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IL PRATICO, LE PRATICHE, L’ESISTENZA

Le riflessioni proposte da E. Conti 1 ci spingono a porre ulterior mente 
in luce il senso del pratico e delle prati che che determinano l’« esistenza » 
umana 2. Lo faremo, senza pretese di esaustività, at traverso una considera-
zione fenomenologica di alcuni degli « intrecci » che essa ospita e che la 
animano. Si tratta di intrecci – qui ne evidenzieremo quattro: passivo e 
attivo; pratico e teori co, cura e tempora lità, sé e altro – che, colti nel loro 
apparire alla coscienza, non si ri solvono in un dispositivo dialetti co o in 
con glomerati di sem plici presenze e vanno compresi come i confini aper-
ti di un conti nuo tran sitare e tran sire che è l’accadere della vita umana 
in quanto esisten za incarnata animata dalla li bertà 3. Un tale accadere è 
legato al fatto che l’uomo anzi tutto agisce: per lui l’azione – individuale 
e/o coopera tiva – è ine vitabile. Attra verso i suoi atti il sog getto si cerca e 
nello stesso tempo ordina la realtà nel mon do-del la-vita: in ciò si manife-
stano a un tempo la li bertà in eserci zio nelle molteplici pratiche umane, 
il « prati co » quale ambi to della correlazione originaria di libertà e verità 4 
e l’essere-nel-mon do nella pluralità delle sue forme storiche, tutti ca ratteri 
dell’« esi stenza » in cui si esprime effettiva mente la struttura evene menziale 
dell’essere umano 5.

1 Cf. E. CONTI, La rilevanza del pratico per l’antropologia filosofica, in questo numero 
di Studia patavina.

2 Qui con « esistenza » intendiamo il carattere ontologico della condizione umana 
che è se stessa ek-sistendo, ovvero nel custodire il proprio essere quale essere-nel-mondo. 
L’esistenza accade nello « stare fuori », esposta al suo non an cora che ri chiede di essere 
progettato e deci so sulla base del suo essere-stato e del suo aver-da-essere: in ciò il suo 
carattere esta tico è intreccio di sentire, operare e pensare in cui il soggetto consente e per-
viene a sé attraverso il suo cammino ef fettivo nel mondo.

3 La libertà non si vede, si vive. L’uomo giunge a rico noscerla riflettendo sulle sue 
pratiche quali espressio ni del pro prio esistere, dove l’agire, nella ricchezza delle sue espres-
sioni, ap pare come il luogo che la manifesta in esercizio.

4 La considerazione di questa correlazione originaria permette di introdurre l’idea di 
« verità pratica » incarnata e atte stata nell’agi re. Cf. M. BLONDEL, L’a zione. Saggio di una 
critica della vita e di una scienza della prassi, Paoline, Ci nisello Balsamo 1993, 516-519; 
R. TOMMASI, La co-appartenen za di verità e li bertà in « Sein und Zeit » di Martin Heidegger, 
in Studia patavina 1 (2007) 163-188.

5 Parliamo di evenemenzialità perché l’esistenza umana non si dà nella forma di 
una natura che produrrebbe poi gli atti corrispon denti alla potenza nativa, ma proviene 
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Passivo e attivo

Il senso del pratico e delle pratiche comincia a emergere allorquando 
si osserva la necessaria cor relazione tra passi vità e atti vità che caratterizza 
la nascita e lo sviluppo dell’agire. 

Istruttiva in proposito è la fenomenologia ante litteram di Maurice 
Blon del che, superando l’infles sione razionalistica della considerazione 
moderna del pra tico, ha messo in luce il pri mato del prati co sul teore-
tico dato dall’inevitabilità dell’agire. Nella terza parte de L’azione (1893) 
Blondel ha illuminato lo « svi luppo naturale dell’azione » dalla sua for-
mazione nel mondo interiore fino alla sua espan sione esterna e pubblica. 
Procedendo da antecedenti precon sci il filosofo provenzale ha in dividuato 
nella com plessa re lazione di libertà e determini smo lo spazio del sorger e 
della co scienza e della ne cessaria incar nazione del l’intenzione consapevole 
nell’organi smo 6. Il soggettivo appare cosí una sor ta di punto di arrivo 
della dina mica delle forze naturali e dei loro determinismi. Di qui ha poi 
analiz zato  gli svi luppi inevita bili dell’a zione nelle sue diverse tappe che 
sono le molte plici concre zioni della sua espansion e. L’analisi chiari sce i 
rap porti tra le pri me espe rienze passive (le forme del sentire e dell’essere 
affetti) e la generazione dell’attitudine a volere, correggend o la visio ne 
atomistic a dei sin goli atti ed evidenziando come, muovendo dalle espe-
rienze passive attraverso la distensione dei tempi e l’orientazione finalistica 
della ragione, pren da progres sivamente for ma quella vo lontà vo lente che 
appare sempre eccedente rispetto alla volontà volu ta. Inoltre essa palesa 
come l’azione mediante cui il soggetto dell’agire prende forma è fatta per 

da un’origine indeducibile dal soggetto rispetto alla quale è con segnata a se stes sa e alla 
decisione della sua libertà (cf. G. ANGELINI, L’agire e l’identità del soggetto, in Teologia 36 
[2011] 333).

