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La identitat humana davant el mén contemporani
en 'obra de Paul Ricoeur!

Primera intervencid: El subjecte eidético-transcendental com a marc de la
ruta hermenceutica i ética del pensament ricoeuria

ALBERT LLORCA

Lobjectiu de la intervencid és fer notar, en relacié al tema de la identitat i
les seves repercussions, el relleu de l'eidetica i de lempirica de la voluntat en el
conjunt de l'obra del fildsof i la tasca practica de reconciliacié de la multiplicitat
en el discurs ¢tic. Aclarim primer dues qiiestions: 'eclecticisme i la complexitat
dialogica de la identitat.

Per damunt de la facil imputacié declecticisme, de la qual hom ha acusat
Ricceur, la seva filosofia apunta per camins diferents, en practicar el que ano-
mena «el llar rodeig>, iniciat amb el llibre sobre Freud (De [Interpretation,
1965), cap a l'elaboracié d’un pensament complex i dialogal en la via cap a la
identitat personal enfront d’altres discursos. Pel que fa a I'eclecticisme, crec que
no se li pot atribuir a Paul Ricceur, en la mesura que no «forga» cap autor,
pensant «a costa dell»; siné que el que fa és «pensar amb ells». Per aixo, el
seu pensament és «seu>, en la mesura que té un discurs propi, coherent i amb
una direccid, i amb els limits que se li puguin atribuir; perd que sap posar-se en
lloc d’altres pensadors, quan creu que aquests fan una aportacié important (els
exemples aqui es multipliquen: Husserl, Kant, Spinoza, Hegel Nabert, Aristo-
til).

Pel que fa al segon punt, sobre la ruta cap a la identitat personal —que és
el que emmarca el tema d’aquesta jornada-, gosaria afirmar que I'Eidética de
la Voluntat (primer moment de la seva Filosofia de la Voluntat) marca el ter-
reny antropologic i ontologic en el qual es debat el complex discurs ricceuria de
U'Empirica de la Voluntat sobre la fragilitat humana, el mal i les reflexions sobre
la veritat originaria que recolzen els conflictes de interpretacions resultants.

La descripci6 essencial de la voluntat condueix Ricceur a fer una distribu-
ci6 de l'acte voluntari en tres moments: decidir, obrar i consentir; la qual cosa
indica que Ricceur s'adona que aixd de «voler no és crear», tal com anuncia al
final de Le Volontaire et I'Involontaire. Dit en llenguatge planer, aprofundir en
les estructures essencials —eidetiques- de la voluntat és obrir la caixa dels trons,

1. Sintesi de la Taula Rodona de la V Jornada de Filosofia Personalista celebrada el 31 doctu-
bre de 2013 en motiu del centenari del naixement de Paul Ricceur (1913 / 2013) a I'Institut
d’Estudis Catalans.
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en la mesura que implica tenir-se-les amb tota la complexitat que hi ha al dar-
rera d’ella: ja sigui la condici6 encarnada, la forga dels motius i dels poders per
actuar, les necessitats que empenyen les decisions, la dimensi6é dramatica de la
llibertat, el risc permanent de romandre forgat o reduit per la finitud i la mal-
dat, la mentida en el dir i la malfianga de les passions... No en va, Ricceur s'adona
que se li obren cada cop més interrogants dels que segurament havia previst...; i
aix0 ¢l conduira al «llarg rodeig» esmentat de la reflexi6 sobre 'hermencutica
del conflicte de les interpretacions que practicara. Per aixo Ricceur introduira
la humilitat en la praxi filosofica: cal dirigir-la a saber escoltar i comprendre
—destriar— la veritat «dita» en aquestes interpretacions, com a veritat desco-
berta —aletheia— en mig de la sospita i la foscor: cal endegar una hermenc¢utica
o interpretacié dels simbols i metafores usats en la nostra tradicié filosofica i
cultural.

