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Presentacion.

José Ordéiiez Garcia
Universidad de Sevilla.

Director de Differenz. Revista Internacional de estudios heiddegerianos y sus derivas

contempordneas

En esta ocasidn, hemos realizado un monografico sobre Hannah Arendt, cuya edicién ha
sido coordinada por la Prfa. Dra. Rosalia Romero, reconocida experta en las pensadoras
mas relevantes —y a veces poco conocidas— de la filosofia y prestigiosa investigadora en el
ambito del feminismo critico. Como se comprobara, el trabajo de seleccidn de expertas ha
sido cuidado de manera meticulosa y teniendo como criterio la especializaciéon y el rigor.

La que fue alumna y amante de Martin Heidegger, fue muy poco considerada
intelectualmente por el emboscado de la Selva Negra, a pesar del reconocimiento mundial
que alcanzo gracias a obras como Los origenes del totalitarismo o La condicion humana.
Pero si Arendt es conocida de una forma singular, sin duda se debe a “la banalidad del
mal”, expresidon que acuiid para referirse a quienes actlan siguiendo érdenes, pero
sin reflexionar sobre las consecuencias de sus actos. Como sabemos, Eichmann fue la
referencia de esa expresion tan certera como inquietante y por la que Arendt se convirtid

en la fuente del malestar surgido en el sionismo de la época.

Con este monografico no vamos a descubrir la relevancia de esta gran filésofa, pero
si darle el sitio que Martin Heidegger no le dio y que nosotros, gracias a Rosalia Romero
y al equipo de colaboradoras, le reconocemos no ya en nombre de Heidegger, sino de

nosotros los que estamos a su izquierda.
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Totalitarismo, mundo publico y feminismo: a modo de
introduccion

Totalitarianism, public world and feminism: an introduction

Rosalia Romero Pérez
Universidad de Sevilla

Editora del monografico Hannah Arendt: totalitarismo, mundo publico y feminismo

Hannah Arendt (Hannover, 1906 — Nueva York, 1975) es una de las personalidades mas
importantes del pensamiento del siglo XX. El interés por su obra es creciente y, aunque
ella no se consideraba a si misma fildsofa sino politéloga, su legado constituye uno de
los esfuerzos filoséficos mas ambiciosos para interpretar y comprender lo humano, y

particularmente la historia que a ella le tocd vivir: el siglo XX.

Con Hannah Arendt, muy excepcionalmente, no nos encontramos con uno de
los casos del fendmeno de la exclusidon de las mujeres de la historia de la filosofia. El
debate y las criticas vertidas sobre la carencia de reconocimiento y visibilidad a las
aportaciones filosoficas de las mujeres no ha tenido lugar en la vida de Arendt, mujer

pensadora cuya obra siempre ha gozado de reconocimiento en el canon filoséfico®. De

1 V. FEMENIAS, M. L. Ellas lo pensaron antes. Filésofas excluidas de la memoria. Buenos Aires: Lea,
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ello dan cuenta, por ejemplo, el alto nimero de libros, tesis y articulos que se han escrito
sobre sus contribuciones. Su formacion tuvo lugar en el ambito del existencialismo y
de la fenomenologia en la Alemania de los afios veinte, cuando fue discipula de Martin
Heidegger y de Karl Jaspers. Con una formacidn filosofica excepcional, se daba una de las
condiciones fundamentales para poder analizar con amplios recursos el fenémeno del
ascenso de la ideologia racista del totalitarismo al poder politico. Arendt, ademds, busca
en otras fuentes y hemos de destacar su deuda intelectual, por ejemplo, con Henry David
Thoreau, quien en 1863 cred la expresion “la libertad de ser libres”2. Asi mismo este autor,
defensor de la abolicién de la esclavitud en el siglo XIX, acufia otras expresiones con amplia
magnitud prospectiva y que Arendt recoge, como es el caso de la desobediencia civiP. La
libertad de ser libres serd el titulo de una obra péstuma, donde se condensan sus analisis
y sus tesis fundamentales sobre la revolucion y la democracia modernas. Como hemos
sefialado, las fuentes del pensamiento de Arendt son muchas y diversas y sus lecturas
e interpretaciones del pensamiento cldsico se caracterizan por la suma originalidad. Por
ello, ante la imposibilidad de enmarcarla en una corriente de pensamiento concreta y
delimitada, de Arendt se ha escrito que es representativa del nuevo eclecticismo®.