6 Secondo Blondel esiste un rapporto di necessità tra i determinismi naturali e la 
libertà, costituito dal necessario ascen dere dell’organico dei determinismi naturali verso lo 
psichico (per riferimento alla figura della coscienza) e dall’altrettanto ne cessario discendere 
della libertà verso la natura (con riferimento alla scansione tra mobile e motif). È questo 
rapporto di necessità che rende possibile una scienza della libertà e del soggettivo. E che 
permette di scor gere come l’agire non provenga da intenzioni previe, in qualche modo 
definite a monte dell’agire stesso, perché è soltanto attraverso l’agire che prende forma e 
viene alla luce quel l’intenzione arcana che definisce il soggetto fin dal l’origine. La coscienza 
è dunque una sorta di mediazione mentale – operata dalla ragione che è ragione dei fini e 
del l’infinito – dell’energia cosmica volta all’unificazione delle energie dell’organismo, oltre 
che dello stesso soggetto: è atto unificatore che nella progressione del suo sviluppo muta le 
forze in campo ed è mutata da esse (cf. BLONDEL, L’azione, cit., 239; R. TOMMASI, La forma 
religiosa del senso. Al crocevia di filosofia, religione e cri stianesimo, Messaggero – Fa coltà 
teologica del Triveneto, Pa dova 2009, 308-347, in partic. 323).
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gli altri e riceve dagli al tri un coefficien te inedito e una riforma. L’analisi 
cosí svolta sul piano natura le la scia però ancora in sospeso la questione 
della possibilità e del destino dell’azione, ossia l’inter rogativo se e come la 
volontà volen te possa giun gere a trovare il suo adem pimento nella volontà 
vo luta, cioè nell’azione compiu ta. Nell’ordine natu rale questa adegua zione 
sembra impossi bile perché il limite psicofisico si intreccia con l’ambi guità 
della volontà in un io psicofisicamente necessitato all’unificazione di sé: 
« con la sua azione volontaria l’uomo trascende i fenomeni; egli non può 
ade guare le sue stesse esigenze; possiede in sé piú di quanto non possa 
utilizzare da solo; con le sue sole forze non riesce a mettere nella sua 
azione voluta tutto quello che è all’origine della sua azione volontaria » 7. 
Tuttavia, come emerge nelle successive parti de L’a zione dedicate al con-
fronto con l’al ternativa necessaria tra la morte dell’azio ne e la sua vita 8, 
in tale scac co la libertà che appare drammaticamente esposta al fallimento 
per la grandezza delle sue ambizioni vede scatu rire neces sariamente la piú 
positiva del le conclu sioni 9. Al vo lere non resta altro che prendere atto 
della pro pria irrealizza bilità, almeno pari alla propria indistrut tibilità, per 
giungere fi nalmente alla scoperta di una realtà insita nell’agire che, gratuita 
e irraggiun gibile, risulta premoni trice di un definitivo li vello opzionale. 
La volontà espressa nell’atto modifica cosí le sue proprie condizioni. La 
quarta par te de L’a zione appro fondisce l’argo mento inde rogabile di un 
compimento per il fenomeno dell’azio ne in virtú della pro vata manchevo-
lezza natura le del volere e dell’ipotesi filosoficamente accessibi le di un atto 
assoluto che, interno a essa, dona una piena consi stenza alla mol teplicità 
delle nostre at tività: siamo cosí con dotti all’oriz zonte di un vincolo totale 
(immanente in tutto il percorso dell’azione) e di una sintesi definitiva che 
si può com prendere dall’alto e non dal basso. A questo pun to si può 
coglie re il poten ziale sim bolico del l’azione: essa e la prati ca che genera, 
por tando con sé e in dicando l’evi denza ine vidente di una con versione 
interiore e di una fede, signifi cano oltre ciò che pos siamo volere e cono-
scere in quanto pro vengono da un im plicito che le nutre 10. Perciò nel suo 

7 BLONDEL, L’azione, cit., 421.
8 « È impossibile che lo sviluppo dell’azione volontaria non sfoci in un’alternativa. 

Infatti l’opzione è la forma necessa ria nella quale una volontà, imposta a se stessa, prende 
possesso di sé al fine di volere ciò che è essendo ciò che vuo le » (ibid., 459).

9 Ibid., 422.
10 « Ciò che non possiamo conoscere, e che soprattutto non possiamo comprendere 

chiarament e, lo pos siamo fare e pra ticare: qui sta l’utilità, la ragione eminente dell’azione. 
Essa non è soltanto il vei colo provvisorio che consegna alla coscienza il dono agognato, 
la sua media zione non è effi mera, ma permanente, è lo strumento perenne della conver-
sione interiore e del regno della fede. Infatti essa fa scorrere fino al midollo, in un modo 
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progres sivo sviluppo l’azione im plica sempre piú un’opzione fon damentale 
a fronte dell’alternativa generata dall’oggetto completo del volere, un’op-
zione che nella sua na tura profonda si rivela « opzione reli giosa », segreta 
radice di quella mo rale 11. 

Le analisi blondeliane ci mettono in grado di cogliere come ciascuno 
dei momenti del cammi no dell’agire unisce secondo un modo intenzionale 
differente il passivo e l’attivo, l’iniziativa e la ricetti vità. In tutto ciò l’azio-
ne, che accade tra natural ismo e trascendenza effettiva, mostra di emergere 
per la inseparabi lità di libertà e neces sità che muove l’umano esistere: la 
necessità che si caratterizza come inevitabilità dell’azione e che dipen-
de dal l’im-posizione del pro prio corpo e dalla protensione infinita del 
desidera re, ma anche dalla realtà dell’alteri tà e della socialità; la libertà che 
emerge dal l’apertura infinita della decisione istanta nea radicata nel dinami-
smo naturale e conflittuale dell’orga nico e volta al proprio compimento. 

Pratico e teorico

Radicata nella correlazione dinamica di passivo e attivo la chiari-
ficazione del senso del pratico e delle pratiche dell’« esistenza » conduce al 
supe ramento dell’opposi zione separante tra teoria e pras si, pen siero e azio-
ne. Essa infatti è un’op posizione che, come quella di soggetto e ogget to, 
non è ori ginaria; originario è piuttosto l’« esiste re » inteso come struttura 
del l’essere-nel-mondo propria del soggetto che abbiamo visto nascere con 
l’azione fatta di sentire, fare e pensare 12. 

incomprensibile, il senso di una fede ancora oscura, e percorre le vie misteriose che con-
ducono alla luce della riflessione le verità impli cite di cui si è nu trita. Que sto è il se greto 
del valore, questo è il principio naturale dell’efficacia della pratica lettera le. In somma la fede 
per vivificare le membra ha bisogno di agire in loro, e per vi vificare se stessa ha bisogno 
che esse agiscano su di lei. Sempre l’a zione dà piú di quanto rice ve, e riceve piú di quanto 
dà » (BLONDEL, L’azione, cit., 516).