Rcspectc al discurs étic, la ruta anterior propicia i requereix un entramat an-
tropologic i ontologic en el subjecte mediatitzat per les estructures eidetiques,
empiriques i hermenc¢utiques, discurs que, si bé Ricoeur no l'explicita sistema-
ticament, si penso que el lligam d’aquestes estructures i de 1 ¢tica és el que li
permetra parlat posteriorment a Soz méme comme une autre de la seva «petita
ctica»; des de la qual ha abordat un notable diversitat de qiiestions. Precisa-
ment sobre aquest lligam trobo el que n’he dit les categories formals praxico-
integrals, en els tres registres de categories pre-¢tiques (com puc actuar), “para-
etiques” (que puc fer) i supra-etiques (que puc ser), elements respectivament
condicionants, transcendentals i simbolic-metaforics. I aquesta és una proposta
interpretativa meva que penso que donaraé dela petita ¢tica que sinsereix en
la subjectivitat personal o unitat narrativa d’ una vida en el temps (Aproches a la
personne, 1990). Es sabut que Ricoeur, amb Ielaboracié del que ell anomena la
seva petita ¢tica, contribueix a 'hermencutica de si o ontologia de la comprensid
per ala qual la subjectivitat humana es fa personal a partir del feixuc recorregut
hermencutic o procés personalitzador:

Identitat-idem Identitat-zpse Alteritat
Atestaci6-testimoniatge: Disponibilitat Obertura a laltri:
Reapropiacié de si com del jo al canvi dialecticadessii
ajo imputable dins de si: Fidelitat de l'altre desio
Esperanga

~ | —

Retorn a si com a subjectivitat feta Persona: singularitat transcendida per
Lactitud-compromis en el nivell de la conviccid (Meurt le personalisme; revient
la personne, 1983)
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Segona intervencié: Ricceur i el personalisme dialogic: sobre la persona-
litzacié com a sintesi

SERGI MAs Diaz

Volem aprofitar el privilegi de compartir taula amb aquests dos eminents
experts en Ricceur per cridar I'atencié sobre un aspecte de 'obra de Ricceur que
ens sembla reprendre un motiu central de la tradici6 personalista: A partir de
la distincié entre dos pols 0 moments de la persona —un element passiu, rebut,
i un altre d’actiu-, es deriva una visi6 de la personalitzacié com a procés de sin-
tesi, sintesi entre aquests dos elements, sintesi que es necessariament dinamica i
oberta i que en el fons vol ser una sintesi entre finitud i infinit.

La modernitat sobre amb la promesa de 'emancipaci6, perod a partir de
Kant trobem una ambigtitat en el terme mateix d’autodeterminacié: pot ser
entés com a auto-legislacié o auto-posicié. Els personalistes accepten la primera
idea pero no la segona, la idea de 'auto-posicié del subjecte, desenvolupada per
Fichte que deriva en la visié de la llibertat com a auto-creacid, caracteristica
dels existencialistes. Es precisament en la polémica amb Kant i Fichte que neix
el personalisme modern, en Schleiermacher, el primer que fa una teoria de la
consciencia assenyalant una realitat pre-reflexiva en el nostre jo. El segon mo-
ment en el desenvolupament del personalisme és Kierkegaard qui, en la Malal-
tia mortal, parla del lloc i del moviment per examinar el procés d’esdevenir un
mateix.

El tercer autor que vull mencionar és Rosenzweig, qui reprén aquest tema i
en fa un dels eixos de la seva argumentacio en el seu llibre L’Estel de la redemp-
¢id. En aquest llibre Ricceur hi distingeix tres tipus de temporalitat (la perenni-
tat, la renovacid i leternitat). Dins d’aquest esquema, Rosenzweig fa la oposicié
entre la visié de I'individu com un jo tancat en si mateix: és el model de 'heroi
tragic, i 'anima, oberta a la relacié amb laltre (Selbst i Secle, respectivament).
L’anima té la capacitat de renovar-se, de renéixer, no es pura identitat i tant
ell com Cohen citen el mateix passatge del profeta Ezequiel («fes-te un cor
nou») que fa referencia a aquesta visié dinamica de I'anima. Una altra variant
és la distincié de Rosenzweig entre lloc i missié que recull aquesta tematica de
Kierkegaard. La nocié de ‘missié’ de Rosenzweig (com la de ‘vocacié’ de Mou-
nier o Rougemont) s’ha de llegir en oposicié a la idea de desti. Acceptar aquells
elements rebuts, no escollits, de la nostra realitat, simbolitzats en el lloc, no
demana fatalisme sind apropiacié perque aquests autors conviden a acceptar
aquesta dimensid i alhora rebre una orientacié del nostre dinamisme en termes
de missio.

