propria identita, negli scritti profetici, lteericerca di un accordo fra singolarita e uniadita

nelle meditazioni sapienziali. Questo e anchdniaiproprio dell'identita cristiana.

Il circolo della costituzione reciproca di comunganfessante e di canonicita delle scritture viene
affrontato da Ricoeur con il rinvio all'identitaaficomunita confessante e comunita interpretante. La
comunita interpretante € attesa dalla dialettiea dniusura (tradizione che diventa deposito) e
apertura (immaginazione che risponde a situaziaftu@lmente inedite), ne emerge cosi un

«pluralismo regolato» che di tale dialettica éstltato.

L'ultima parola & pero per lo Spirito, che i cristi indicano come colui che chiude e apre tanto il
Libro come la catena delle interpretazioni. Lo Bpistesso disegna il piu grande circolo che

contiene tutti gli altri. La fede appare allora eoeredenza nel fatto che la testimonianza interiore
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dello Spirito e l'ispirazione attribuita alla S¢uta da parte della comunita sono I'opera dell’arec

medesimo Spirito.

7.2.3.3 1l soggetto convocato
Sotto questo titolo Ricoeur pone la seconda dall#erenze conclusive delle Gifford Lecture, e

guella destinata a riprendere piu direttamentei tiell'ultima parte di Sé come un altro.

Dietro all'espressione «soggetto convocato» staéuche si definisce e costituisce attraverso la sua
posizione di soggetto-che-risponde, un sé in refegi quindi, € non un soggetto assoluto. Se
Ricoeur riconosce che vi € una certa congruenzéeinmeneutica del sé descritta in Sé come un
altro e questa riflessione di taglio piu teologiegli pero ribadisce che cid non significa insiruar
che questa riflessione possa rappresentare una dortoronamento della sua antropologia
filosofica: il modo di via cristiano “e una scomrsase un destino, e colui che I'assume non e
legittimato dalle sue convinzioni a mantenersima gposizione difensiva [...] in mancanza di criteri

d confronto atti a decidere categoricamente fr&@sgpni contrastanti” (AD, p. 157).

Si tratta allora di descrivere semplicemente uchsgrisponda all’'insieme simbolico delimitato da

canone biblico e sviluppato dalle tradizioni case storiche.

Il primo passo di questo percorso, destinato augpersi attraverso il confronto con I'immagine
cristica, la figura del maestro interiore e laitashianza della coscienza e pero dedicato ai raccon
di vocazione profetica. La profezia ritorna negliitsi «teologici» di Ricoeur come uno dei generi

letterari piu capaci di potere evocativo.

La prima affermazione che il nostro autore ponaargo ai racconti di vocazione profetica
puo apparire alquanto criptica, dato che egli pdrlan rapporto di «omologia parossistica» con la
struttura degli altri scritti veterotestamentaripec della presenza di una medesima struttura
dialogale nel rapporto fra uomo e Dio. La seconda gresenza in essi di narrazioni di storie di
mediatori, con la peculiarita che il profeta rafgamta il tipo di narratore sofferente, tali storie
consentono di identificare il mediatore come urtlsé—risponde a Dio, un individuo che strappato
alla sua vita ordinaria e che costituisce un’eanezirispetto alla normalita dell’esistenza. E
meritevole di essere osservato anche il fatto crecdonti di vocazione sono messi per iscritto,

compiendo quindi, come abbiamo gia indicato, la giementarieta fra oralita e scrittura.

La presenza dellomologia parossistica pud essearglincolta attraverso l'individuazione delle

cinque fasi in cui si sviluppa il racconto di vorae.