11 « L’idea di Dio in noi dipende doppiamente dalla nostra azione. Da una parte pro-
prio perché agendo scopriamo in noi una sproporzione infinita, siamo costretti a cercare 
all’infinito l’equazione della nostra azione. Dall’altra proprio per ché affermando la perfezio-
ne assoluta non riusciamo mai ad adeguare la nostra perfezione, siamo costretti a cercar ne il 
completamento e l’elucidazione nell’azione. Il problema posto dall’azione può essere risolto 
soltanto dall’azio ne » (ibid., 453).

12 Circa l’essere-nel-mondo cf. M. HEIDEGGER, Essere e tempo, Longanesi & C., Milano 
2005, §§ 14-71, in partic. § 12. Secondo il filosofo della Foresta Nera l’esistenza, frainten-
dendosi, considera se stessa come una cosa fra le cose (ente fra gli enti) perché si attri buisce 
lo stesso tipo di consistenza che incontra negli enti cui si apre. Il dualismo di soggetto e 
oggetto è, in questa prospettiva, il paradossale esito dell’oblio di sé e dell’incondizionata 
apertura storico-temporale dell’esistere a ciò che è altro da se stesso.
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L’a gire, nella sua unità dinamica, appare alla coscienza come correla-
zione di attività noetica e capa cità esecutiva: queste sembrerebbero avere 
in sé una radicale eterogeneità, ma si trovano sempre in trecciate e fuse 
nell’operare e nell’agire umani. Da un lato è evidente la funzione reggente 
della ten denza: senza lo sforzo dell’attenzione è impossibile prestare ascol-
to a qualcosa, ma vi è solo un indi stinto fluire di suoni; la piú immediata 
delle domande prende il suo slancio per mani festarsi da un voler sapere; 
lo stesso essere coscienti di sé è impossibile senza l’impulso a diventare 
consapevoli delle proprie rappresentazioni 13 e persino il fatto che il pensie-
ro si concepisca tramite il linguaggio mostra come sia impossibile pensare 
senza una energia manifestativa di sé che urge ver so la chiari ficazione e la 
comunicazione. Altrettanto evidente è la capacità di determinazione pro-
pria delle atti vità menta li, sia in senso assoluto quando l’energia risolutiva 
della tendenza è trattenu ta e piegata dalle energie che vengono dal pen-
sare, sia in maniera subordinata, quando è invece la tendenza a prevalere 
e ad asservire a sé il lato strumentale del pensiero.

Qui non è però in questione la constatazione di un fatto, ma il 
comprendere come la ten denza sia in grado di accogliere un senso e il 
pensiero di determinare un movimento, in modo da consentire che « ciò 
che il logos dice e ciò verso cui la tendenza muove siano il medesimo » 14.

Ciò accade perché l’energia appetitiva e la com ponente noetica dell’e-
sistenza umana entrano in rap porto in quanto cia scuna porta in sé già 
prefor mata la pos sibilità di questa correlazione. Il tendere è la capa cità 
di reg gersi su di sé che importa l’esse re-per-altro e l’ave re già l’altro in 
sé come imma nenza e bi sogno: per essere se stes so il tendere è cioè in 
costante di suguaglianza da sé 15 in un atto che dice la capacità di rinuncia 
alla propria autosufficienza, sia nella forma del rifiuto di essa, sia in quella 
dell’accoglien za, del dono e dell’offerta di sé fino al sacrificio. Il pensare, 
dal canto suo, ha una ca pacità manifestati va che è unità di ascolto critico e 
di domanda rivolta all’altro da sé. Entram be que ste attitudi ni sup pongono 
dunque un limite, una mancanza e il desiderio del suo oltrepassa mento. 
Preso per se stesso, nella sua autosufficienza, il pensiero fini sce nella pa-
ralisi, la ten denza nel l’autodistruzione. Nel l’agire uma no ten denza e pen-
siero, nella loro eterogeneità, sono in trecciati, se non fusi in sieme. Infatti 
nel l’unità dell’agir e nessuno dei due elementi può insigno rirsi compiuta-
mente del proprio es sere (la tendenza non spegne mai del tutto l’inerzia e 
il pensiero non padroneg gia mai fino in fondo il non-senso), ma proprio 

13 Cf. I. KANT, Antropologia prammatica, Laterza, Roma-Bari 1985, 216.
14 ARISTOTELE, Etica Nicomachea VI, 2, 1139 a 24-25.
15 Per la tendenza l’altro non è quindi qual cosa di accidenta le, ma le è necessario.
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il porsi di ciascuno di essi come limitati e aperti è ciò che li salvaguar-
da nel la loro individualità e insieme li mantiene atti al conflitto interno 
all’u nità del l’agire 16. Qui inizia il riconoscimento dell’altro come simbo lo 
di corri spondenza della verità e dell’agire al proprio desiderio d’essere. 

Cura e temporalità 

L’intreccio di tendenza e pensiero che caratterizza l’agire sporge la 
chiarificazione del senso del pra tico e delle pratiche a scorgere l’essere-
nel-mondo come « cura » (in un unico atto di sé e dell’altro) che ac cede 
alle sue forme per le estasi temporali dell’esistere. 