Veiem ara Ricceur. La reflexi6 sobre el caracter com a signe d’aquell element
que no podem fer es una constant. Ja en la primera trilogia, en els dos volums
de la Filosofia de la voluntat, el trobem al final del primer volum, en parlar sobre
el consentiment. En el segon llibre parla d'una doble sintesi: la sintesi trans-
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cendental (entre «perspective fini, verbe infini, imagination pure> ) i la sintesi
practica (en les pagines sobre el respecte).

Posteriorment, hi retorna en el seu estudi sobre E/ si mateix com un altre,
fent servir la distincié entre idem i ipse, concretament en parlar d'un tipus
d’identitat dinamica, segons la nocié d’identitat narrativa, on el mantien de soi
apareix com la nova modalitat de la fidelitat.

Tercera intervencid: La identitat humana es mostra en el pensament de
Paul Ricceur com a resposta d’un subjecte convocat

BONAVENTURA PEDEMONTE

Paul Ricceur ha creat ¢l concepte filosofic de ‘convocacié’ per explicar la
identitat del subjecte huma que, segons el seu parer, es manifesta per una res-
posta afirmativa, fidel a les promeses i a la paraula donada. La nocié de subjecte
convocat ja havia estat anunciada en la filosofia de la voluntat, perd pren relleu
a partir de ’hermencutica de si mateix, on Ricceur es situa a mig cami entre la
transparéncia del cogito evident de la tradicié cartesiana i lopacitat de la cons-
ciéncia, introduida per la psicoanalisi freudiana. L'autor pensa que el subjecte
avanga sense posseir-se a si mateix de manera que la tasca de concixer-se esdevé
la tasca de fer-se. Pero d’on rep el subjecte aquesta crida a fer-se si no és de fora
de si mateix ??

Aleshores, la noci6 de subjecte convocat manifesta la seva dependencia res-
pecte a «certs esdeveniments fundadors>, és a dir, el seu refts a qualsevol posicid
absoluta i I'anunci del seu desplacament. El naixement de Crist, la caiguda de
Barcelona el 1714 o la Revolucid francesa sén esdeveniments d’aquesta mena,
dels quals depenen la vida dels individus i la vida de les comunitats. Ricceur els
anomena ‘esdeveniments-signe’ perque permeten dentendre’ns millor.

Aquests esdeveniments-signe ens parlen a partir d'una situacié d’interlocu-
ci6. Ens condueixen a descobrir que la relacié interpersonal es troba ja a la base
d’aquesta situacié de dependencia. El subjecte no és espectador passiu d'una
historia que es producix sense ell. Al contrari, 'home esdevé subjecte en la me-
sura en que compren els esdeveniments i se’ls apropia dins de les seves vivenci-
es: «lesdeveniment és el nostre mestre. Comprendre’ns és continuar atestant-los,
donar-ne testimoni>.