51



1 | Confronto con Dio Da cui emerge la struttura asitnicee del dialogo fra io profetica

decentrato e sradicato, e io divino

2 | Dio si annuncia prima diLa PdD é introdotta anteriormente a quella delgieof

chiamare

3 | Mandato E la fase decisiva in cui si instaura hitita stessa dell’inviato

4 | Autopercezione del profetaChe risulta scisso fra la limitatezza dell’io e deandezza dell

}e)

missione

5 | Rassicurazione Che chiude e compie il dialogo daidwofeta la stabilita dell

D

sua identita e missione

Il profeta appare dunque come uomo della crisi, @mgiunge in sé una ipseita eccezionale nel
contesto di una comunita legata a tradizioni prengdcreando quindi una tensione fra tradizione e
innovazione ermeneutica che, secondo Ricoeur, pogefe da paradigma anche per la comunita

cristiana, dato che anche per essa la scrittuslagrarola vivente ad una storia di interpretazion

Al racconto di vocazione profetica si avvicinanilodello della conformita allimmagine
cristica, che viene mutuato dalle lettere di Paddoche qui possiamo notare una specifica
dinamica, che inizia con la figura della gloria dio, ma che €& destinata a proseguire nel
paradossale rovesciamento rappresentato dallaafidgirservo sofferente. In Cristo si ha la sintesi
fra le due figure, in modo che I'umano cristianocléiamato a trasformarsi in questa stessa
immagine. Attraverso questa catena, che giund@i@éino al cristiano, il sé viene rappresentato in
termini cristomorfici, come un sé allo stesso temg@lmente dipendente, ma anche pienamente

consistente.

I modello del maestro interiore € acquisito dadeur in dialogo con Agostino. Agostino é
un punto di riferimento fondamentale nella via ‘d&kriorizzazione della relazione fra chiamata
divina e risposta umana. Ricoeur vuole sottolineemene in Agostino il tema neoplatonico
dell'illuminazione dell’anima non elimini la relame fra maestro e discepolo, che & una relazione
di asimmetrica ed esteriore. E centrale, secondoeRi, il fatto che Agostino rifiuti la dottrina
neoplatonica della preesistenza dell’anima. Sere elee I'anima puo “ricordare” le verita eterne e
anche vero, allo stesso tempo, che tale procesta tma acquisizione, una scoperta fatta da

un’anima itinerante che non parte dalle proprieeideate, ma da Cristo che occupa allo stesso
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tempo il ruolo di verita interiore, trascendenteliemaestro. La luce interiore non sostituisce il

maestro, perché la luce e il Verbo sono la stessa.c

L'ultima figura che Ricoeur ci propone di esplor@rguella della coscienza, che mette in piu

stretta relazione questo testo con 'ultima part8écome un altro

Il filosofo francese tiene a precisare che la sirat della coscienza, che pure si presenta come
apertura strutturale ad una chiamata, nei modindi woce che la cura rivolge a se stessa, ha un

carattere neutro rispetto alla sua possibile in&tgzione religiosa:

“@ il sé che fra appello a sé e attesta il suottmeapiu proprio [...] la chiamata del sé a se st@ss
intensificata e trasformata dalla figura che gliveeda modello e archetipo; dall’altro lato la figu
trascendente é interiorizzata dal movimento di appazione che la trasforma in voce interiore” (AD
p. 171).

Non si tratta quindi di fare appello alla coscierane realtanaturaliter cristiana, quanto di
scoprire in essa una nuova possibilita di integaiene della struttura dialogica della vita cristia

che mantenga in relazione il sé-che-risponde & dhge-riceve-un-mandato.

L’elaborazione di tale connessione e ancora unta\affidata al confronto con Paolo. Ricoeur,
andando al confronto paolino con la coscienza {dgses), ne intravede il carattere di organo di
ricezione dekerygma é perché essa ha una struttura duale, che ®larth una voce che chiama e

in un sé che risponde, che essa puo ricevere $ifgiazione per fede.

“La coscienza € cosi il presupposto antropologienza il quale la stessa giustificazione per fede
resterebbe un avvenimento segnato da un forte coemp® estrinseca” (AD p. 172).