Questo aspetto è stato particolarmente approfondito da Martin Hei-
degger in Essere e tempo. Per il pensatore della Foresta Nera l’Esserci, 
la cui essenza consiste nella sua esistenza 17, è connotato anzi tutto come 
aver-da-essere (Zu-sein), cioè come quell’en te in cui ne va sempre del 
proprio essere in quanto si riferi sce sempre a esso (§§ 4 e 9). Il che ac-
cade « praticamente », nel senso che l’Esserci non as sume il proprio essere 
(« essere-nel-mondo ») anzitutto con una in trospezione riflessiva, ma con 
deci sioni che costituiscono la « cura » in cui è coinvolto, positivamente o 
difetti vamente, con le cose (Be sorgen) e gli altri (Fürsor ge) 18. Nell’intreccio 
di esi stenzialità, effettività e deieizione che costituisce la « cura », gra zie 
all’apert ura af fettiva dell’an goscia, alla chiamata silenzio sa della coscienza 
e all’e sperienza aprente del l’essere-per-la-morte (§§ 40, 48-57) ad-viene la 
deci sione anticipatrice del la li bertà come es sere per le piú proprie pos-
sibilità (§§ 62-65), che è la ra dice del fenomeno della ipsei tà 19. L’essere 
dell’Esserci non è dunque qualche cosa di puntiforme come una « semplice 
presenza ») ma possibilità gettata e aperta da cima a fon do, sia in dire-
zione del futuro nella pro gettazione del l’attuazione del suo essere, sia in 
direzione del passato che è sempre condi zione e oriz zonte del pro gettare. 
Il po ter-esse re è cosí un essere-so speso dell’Esserci che dimen siona ontolo-
gicamente la sua libertà, co stretta ad as sumersi il peso di decide re intorno 

16 Cf. F. CHIEREGHIN, Possibilità e limiti dell’agire umano, Marietti, Genova 1990, 113.
17 Cf. HEIDEGGER, Essere e tempo, cit., 60.
18 Ibid., 157-158. La Cura indica la determinazione fondamentale dell’Esserci che è 

sempre proteso verso qualcosa: è intenzionalità, secondo l’indicazione troppo teoreticistica 
di Husserl, ma non solo secondo i comportamenti conosci tivi, bensí in un senso che si fa 
storico ed effettivo perché include anche gli altri possibili comportamenti (cf. §§ 39-45, 57, 
63-65). Cf. VOLPI, Heidegger e Aristotele, Daphne, Padova 1984. 

19 Ibid., 383.
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al proprio esse re 20. Qui la temporalità acca de con l’e sistere (e viceversa) 
perché l’unità originaria della struttura della cura autentica è co stituita 
dalla tem poralità: sulla scia di Agostino (e di He gel, Bergson, Husserl e 
York) Heidegger ha visto come pas sato, presente e futu ro nascano dal le 
tre modalità estatiche dell’apertura esisten ziale del l’essere-nel-mondo e ha 
sottolineato come il sen so primario dell’esistenzialità sia l’avvenire 21. 

Ciò detto va riconosciuto che se l’azione è tale per la costante aper tura 
alle e l’at tualizzazione delle possibil ità future che avviene per l’istantaneità 
della decisione sul fon damento dell’essere-stato, que sto è però sempre, 
procedendo oltre Heidegger, l’esser-stato di un pre sente che si è a sua vol-
ta rea lizzato a partire dal passato e per la sua apertura all’aver-da-essere. 
In altri termi ni il passato (che vive nella me moria e nel suo rac conto) è 
sempre passato di un futuro e il fu turo (che è percepito dall’apertura pre-
sente dell’attesa quale essere in-vi sta-di) è sempre futuro di un passato, 
attraverso la mediazione del presente. Una tale configu razione tem porale 
è alla radice di ogni atto umano affetti vo, pratico e teo rico (ol tre che 
della concezione ordi naria e pubblica del tempo) e sgorga dall’esi stenza 
autentica.

Inoltre va osservato come la temporalità dell’azione prenda forma per 
l’intreccio della li bertà e della necessità della deci sione intrinseco al plu-
riforme agire umano. Il futuro infatti non si presenta mai in modo deter-
minato o come semplice presen za, ma è costituito da una molte plicità di 
possibi lità in trodotte nell’effettività dall’alternativa della scelta istantanea: è 
cioè possibilità d’essere e di non es sere. D’al tro canto il possibi le si predi-
ca di ciò che in qualche modo già è, in quanto non è mai pos sibilità pura, 
ma sem pre possibilità di qualcuno o di qualcosa (nel senso sog gettivo del 
genitivo) e anche come alternativa al non es sere esso è sempre ten sione a 
qualcosa, mai al puro nulla (a meno che la ri cerca del non essere voglia 
annullare  lo stesso portatore del possibile median te il suicidio). 

La decisione non avviene però sempre con la volontà pienamente 
cosciente, altri menti vi sarebbe tempo solo quando il soggetto lo sa e lo 

20 Cf. R. TOMMASI, « Essere e tempo » di Martin Heidegger in Italia (1928-1948), Glossa, 
Milano 1993, 59-65. A proposito del significato della possibilità, o meglio del poter-essere, 
cf. 217-223. 

21 Cf. HEIDEGGER, Essere e tempo, cit., 389 e 453: « Solo un ente che nel suo essere 
sia essenzialmente AD-VENIENTE, cosicché, libero per la propria morte, possa, infrangendosi 
in essa, lasciarsi rigettare nel proprio Ci effettivo; cioè solo un ente che, in quanto ad-
veniente, sia cooriginariamente ESSENTE-STATO, può, tramandando a se stesso la possibi lità 
ereditata, assumere il proprio essere-gettato ed essere, nell’ATTIMO, per “il suo tempo”. 
Solo la temporalità auten tica, che è nel contempo finita, rende possibile qualcosa come un 
destino, cioè la storicità autentica ».
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vuole deliberatamente. Essa accade in ogni mo mento, inder ogabilmente, 
per mezzo dell’agire. In questo senso il non agire diventa esso stesso 
un’a zione in quanto la decisionalità incom be al l’esistere e trascen de l’esi-
stenza uma na: il suo esser-getta to può essere accolto e riconosciuto come 
libertà donata o iniziativa iniziata 22. 