Esta mujer filésofa y politéloga nacié en Hannover (Alemania), y vivié el horror del
totalitarismo: por su origen judio tuvo que irse de la Alemania nazi y emigrar a Estados
Unidos, habiendo pasado por Francia. El totalitarismo y el proceso generado hasta llegar
a este fendmeno del siglo en el que ella vivid son objetos de un minucioso conjunto de
investigaciones que daran lugar a una publicacion monumental en 1951, Los origenes del
totalitarismo. En esta obra se puede percibir como Arendt se esfuerza en comprender los
acontecimientos politicos de su época, situandose en un lugar desde el que desarrollara
su posterior y mas profunda critica a la Modernidad®. Sefialaremos que Arendt disiente de
una fundamentacion de los derechos humanos desarrollada desde una perspectiva de la
concepcion de los derechos naturales de la Modernidad; por el contrario, aboga por que
estos derechos surjan “como un resultado de la organizacidn politica de las comunidades

2019, pp. 239-257.

2 MEYER, T. “Epilogo. Hannah Arendt o la revoluciéon del pensamiento”. En ARENDT, H. La libertad de
ser libres. Tr. T. de Lozoya y J. Rabasella. Barcelona: Taurus, 2018, p. 60.

3 ARENDT, H. “Desobediencia civil”. En Crisis de la Republica. Tr. G. Solana. Madrid: Trotta, 2015.

4 Véase CRUZ, M. “Hannah Arendt: fildsofa en tiempos de oscuridad”. En VALCARCEL, A. y ROMERO
PEREZ, R. (Eds.), Pensadoras del siglo XX. Sevilla: Instituto Andaluz de la Mujer de la Junta de Anda-
lucia, 2001, pp. 19-31.

5 Véase BIRULES, F. “El totalitarismo, una realidad que desafia la comprensién”. En CRuz, M. (Comp.).
El siglo de Hannah Arendt. Barcelona: Paidds, 2006, pp. 37-61.
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que habitan la Tierra”®. Esta tesis ya la defendié en un articulo publicado en 1949, “Hay
un Unico derecho humano”, refiriéndose al derecho a tener derechos. El texto seria
posteriormente incorporado a Los origenes del totalitarismo’. Otros titulos de su obra
filosofica fundamental, traducidos al castellano ya en 1974, son La condicién humana®
y Sobre la revolucién®. Por su repercusion cultural, a estas tres obras habria que afiadir
Eichmann en Jerusalem™.

En este monografico nos acercamos a sus analisis del totalitarismo a través del articulo
con el que abrimos este conjunto de estudios, de la mano de la filésofa valenciana Neus
Campillo, una reconocida investigadora de la obra de Hannah Arendt que ha desarrollado
su carrera docente en la Facultad de Filosofia de la Universidad de Valencia. Neus Campillo
dilucida la idea de “humanidad” contraponiéndola a la de “fabricacién de la humanidad”,
y explica la fundamentacion filoséfica de la reivindicacion arendtiana de “el derecho a
tener derechos” a través de una fenomenologia de la accion y del pensar.

En Arendt, los procesos a través de los cuales se llega a nuevas situaciones son objeto
de analisis, y la génesis y el desarrollo de lo que desembocé en el horror totalitario es
una problematica que forma parte de la discusidn en torno a lo moderno. No obstante,
diferencia con toda claridad Edad Moderna de Mundo Moderno: mientras la primera
comienza en el siglo XVII y termina a principios del siglo XX, el segundo comienza con
las primeras explosiones atomicas!!. La critica a la Modernidad es abordada por otra
reconocida investigadora en la obra de Hannah Arendt, la fildsofa argentina Annabella
di Pego, profesora de Filosofia Contemporanea en la Universidad Nacional de la Plata:
en su articulo se exponen, con clarividencia, las razones y argumentos para enmarcar
a Arendt como una filésofa anti-moderna y critica con el legado del humanismo y la
razén desplegados en la etapa de la Modernidad. Como Di Pego observa, en la critica al
humanismo de la fenomenologia y del existencialismo resuena Heidegger y su obra Carta
sobre el humanismo. No obstante, como la autora defiende, para comprender en toda su
extension como Arendt trata esta tematica hay que tener en cuenta el totalitarismo nazi
y el ascenso de la labor. En relacién a esto ultimo, no es ocioso recordar que la critica de
la autora de La condicion humana estriba en la identificacion de trabajo con labor en la