La coscienza appare quindi una struttura inalideat®lla vita cristiana, che merita una specifica
teologia, in grado di integrare reciprocamente ievexa ekerygma Da una parte, cioe e necessario
superare un'immagine della coscienza come puranaat@ verso una accettazione del non
completo dominio di sé che essa stessa manifedtalida la trascendenza deérygmapuo essere

come attenuata dall'incessante processo di integiome dello spazio simbolico aperto e
delimitato dal canone biblico. Cid significa che damunicazione dell'evento di salvezza non
procede mai senza una interpretazione dell'inteta simbolica del dato biblico, cio fa del sé, allo

stesso tempo, in un felice circolo ermeneuticotéiprete e I'interpretato.

Secondo Ricoeur la tensione fra autonomia dellaiensa e obbedienza della fede, che si riscontra
nel dibattito post-illuminista ha la funzione dii@tire il paradosso di un sé che si trova appumto i
guesto duplice ruolo: e proprio nella misura in giuidica da sé che la coscienza puo rispondere
«responsabilmente» alla PdD che viene dalla Saittl’articolazione fra autonomia della
coscienza e simbolica della fede costituisce ladmone moderna del soggetto convocato: il

cristiano € chiamato a discernere la propria conifdr al'immagine di Cristo nell’appello della
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coscienza, avendo chiara consapevolezza che gdiss&rnimento resta una interpretazione, non
un’intuizione immediata e che, quindi, tale sint@sa fede e coscienza) e del tutto data, né dsolt

con certezza, si tratta piuttosto di un vita cheosiduce nella modalita del rischio.

“Nella misura i cui la lettura cristiana del fenameedella coscienza, da scommessa € diventata un
destino, il cristiano puo allora dire, con I'apdst®aolo, che & in «buona» coscienza che ha rischia
la propria vita” (AD p. 178).

8 APPUNTI ECUMENICI

Non si pu0, ovviamente, arruolare a forza Paul &icpnella variegata compagine della teologia
ecumenica, anche se va da sé che il suo lavoraerrtieo non e stato senza influenza sul cammino
del movimento ecumenided proprio alla valorizzazione delle «provocaziortumeniche del

suo pensiero che vogliamo ora dedicarci.

Il primo dato ecumenicamente rilevante va forsentifieato nell’atteggiamento complessivo
dell’ermeneutica ricoeuriana che, pur istruita eabkigenze di un rigoroso sospetto, si presenta
piuttosto come un’ermeneutica della valorizzazierdella complementarieta che non del conflitto.
E indicativo I'atteggiamento che egli assume neifamti dello strutturalismo, di cui dichiara di
aver raccolto la lezione metodologica, pur senzgfaprio lo sfondo filosofico complessivo, in
particolare la teorizzazione della “morte del sdgije E quindi possibile costruire un’ermeneutica
comprensiva in cui tener conto e dar ragione allanze dell’eventuale avversario. Si tratta della
capacita di pensare piu profondamente, in modo aedgl livello della proposta che viene
dall’altro, come Ricoeur piul volte afferma, permgio nel confronto con Nietzsche e Fr&ld

A questo atteggiamento complessivo va affiancataalarizzazione del concetto dspitalitd, che
I'ultimo Ricoeur aggancia fortemente al paradignefiadtraduzione: tradurre significa essere ospiti
del linguaggio dellaltro, porsi in un atteggiamerdi epoké di sospensione del giudizio, che
implichi riconoscimento e «simpatia». L’'ospitalitdguistica, che e anche un’ospitalitd ermeneutica
nel momento in cui ci si avvicina con atteggiamef@aomenologico ad un altro universo

religiosd®

, @ come risultato quello di produrre un comunezummte di riferimento, una comune
memoria. Tale memoria (ri)conciliata € anche, peo&ur, la condizione del perdono. L'ospitalita

consente di superare le barriere senza provoaarmlbgazione.

Al concetto di ospitalitd credo possa essere aféian quello di «pluralismo regolatty che per

Ricoeur rappresenta la nostra condizione di accakgesto biblico: si da un pluralismo delle

% Basterebbe citare I'acquisizione del concettordiemeutica del sospetto nel documento di Fedeté#uisneUn
tesoro in vasi d’argilla(1998) dedicato appunto ad un aggiornamento deléeeutica ecumenica

39 “Questo tema mi costringe ad accettare una séidale e a dire dove sono capace di assumereinasfonzo
riflessivo la critica della religione provenienta dn ateismo quale quello di Nietzsche e Freudcediche punto mi
considero come cristiano al di la di questa prd@dl p. 455).