Il futuro, il presente e il passato, inoltre, dipendono anche dalla 
costitutiva rela zione ad « altri » e a possi bilità date che caratterizzano 
l’esistenza quale essere-nel-mondo. In quest’ottica la temporalità prende 
forma nell’in trecciarsi delle mie possibilit à e di quelle che mi sono offerte 
da Al tri e si rivela cosí come spa zio dell’acco glienza del l’Altro e terreno 
di comunicazione e dialogo – anche nel loro si gnificato drammatico (le 
tension i e i conflitti) e di « conversione » (colpa e perdo no, morte e spe-
ranza) – che si rea lizza nel fare, nel linguaggio e nelle diverse istituzioni 
umane (fami glia, gruppi, imprese, stati, scienze, arti, religioni) 23.

Sé e altro

L’esistenza come Cura e come estasi temporale conduce all’intreccio 
di sé e altro che offre ul teriore luce per la comprensione del senso del 
pratico e delle pratiche. La riflessione su questo aspetto di venta feconda 
se, alla luce di quanto fin qui detto, integra l’indicazione di Paul Ri coeur 
che in Sé come un altro parlando di un « tripode della passività e dunque 
dell’alterità » ha mostrato come l’al terità non si aggiunga all’esistenza dal 
di fuori e anzi, prevenendo la deriva solipsistica, appartien e al tenore di 
senso e alla costituzione ontologica della ipseità 24. Ciò che in altro modo 
noi abbiamo già considerato parlando di esistenza come essere-nel-mondo.

Nel tripode ricoeuriano l’alterità viene anzitutto riassunta dall’enigma-
tica esperienza della passività del « corpo proprio ». La « carne » quale cor-
po vi vente e sen ziente che noi siamo (Leib) differente dal corpo og getto 
esteso e inanimato (Körper) è mediatrice tra il sé e un mondo considerato 

22 Cf. L. PAREYSON, Libertà e situazione, in ID., Ontologia della libertà. Il male e la 
sofferenza, Einaudi, To rino 1995, 15-17; L. PAREYSON, Situazione e libertà, in Esistenza e 
persona, Il melangolo, Genova 2002, 215-230.

23 Cf. E. LEVINAS, Il Tempo e l’Altro, Il melangolo, Genova 1997; H. ARENDT, Vita 
activa, La condizione umana, Bompiani, Milano 19974, 174-182; J. DERRIDA, Donare il 
tempo. La moneta falsa, R. Cortina, Milano 1996; P. RICOEUR, Il perdono difficile, in ID., 
La memoria, la storia, l’oblio, R. Cortina, Milano 2003, 647-717; J.-L. MARION, Dialogo con 
l’amore, Ro senberg & Sellier, Torino 2007, 53-73; P. HENRICI, Introduzione alla metafisica, 
Ed. Pontifi cia Università Grego riana, Roma 1986, 127-154.

24 Cf. P. RICOEUR, Sé come un altro, Jaca Book, Milano 1993, 432.
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secondo i suoi gradi variabili di praticabilità. Nelle interessanti e comples-
se analisi di Maine de Birain, Hus serl, Marcel, Merleau-Ponty, Ricoeur e 
Henry – che qui non possiamo ripercorrere – il corpo pro prio è diventato 
il titolo emblematico di una fenomenologia che per costituire una soggetti-
vità estra nea entro il problema dell’intersoggettività deve accedere al l’idea 
di un proprio, cioè la carne nella sua differenza dal corpo. Il « corpo di 
carne » – autodonazione primitiva 25, organo del volere e sup porto del libero 
movimento luogo di tutte le sintesi passive su cui si edificano le sintesi attive 
che sole possono essere dette operazioni – non è oggetto di una scel ta o 
di un volere e dice l’alterità pri ma della « carne » rispetto a ogni iniziativa: 
l’alterità è quella primordialità rispetto a ogni disegno (e alla distinzione fra 
il volontario e l’involontario) donde io posso volere. 

L’alterità è però implicata anche nella relazione di sé all’estraneo, nel 
sen so preciso di al tro da sé: si tratta dell’alterità inerente alla relazione 
di intersoggettività. Qui l’altro non è solo la contropartita del me desimo 
(alter ego), ma appartiene alla costituzione intima del suo senso. Sul piano 
fenome nologico i molti modi pratici e teorici con cui l’altro da sé affetta 
la comprensione di sé marcano la differenza tra l’ego che si pone e il sé 
che si riconosce soltanto attraverso queste affezioni. In propo sito non c’è 
alcuna contraddizione nel ritenere come dialetticamente complementari il 
movimento dal medesimo verso l’altro (Husserl) e quello dell’altro verso il 
medesimo (Levinas). Occorre però ricordare che se questi modi sembrano 
ri guardare anzitutto la relazione io-tu, essi concernono an che e meglio ciò 
che Levinas ci ha abituati a chiamare « prossimità », con tutto ciò che essa 
compor ta: qui il « volto » del l’altro è traccia dell’infinito e invito al ri schio 
dell’ap prossimarsi nel l’esposizione dell’uno all’altro possibile per il Terzo 26. 
Prossimi tà è convocazione e approssima zione, è invito e ri sposta, è essere 
l’uno per l’al tro nella bontà e giustizia: la responsabi lità non è l’accidente 
di un sog getto, ma riguar da la sua essenza: « la parola Io si gnifica Eccomi, 
rispon dente di tutto e di tutti » 27.