6 SANCHEZ MADRID, N. Hannah Arendst: la filosofia frente al mal. Madrid: Alianza, 2021, p. 182.
71d.

8 ARENDT, H. La condicion humana. Tr. R. Gil Novales. Barcelona: Paidds, 1993.

9 ARENDT, H. Sobre la revolucion. Tr. P. Bravo. Madrid: Alianza, 1998.

10 ARENDT, H. Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal. Tr. C. Ribalta. Barcelona:
Lumen, 1967.

11 ARENDT, H. La condicion humana. Barcelona: Paidds, 2012, pp. 33-34.
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Modernidad, “frente a lo cual ella procura recuperar su especificidad relativa a la obra o
fabricacién”.

Como contrapunto a la visién de Di Pego, el profesor Angel Vahi, que pertenecié
durante algo mas de un lustro al Grupo de Estudios de la Filosofia de Hannah Arendt,
organizado en el marco de la AAFi —Asociacién Andaluza de Filosofia- y reunido en la
Facultad de Filosofia de la Universidad de Sevilla, nos presenta con suma lucidez y
capacidad de analisis filoséfico una mirada de la obra de Arendt que la reconcilia con el
pensamiento desarrollado en la Modernidad, con consideraciones de mucho interés para
una renovacién educativa en aras de educar para la democracia. Angel Vahi nos muestra
que el ambito de lo politico ha de darse siempre para Arendt en un contexto de libre
pensamiento y entre seres humanos en condiciones de igualdad. Una idea importante
de su pensamiento es la necesidad de profundizar en los mecanismos de participacidon
democratica, tematica tratada también en otra de sus obras, Sobre la revolucién, donde
analiza la Revolucidn francesay la Revolucion americana, comparandolas en funcién de sus
indices de democracia. Recogidas tales aportaciones en el estudio de Angel Vahi, la tesis
que este autor defiende es que Arendt no excluye de la politica cualquier consideraciéon
de lo social, sino la invasion de lo social y de sus mecanismos en el espacio de la politica,
en detrimento de la libertad.

En el totalitarismo la carencia de libertad es absoluta y el control de cada uno de los
individuos se torna permanente. Pero hemos de sefialar que ello cobra significado en
el aislamiento y la soledad completa de cada uno de los seres humanos que viven bajo
el régimen totalitario. Sirva como ejemplo para comprender la magnitud del fendmeno
totalitario, el dato aportado por Arendt: no es posible en tales regimenes politicos ni
siquiera una literatura clandestina. Arendt nos aporta una forma de luchar contra el
totalitarismo mediante la autoconciencia y el ejercicio de una dimensién que caracteriza
a lo humano como es la libertad, y que la profesora Maria Milagros Losada, miembro
de la AAFi y del Grupo de Estudios de Arendt antes aludido, nos presenta con una gran
capacidad didactica y analitica la importancia que tiene la libertad como ejercicio politico

por antonomasia.

El didlogo de Arendt con los cldsicos, tanto de la Antigiedad como del mundo
contemporaneo, asi como una nueva lectura de los mismos, es una constante en el
desarrollo de su obra. Asi nos lo muestra la profesora y escritora asturiana Amalia Gonzalez
Sudrez, quien ha abierto un didlogo imaginario entre Arendt, Sécrates y Rosa Luxemburgo.
No olvidemos que la madre de Arendt era seguidora de la Liga Espartaquista liderada por
Rosa Luxemburgo; del mismo modo, su segundo marido, Heinrich Bliicher, fue militante
de esta organizacion en Berlin. Destacaremos que para Arendt el caracter dialégico de la
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construccion del pensamiento socratico es una contribucion de primera magnitud para la
democracia.