0V, L3 p. 268.

“v. L3 p. 325.
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interpretazioni, che trova pero il suo riferimemntormativo nei limiti del canone biblico, che
costituisce per Ricoeur uno spazio simboli chegiuwthal chiudere il processo ermeneutico, ne
rendono possibile I'apertura al di la del test@ste ma si da anche una pluralita interna allsstes
testo biblic? per cui solo dal dialogo serrato fra le diversgéegorie testuali che in esso sono
contenute e possibile individuare il «mondo detaesche esso vuole rivelarci. Il «pluralismo
regolato» ci dice quindi che le diverse tradizist@riche cristiane entrano in un rapporto appunto
ermeneutico con il canone, questo segna insierpedsibilita e il limite al loro pluralismo e quindi

anche alla capacita di riconoscersi come apparteagin’unica comunita di interpretazione.

La stessa elaborazione del concetto di tradizionausve in questo senso, Ricoeur € assolutamente
consapevole che lo stesso appello della Riformasala scriptura» non avviene attraverso un
immediato contatto con il testo biblico, ma piuttosttraverso uno specifico e orientato «atto di
lettura»: la tradizione e quindi necessaria al carmondell'interpretazione e non si puo evitare |l
rapporto circolare con il testo fondativo che lessb concetto di tradizione implica, per cui essa s
fonda su un testo di cui essa stessa certificdadfauolezza. Cido che pare decisivo in Ricoeur &
piuttosto I'affermazione che appunto la tradiziowe € necessariamente responsabile di una lettura
chiusa della Scrittura, si tratta piuttosto di ¢exgl I'esistenza di una dialettica fra una tradieio
che si interpreta come «trasmissione» di un deposittradizione aperta all'interpretazione
innovativa. L'esistenza di una pluralita di chiesistiane storiche puo essere, dopotutto, rimandata
proprio alla potenzialita innovativa della tradiaé& per quanto il risultato di tale innovazione sia
stato piuttosto il misconoscimento reciproco che l@goconsapevolezza di appartenere al medesimo

campo simbolico-testuale.

Ricoeur non ha ovviamente elaborato una strategienenica, nemmeno a livello di pensiero, ma
credo che si possa leggere nel suo stile di pensiemodello di teologia ecumenica da perseguire
e sviluppare per aiutare il movimento ecumenicaisdre da quella condizione invernale che tanti

attribuiscono alla sua fase attuale.

“I portavoce autorizzati delle confessioni crisganontinuino quindi ad allargare il cerchio del
consenso dottrinale — € il loro compito. Ma tocckedeli — del centro e della periferia —, a tattioro
che da vicino o da lontano si sentono implicati eanditori e interpreti dei testi fondatori, iscniee
guesto lavoro dottrinale in una impresa piu vastarapre incompiuta di «riforma», applicata a quelle
«costellazioni di senso» che sono le confessioriedié delle comunita cristiane. Questo lavoro del
senso non restera vano se ne resta affidato alkedmllo spirito della traduzione e dello spiritel d
perdono®.

“2«Nei documenti biblici si esprime una «professialiéede» inseparabile della relatif@rmedel discorso, cio&, ad
esempio, dalla struttura narrativa del pentateudei @angeli, dalla struttura oracolare della pz@fedalla parabola ,
dall'inno, ecc. Non solo ogni forma di discorsoaroa uno stile di professione di fede, ma il raffmtra queste forme
di discorso promuove, entro la stessa professiofead, tensioni e contrasti non privi di significaeologico” (EFEB
p. 81). Si veda anche il concetto di «polifonialiodp> in L3:Entre philosophie et théologie Il: nommer Digi977), p.
289.

“3P. Ricoeurla traduzionep. 103
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