Infine vi è una presenza dell’alterità piú dissimulata, quella che avviene 
nel rapporto di sé a se stessi che è la coscienza (nel sen so di Gewissen piú 
che di Bewusstsein). Ponendo la coscienza come terza rispetto alla alterità 
del cor po proprio e dell’altro, Ricoeur sottolinea la straordinaria comples-
sità e la den sità re lazionale della meta categoria di alterità. Di rimando la 

25 M. HENRY, Incarnazione. Una filosofia della carne, SEI, Torino 2001, 173-174.
26 E. LEVINAS, Altrimenti che essere o al di là dell’essenza, Jaca Book, Milano 1983, 

102-120. Cf. R. ESPOSITO, Ter za persona. Politica della vita e filoso fia dell’impersonale, 
Einaudi, Torino 2007.

27 LEVINAS, Altrimenti che essere, cit., 143.
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coscienza proietta retroattiva mente su tutte le esperienze di alte rità situate 
dinanzi a sé la sua forza di attestazione, nella misura in cui la coscienz a 
è anche, da cima a fondo, attestazione. Ma, come spiega Ricoeur, filoso-
ficamente resta in sospeso di chi o che cosa sia attestazione: il discorso 
filosofico si ferma su questa aporia e nello stesso momento invita a un 
di scorso altro da sé stesso, necessario affinché l’alterità non si soppri ma 
diventando medesima di sé stessa 28.

La portata antropo-ontologica del pratico

Gli intrecci fondamentali operanti nell’agire umano che abbiamo bre-
vemente analizzato (passivo e attivo, teorico e pratico, cura e tem poralità, 
sé e altro) ce lo hanno rivelato quale carattere ontologico fon damentale 
dell’e sistere, cioè dell’essere-per dell’uomo paradossalmente caratterizzato 
da con tingenza e trascen denza 29. 

L’« esistenza » umana accade infatti per il « dramma » della libertà che 
si svela nel volto opzionale e ambi valente dell’« essere-nel-mondo » il quale 
è in ogni istante nell’alternativa del decidere tra vo lersi auto sufficiente 
o affidarsi all’altro da sé per essere se stesso. Se da un lato un tale de-
cidere è sottratto alla decisionalità umana in quanto c’è una doverosità 
del decidere cui non si può sfuggire, dall’altro nel rapporto effettivo con 
le persone e le cose l’uomo oscilla continuamente tra un senso di affida-
mento e di sospetto che fa tutt’uno con la condi zione per cui è raro che 
ci sia concesso di poter decidere con chiarezza a proposito dei moventi 
del proprio desiderare e volere: la limitata luce che promana da quanto 
ciascuno sa di sé nel proprio agire è assediata dal molto non sapere che 
avvolge gli elementi che lo costituiscono e che accompagna il cammino 
presso gli altri, le cose e le circo stanze 30.

28 RICOEUR, Sé come un altro, cit., 472-474.
29 La contingenza (o finitezza) concerne il nostro essere colloc ati qui piut tosto che là 

e il fatto che la natura « empiri ca » dei nostri vissuti e del le nostre « pratiche » determi na i 
nostri abiti e l’idea di noi stessi e di mondo che ne deriva. La trascendenza è segnalata dal 
fatto che il pratico e le pratiche dell’esistere promettono e per mettono il ricono scimento 
del senso e delle fina lità di ciò che esse mettono in atto, non però in modo automatico 
ma perché la verità è incarna ta nell’agire per il consentimento manifestativo della decisione 
della libertà.

30 Lo ha notato Blondel: « Ma mi rimar rà almeno la spe ranza di comportarmi, se lo 
voglio, in piena luce e di la sciarmi guidare solo dal le mie idee? No. La prassi, che non 
sopporta alcun indugio, non consen te mai una chiarezza to tale; la sua analisi completa non 
è possibile per un pensiero finito. Ogni regola di vita che sia fon data unicamente su una 
teoria filosofi ca e su principi astratti sarebbe temeraria: non pos so procrastinare l’agire fin-
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Con la nascita, che è il cominciamento della vita in cui siamo stati 
messi al mondo una vol ta per tut te e posti nell’essere-per-la-morte prima 
di poter por re volontariamente alcun atto, non abbiamo ri cevuto solo un 
co minciamento, ma una natura, cioè la legge di una crescita, il principio 
di una organ izzazione, una struttura incon scia, la forma di un carattere e 
la misura della vita. Ciononostant e la manifestazio ne del l’agire ha sempre 
an che il caratte re del « prendere iniziati va », dell’inizio di qualcuno che è a 
sua volta iniziatore 31. Colui che esiste è perciò al tempo stesso piú an tico e 
piú giovane di se stesso: esistere è dire sí alla vita che non abbiamo affatto 
scelto e che è la con dizione di ogni scelta e azio ne possibi le 32. 

Perciò l’azione (e il pratico e le pratiche che la connotano) sono sempre 
uniti al po ter-fare dell’uo mo, cioè alla sua in tenzionalità e deliberazione.

Di qui, con Ri coeur, c’è da chiedersi se e come sia possibile una nuo-
va onto logia del sog getto dell’azione e del di scorso a fronte delle avven-
ture e di savventure della soggettività moderna 33, una ontologia che muove 

ché non sia ap parsa l’evi denza e ogni eviden za che brilla allo spirito è parziale. Una mera 
co noscenza non è mai sufficien te a metterci in azione, perché non ci af ferra nella nostra 
totalità: in ogni atto c’è un atto di fede. Potrò almeno realizzare quello che ho deci so, 
qua lunque cosa sia, come l’ho deciso? No. Tra quel lo che so, quello che voglio e quello 
che fac cio, c’è sempre una sproporzion e inspiegabile e sconcertante. Le mie decisioni vanno 
spesso al di là dei miei pensie ri e i miei atti al di là del le mie intenzioni. Talvolta non 
faccio tut to quello che voglio; ta laltra, quasi a mia insaputa, fac cio quello che non vo glio. 
E que ste azioni che non ho completamente pre viste e non interamente ordi nate, una volta 
compiu te, pesano su tutta la mia vita e sembra che agiscano su di me piú di quanto io 
non abbia agi to su di esse. Mi sento come se fos si loro pri gioniero: talvolta mi si rivolta no 
contro di me, come un fi glio ribelle al pa dre. Han no fis sato il passato, in cidono sul futuro » 
(L’azione, cit., 66-67).