En el régimen totalitario el ser humano es un ser que pertenece a una masa en la que
los individuos son puro nimero, mera agregacion de personas incapaces de integrarse en
ninguna organizacién basada en el interés comun. Las masas, piensa Arendt, carecen de
esa clase especifica de diferenciacion que se expresa en objetivos limitados y obtenibles.
Lo comun, el mundo publico, el mundo de lo politico forman parte de las propuestas
no tanto descriptivas como desiderativas en sus analisis filoséfico-politicos. En la
hermenéutica contemporanea de la obra de nuestra filésofa se estdn abriendo nuevas
vias interpretativas, y se estan explicando conceptos arendtianos que cada vez mas cobran
relevancia como, por ejemplo, “amor mundi”. De todo ello nos da cuenta el articulo de
Miguel Grijalba Uche, de la Universidad de Valladolid, quien nos ofrece un analisis de la
importancia del amor en la obra de la filésofa alemana.

A pesar de que Arendt no traté el asunto del género y el feminismo, su obra ha sido
constantemente objeto de estudio y de discusién en el marco de la teoria feminista.
La filésofa Luisa Posada Kubissa, profesora de la Universidad Complutense, participa
en este monografico con un articulo en el que expone las limitaciones y virtualidades
explicativas de los analisis sobre la labor y lo social en los estudios de Arendt, en cuya
obra se encuentra una critica de “lo social” muy en relacién con su grecofilia. No obstante,
la vision multilateral que desde la critica feminista se ha desarrollado sobre la obra de
Arendt permite dilucidar lo que Teresa Portas, de la Universidad de Vigo, lleva a cabo en
su analisis donde nos conecta con lecturas muy utiles para la critica conjunta de lo social
en relacion con la corporalidad. Esta critica nos pone en relacién directamente con una
problematica nuclear de la teoria feminista: el asunto de las identidades. Como Teresa
Portas nos muestra, los escritos sobre Benjamin Disraeliy sobre Rahel Varnhagen alumbran
el proceso de dilucidacion de la identidad como proceso y caracter performativo.

Judith Butler, pensadora con notable relevancia en la actualidad, es critica y al mismo
tiempo heredera de la filosofia arendtiana. Asi lo analizo en mi articulo, donde expongo el
analisis del racismo en los distintos nacionalismos e imperialismos de los siglos XIX y XX, y
su influencia en la comprension de la politica de género de Butler. El dualismo naturaleza-
cultura del modelo explicativo del racismo como ideologia posibilita desarrollar a Butler sus
tesis sobre el género, tomando como referencia la problematica étnica, y prescindiendo

del sexo bioldgico, considerado irrelevante.

El contenido ofrecido en el monografico se completa con una entrevista a la reconocida
experta en la obra de Hannah Arendt, Cristina Sanchez Mufioz, profesora de Filosofia
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del Derecho de la Universidad Auténoma de Madrid. En la misma, Cristina Sanchez nos
ofrece una mirada sobre los ejes fundamentales que nos guian para comprender que el
conocimiento de esta filésofa es imprescindible para valorar lo comun, lo que esta entre
los seres humanos y lo que los une al mismo tiempo.

Quiero agradecer a José Ordofiez, director de Differenz, esta elogiable iniciativa de
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disposicion de Fernando Gilabert, sin cuya ayuda este monografico no hubiera sido posible.
Antes de concluir, quiero dar las gracias también a las personas que han enriquecido esta
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una ampliacidon de conocimientos a través de comparativas, investigaciones con nuevas
miradas y contextualizaciones diversas: Lucia del Pilar Garzén Martinez, Marta Madruga
Bajo, Manuel Sdnchez Matito, Sacramento Merino Cérdoba y Ascension Marcelino Diaz.
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Humanidad como antidoto a la “fabricacion de la humanidad”
del totalitarismo en Hannah Arendt

Humanity as the opposite of “the fabrication of the mankind”
of the totalitarianism in Hannah Arendt

Neus Campillo Iborra

Universitat de Valéncia

Resumen:

Totalitarismo y Humanidad son conceptos centrales en la obra de Hannah Arendt.
Mi objetivo en este texto es clarificar el significado que tienen en su obra a partir de
la articulacién entre ambos. Se trata de argumentar que la idea de humanidad se va
elaborando como contrapunto a la “fabricacién de la humanidad” del totalitarismo. La
conclusién es que desde su fenomenologia de la accién y del pensar surge un significado
de humanidad que es antidoto a la fabricacion de la humanidad y estd en la base de “el
derecho a tener derechos”.