Ricceur declara que hi ha subjecte convocat alli on «el si mateix ha estat cons-
tituit i definit per la seva posicid daquell que respon a les proposicions de sentit, sor-
gides de la xarxa simbolica>. La resposta del subjecte suposa una interpretacié
previa i, per tant, un qiiestionament hermeneéutic. En conseqiiencia, Ricceur

2. «Lexisténcia només esdevé un mateix —huma i adult— tot apropiant-se aquest sentit que es
troba primer a forax» (Le conflit des interprétations, Paris: Seuil, 1969, p. 26).
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analitza quatre figures extretes del sistema simbolic de la religi6 judeo-cristia-
na: els relats de vocaci6 profetica de 'Antic Testament; la “imatge cristica” se-
gons les epistoles de sant Pau (2 Cor 3, 18); la metafora agustiniana del mestre
interior i el testimoni de la consci¢ncia moral, propia de Itpoca de les Llums.
Lordre cronologic d’aquestes figures correspon a una interioritzacié progres-
siva de la nocié de crida i a la pérdua també progressiva de la seva estructura
dialogal. Lanalisi de les quatre figures manifesta que la receptivitat constitueix
també el caracter de la consciencia moral. Pero, per a Ricceur, la consciéncia no
rep directament la crida, siné que ho fa a través dels sistemes lingiiistic i simbo-
lic. Aixo és valid per a qualsevol subjecte i en qualsevol situacié de convocacid,
bé que Ricceur ho concreta en el cas del subjecte religids, car hi troba l'exemple
paradigmatic que respon a la nocié de subjecte convocat. Aixi el cristid, per
exemple, és aquell que discerneix la conformitat de la imatge del Crist en la
crida de la consciencia, discerniment que ja suposa una interpretacio.

La nocié de convocacié forjada per Ricceur apareix genuinament amb una
clara connotacié rcligiosa. Tanmateix, podem preguntar-nos per qué Ricceur
té tantes dificultats a confrontar-se filosdficament amb el problema de la
convocacio. “Una fenomenologia de la religié...tindria per objecte essencial el dis-
tingir lestructura crida/resposta de la relacid giiestid/resposta™. Aquesta distin-
ci6 entre les dues estructures crida/resposta i qiestid/resposta esdevé dificil a
causa de 'ambigiiitat del terme ‘resposta’ que funciona en els dos aparellaments.
Mentre que lestructura giiestid / resposta determina un domini gnoseologic,
lestructura crida / resposta s’inscriu en el domini relacional de 'obediencia i de
la invocacid. No obstant, Ricceur creu que una fenomenologia de la religié pot
ser possible, perd ha de ser critica. La dificultat major prové de la immediatesa
que els sentiments i les actituds religioses podrien reclamar. De fet, l'obedi¢ncia
alaltura que caracteritza el religids ha estat sentida i practicada per cada religié
de manera diferent. Pero davant de les qiiestions tltimes, Ricceur prefereix im-
posar-se un cert agnosticisme. Les conseqiiéncies que ell en treu d’aquesta « Si-
tuacid incomoda » son tres. En primer lloc, cal renunciar a una fenomenologia
del fenomen religids en tota la seva universalitat i acontentar-se de tragar les
linies d’'una sola religié. En segon lloc, el coneixement universal del fenomen
religios queda lligat aleshores a la comprensié de les altres religions a partir de
la religié efectivament viscuda i practicada pel subjecte. En f, en tercer lloc, la
idea d’'una fenomenologia de la religié suposa la practica teologica dun «desig
d'una hospitalitat interconfessional, inter-veligiosa, comparable a I'hospitalitar
lingiifstica que presideix el treball de traduccid d'una llengua a una altra>*.

Resumint, passar per la filosofia de la religié ens ha fet descobrir la noci6 de
subjecte convocat, perod la fenomenologia de la religié ens impedeix al mateix

3. Paul RicceUR, «Expérience et langage dans le discours religicux», p. 16.
4. Paul RICBUR, «Phénoménologie de la religion» dans Leczures 3, p. 268.
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temps de projectar-la directament en una antropologia. Ricceur vol dir amb
aixo que el cogito ha d’assumir la seva realitat sempre incompleta i sempre per-
fectible. El reconeixement d’un mateix passa, doncs, per la fidelitat a la propia
historia i als textos fonamentals de cada comunitat. Aleshores, el si mateix des-
cobreix la pertinenga a un altre que el constitueix i 'implica. Justament per
aixo, per reunir tota aquesta diversitat, cal un fil conductor precis que Ricceur
troba en el fenomen de l'atestacid.

182