31 « Agire, nel senso piú genera le, si gnifica prendere un’iniziativa, iniziare (come indica 
la paro la greca archein, « inco minciare », « condurre », e anche « governare »), mettere in movi-
mento qual cosa (che è il si gnificato originale del latino agere). Poiché sono initium, nuovi 
venuti e ini ziatori grazie alla na scita, gli uomini prendono l’iniziativa, sono pronti all’azione. 
« [Ini tium] ergo ut esset, creatus est homo, ante quem nullus fuit » (« perché ci fosse un inizio 
fu creato l’uo mo, prima del quale non esiste va nessuno », dice Agostino nella sua filosofia 
poli tica). Questo ini zio non è come l’i nizio del mon do, non è l’inizio di qualcosa, ma di qual-
cuno, che è a sua volta un iniziatore. [...] Il fatto che l’uomo sia capace d’azione significa che 
da lui ci si può attendere l’inatteso » (H. ARENDT, Vita activa, cit., 128-129).

32 Cf. P. RICOEUR, Filosofia della volontà 1. Il volontario e l’involontario, Marietti, Ge-
nova 1990, 436-437. Si ram menti ERACLITO, fr. 91 « éthos anthropos daimon » – « Demone 
a ciascuno è il suo modo di essere (carattere) ».

33 In Sé come un altro Ricoeur suggerisce l’idea di una ermeneutic a del sé che si situi a 
eguale distanza dall’apologia del Cogito (Cartesio) e dalla sua destitu zione (Nietzsche) e che 
permetta di superare l’aporia del soggetto moderno senza rinunciare a ela borare positivamente 
una filosofia del soggetto umano. È in quest’orizzonte che trova signifi cato la dislo cazione 
ricoeuriana dall’identità-medesimezza all’i dentità-ipseità, ove si confrontano due modi di 
pensa re l’identità personale, passando da una concez ione sostanzialistica a quella narra tiva. 
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dallo stu dio delle azioni uma ne, ricono scibili nelle culture che abitiamo 
e formiamo per porta re a ma nifestazione le esperien ze an tropologiche 
fon damentali attra verso le quali per sone e gruppi han no simbolizzato e 
simboliz zano, narrandolo, il senso della loro esistenza istituen do for me e 
rap presentazioni in grado di dire la loro identità. Se infatti la realtà va 
letta alla luce delle intenzioni del significare, il quale a sua volta ha senso 
perché è in tenzionale, sono le azioni (il sentire, il fare, il pensare) che 
costituiscono un sistema di significato a partire da cui si può decifra re la 
realtà del sogget to e del l’oggetto. Il punto di partenza è qui il fatto che 
ogni vissuto umano è strut turato, ha un senso ed è dici bile perché è in-
tenzionale 34: si può sempre spiegar ne il senso mediante ciò a cui mira (il 
deside rio) 35. Cosí, se vi è un discorso possibile sul vissuto, si deve al fatto 
che esso ha una struttura relazio nale e la costituzione intenzionale dell’atto 
si chiarisce con la co stituzione del suo oggetto 36; allora l’inten zione non 
ha bisogno di essere un fatto mentale per essere un carattere po sitivo 
dell’azione 37. Se il « progetto » è una maniera di significare e simbolizzare 
l’azione « da fare da parte mia », la sua realizza zione nell’a zione politeti-
camente voluta ed effettiva (singolare e intersog gettiva) dà alla realtà una 
densità e una durata incrementate, cosicché il « fatto » non è piú soltanto 
l’osservabile, ma l’ope ra compiuta da me. 

Per decifrare l’a zione e comprenderla come elemento esterno io non 
posso prescindere dal racconto di co loro che si sono sentiti coinvolti in 
tale azione. Cosí le azioni (gli attori che le genera no, i fini che perse guono, 
il campo sociale che strutturano, il contesto simbolico che le deco difica 

34 Ricoeur rileva come Anscombe considera tre « usi » validi della parola « intenzione »: 
io ho l’intenzione di fare questa o quella cosa; io ho fatto ciò intenzionalmente; questa cosa 
è stata fat ta con questa o quella intenzione. Si tratta di tre espressioni che corrispondono a 
contesti modi di significare diffe renti: il vissuto psicologi co, l’azione che nominia mo e che 
qualifichiamo come intenzionale (qui l’intenzione è piut tosto un carattere dello svolgimento 
dell’intera azione nella sua relazione con la situazione globale), il carattere stra tegico dell’azio-
ne in quanto in-vista-di. Cf. RICOEUR, La semantica dell’azione, cit., 64. 

35 Parlando di intenzionalità e desiderio Ricoeur esclude che il desiderare si riduca a 
una semplice impressione affettiva che si potrebbe ritenere ineffabile. Che il desiderio sia 
un « mirare » ha come contropartita che desiderare sia desiderare qualcosa, che desiderare 
qualcosa sia fare qualcosa e che desiderare di fare sia una parte del fare. È poi sempre 
possibile che vi siano dei motivi che interpretano il desiderio che viene con ciò argomen-
tato, esposto, chiarito, reso intellegibile. Cf. ibid., 72-73. 

36 Ricoeur si è impegna to nell’e splorazione del contribu to della fi losofia del linguaggio 
alla filosofia dell’azione: i por tati della fi losofia anali tica con il suo rifiuto dell’« an tecedente » 
e la sua visione del linguaggio come « fare in atto » (performatività e for za illocuto ria) sono 
cosí spin ti verso un nuovo terreno dove si ri cerca non solo quello che l’uo mo dice di fare 
o fa effetti vamente, ma quello che egli è in quanto agente re sponsabile delle proprie atti vità. 