Palabras Clave: Humanidad; Hannah Arendt; Fabricacién de la humanidad; Totalitarismo;
El derecho a tener derechos.
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Abstract:

Totalitarianism and Humanity are central concepts in the work of Hannah Arendt. My goal
in this text is to make clarification of the meaning they have in her work looking at the
articulation between them. My intention is to show that the idea of Humanity is growing
up in her thinking as an antithesis of the “fabrication of mankind” that she exposes as a
totalitarian idea. The conclusion is that from her phenomenology of action and thinking
grows a meaning of humanity fundamental for “the right to have rights”.

Keywords: Humanity; Hannah Arendt; Fabrication of mankind; Totalitarianism; Right to
have rights.

1. Introducciéon?

Voy a partir de una idea que desarrollé en diferentes ponencias sobre el concepto de
humanidad en Arendt. En ellas trataba de ver, en primer lugar, como entendié Arendt
una humanidad antipolitica®. Una idea que introduce para referirse a cémo los judios,
mediante la figura del paria, construyeron una forma de entender la humanidad desde las
relaciones naturales. En segundo lugar, analizaba la paradoja de los derechos humanos
y el problema de su fundamentacién. Ahora, recojo estos dos aspectos para incidir en
otro que los complementa: contraponer su concepcién de la humanidad a la “fabricacién
de la humanidad”, que intentd el totalitarismo. Asi, la humanidad ni estaria basada en
los vinculos naturales, ni seria fabricada como un producto mas, sino que se formaria
desde la pluralidad de los hombres, desde la accién, como inicio de algo nuevo, y desde el
pensar, como base del juicio.

Una importante distincidn de Hannah Arendt es la delimitacidon que establece entre

lo social y lo politico. Se trata de una distincién que aparece en La Condicion Humana de

1 Proyecto VULFIL: Vulnerabilidad en el pensamiento filoséfico femenino. Contribuciones al debate
sobre emergencias presentes. PGC2018-094463-B-100 Financiado por MCIU/AEI/FEDER, UE.

2 CAMPILLO IBORRA, N. “Paria y tradicidon oculta en H. Arendt : Cémo desde la figura del paria
tenemos la posibilidad de pensar lo no-humano”. En Il Congreso Internacional de la REF, Zaragoza,
Espaia, 2017; CAMPILLO IBORRA, N. “En torno al concepto de humanidad en H. Arendt”. En Seminario
Internacional ConcepMU. Facultad de Filosofia y CC Educacion, Valéncia, 10 y 11 de Mayo de 2018.
Las distintas formas de entender el paria, como advenedizo o paria consciente, en los autores de la
tradicién oculta, como Heine, Lazare o Kafka, tienen un denominador comun y es la contraposicion
a ciudadano. ARENDT, H. La tradicion oculta, Tr. R. S. Carbd. Barcelona: Paidds, 2004, p. 50-74. V.
también para este problema: SANCHEZ, C. Hannah Arendt. El espacio de la politica. Madrid: Centro
de Estudios Politicos y Constitucionales, 2003. p. 235.
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forma sistematica y que ayuda a entender su pensamiento en general y, en concreto, lo
que nos queria transmitir en su andlisis del totalitarismo?.

En lineas generales, es una distincion que incide en como lo social ocupa toda la
esfera publica en la Modernidad en detrimento de lo politico y se une a la mas basica
que establece entre las actividades humanas en su fenomenologia de la “condicién
humana”. Ella distingue entre labor (labor), trabajo (work) y accidén (action). Para Arendt,
las actividades humanas no son todas iguales y el distinguirlas le proporciona las bases
para poder hacer la critica al totalitarismo. Eso ocurre al entender que éste defiende que
la humanidad puede ser “fabricada” a partir de una determinada ideologia, a partir de un
determinado modelo de entender qué es, o ha de ser, “el Hombre” y no tener en cuenta
la pluralidad de los hombres. La explicacidn estd en que se pretende aplicar el tipo de
actividad caracteristico de la poiesis, de la produccidn, a la praxis, a la accion.