37 Cf. ibid., 89.
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e che con tribuiscono a mo dificare) sono considerate come un sistema di 
significato che può essere studiato se condo le re gole di analisi di un testo.

A questo punto la questione diventa quella di pensare riflessivam ente 
l’u mano met tendo in luce la dialettica di idem e ipse, che ricusa la tesi 
della sempli cità indecomponibil e e imme diata del Cogito senza tutta via 
cedere alla vertigine della dissociazione del sé 38. Cosa che è possibile 
riflettendo intorno al fatto che l’azione – in quanto articolata in segni, re-
gole e norme, ovvero me diata simbolicamente – può essere rac contata 39. 
La narrazione, che suppo ne la memoria e l’attesa (in dividuali e collettive), 
si dispiega sempre come costruzione di un intrigo, ovvero una con nessione 
di eventi/azioni, e questa integra nella permanenza quanto sembra esserne 
il contrario, e cioè la diver sità, la variabilità, la discontinuità, l’insta bilità. La 
stessa categoria narra tiva del perso naggio ha un ruolo che dipende esso stes-
so dall’intelligenza narrativa dell’intrigo: il personaggio è esso stesso co struito 
dall’intreccio. Da tale correlazione fra azione e personaggio del racconto 
scatu risce una dina mica dialettica interna al personaggio stesso, per cui il 
personaggio trae la sua singola rità dall’unità della sua vita – segnata anche 
dalle contingenze imprevedibili che con tribuiscono alla ne cessità re troattiva 
della storia di una vita sulla quale si modula l’identità del per sonaggio stesso 
– considerat a come totalità temporale, essa stessa singolare – che lo distingue 
da ogni altro. Cosí la perso na, inte sa come personaggio del racconto, non 
è un’identità distinta dalle sue azioni ed esperienze e con divide il regi me 
dell’identità dinamica propria della storia raccontata.

Assegnare un’azione a qualcuno equivale cosí a identificare il soggetto 
dell’azione 40. Il che sta a si gnificare che, se c’è un essere del sé (ovvero 
se un’ontologia dell’ipseità è possibile), esso è in con nessione con « un 
fondo » a partire da cui il sé può essere detto agente. L’essenziale qui è 
il « decen tramento » stes so verso l’alto e verso il basso (Aristotele) grazie 
a cui l’energheia-dynamis in dica un fondo di esse re a un tempo potente/
possibi le ed effettivo, sul quale si staglia l’agire umano. Dire « io pos so » 

38 « Dire sé non significa dire io. L’io si pone o è deposto. Il sé è implicato come 
riflessivo in quelle opera zioni la cui analisi precede il ritorno verso esso stesso. Su questa 
dialettica dell’analisi e della riflessione si innesta quella dell’ip se e dell’idem. La dialettica 
del medesimo e dell’altro corona, infine, le prime due dia lettiche » (ibid., 94).

39 Cf. P. RICOEUR, Tempo e racconto, I, Jaca Book, Milano 2001, 98. Qui l’azione è 
intesa come un quasi-testo e que sto è possibile nella misura in cui i simboli, intesi come 
interpretanti, forniscono le regole di significato in funzione delle quali un certo compor-
tamento può essere interpretato. Il simbolismo di cui qui parla Ricoeur non è tanto il 
sim bolismo dello spirito, ovvero una operazione psicologica destinata a guidare l’azione, 
bensí un significato incorpora to nell’azione e decifrabile a partire dall’azione mediante gli 
attori del gioco sociale.

40 RICOEUR, La semantica dell’azione, cit., 84.

04-Tommasi.indd   47 24/05/2012   08:31:41



48 StPat 59 (2012) 1

in fatti è dire anche: credo che non ci siano le condizioni antecedenti che 
mi vietano di eseguire un atto diverso da quello che ho scelto, in quanto 
un altro corso d’azione è in mio potere e credo che le condizioni esi-
stenti non rendano la mia azione né impossibile, né inevitabile 41. L’agire 
umano – colto nella sua unità analogica che si rifà alla sua molteplicità 
polisemica – è cosí il luogo di leggibilità per eccellenza dell’ontologia 
dell’ipseità. 

In tutto ciò prende corpo la portata antropo-ontologica del pratico. 
L’agire umano manifesta il pratico, ovvero la libertà-verità dell’esistenza 
umana; e le molteplici pratiche umane sono lo spazio effettivo in cui 
l’esistere perviene alla tangibile mani festazione del suo essere. In modo 
inaudito contro ogni aspettativa l’agire, nella disposizione piú propria e 
irripetibile, scaccia dai comodi rifugi in ciò che è abituale, apre ogni volta 
un mondo ed espone i propri rapporti in esso. In questo senso, soltanto 
di chi agisce si può dire che ha un destino, non nel senso del soggetto 
creatore della propria o dell’altrui sorte, ma di colui che è in grado di 
consegnarsi in modo singolare, consentendovi, alla propria origine e alla 
propria essenza che non riesce a padroneggiare pur avendo in esse la 
propria inesauribile sorgente. 

Cosí la fenomenologia del pratico e delle pratiche ponendo il « tra-
scendentale » dell’atto al posto di quello della sostanza offre nuove risorse 
alla filosofia dell’essere e all’ontologia dell’ipseità. Offrirà qualcosa anche 
alla ricerca teologica?
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Abstract

Starting from Conti’s reflection (The relevance of practical in philosophical 
anthropology), this article highlights meaning and limits of “human e-xistence” and 
considers how this is determined by a few fundamental interactions: passive-active, 
theoretical-practical, care-temporality, self-other. In all this, human actions manifest 
the practical, i.e.: the freedom-truth act as institutive act of human existence. The 
many human practices open an effective space where existence reaches the tangible 
manifestation of the evenemential structure of its being.

41 Cf. ibid., 133.
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