La fabricacién-produccion se realiza segiin un modelo de medios-fines. Asi dice Arendt:

Tener un comienzo definido “predictible” es el rasgo propio de la
fabricacién, que mediante esta sola caracteristica se diferencia de las
restantes actividades humanas. La labor, atrapada en el movimiento ciclico
del proceso vital del cuerpo, carece de principio y de fin. La accién, aunque
puede tener un definido principio, nunca tiene un fin “predictible”*.

Otro rasgo de la fabricacion, ademas de la predictibilidad, es la “necesidad”. Hay
que tener presentes estas caracteristicas de predictibilidad y necesidad propias de la
fabricacion, que la contrapondran a la accidn, que no es predictible ni necesaria, sino libre.
Por una parte, el trabajo es una actividad productiva que se realiza segiin un esquema de
medios-fines y estd dominada por la necesidad. Mientras que la accién es una actividad

3 Arendt, H. La Condicién Humana. Barcelona: Paidds, 1993. Es en el Capitulo Il “La esfera publicay
la privada” donde desarrolla la fenomenologia de los espacios-publico y privado, en los que se dan
las distintas actividades, labor, trabajo y accion. Arendt considera que ha habido una pérdida de la
distincién entre lo social y lo politico en la Modernidad e insiste en distinguirlos. Critica, sobre todo,
que en la Modernidad se haya dado “el auge de lo social” como una canalizacién del proceso de
vida, propio de la labor, a la esfera publica. Se trata de una compleja y muy matizada fenomenologia
del lugar que han ocupado las actividades humanas. Su distincién entre lo social y lo politico ha sido
motivo de una amplia literatura critica, v., p. e., BENHABIB, S. The Reluctant Modernism of Hannah
Arendt. Thousand Oaks: Sage Publication, 1996, pp. 138-141; Sdnchez Mufoz, C. Hannah Arendt.
El Espacio de la Politica. Op. cit., pp. 274 y ss. Sin centrarnos en el debate, sélo hacer constar que
lo que Arendt intentaba era presentar el problema de si habria correspondencia entre la naturaleza
de las actividades y el lugar que desde el juicio histérico de las comunidades se les asigna, publico
o privado. Dicho de otra manera, lo que intenta es determinar el significado politico de dichas
actividades.

4 ARENDT, H. La Condicion Humana. Op. cit., pp. 163-164.
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que requiere la pluralidad de los seres humanos que interactian desde su capacidad de

Ill

iniciativa, desde la libertad. Por lo tanto, desde la accidon y el discurso, el “entre” ellos
formara redes de interacciones mediante las cuales cada uno manifiesta, o revela, su
propio yo. La accion, cuya condicion es la pluralidad seria la caracteristica de lo politico en

contraposicion a lo social, y se tendria que dar en el espacio publico®.

Hay que tener en cuenta estas distinciones para comprender el fendmeno totalitario,
un fendmeno muy complejo, pero que fundamentalmente se caracterizard por darse en
una sociedad de masas en la que prima el auge de lo social. El totalitarismo para Arendt
es un fendmeno singular, muy especifico de un determinado momento histérico, pero que
ha ido gestandose desde la Modernidad. Su interés por “comprender” dicho fendmeno
le llevé a un exhaustivo andlisis de las corrientes subterrdneas de la Modernidad, como
son el Imperialismo y el Antisemitismo, que no es exactamente que “causaran” dicho
fendmeno sino mas propiamente, que “cristalizaron” en él: “Por ello tenemos todas las

e

razones posibles para emplear escasa y prudentemente la palabra ‘totalitario

De toda la complejidad y riqueza de su analisis de comprension del fendmeno
totalitario, me interesa centrarme en la idea de “fabricacion de la humanidad” (fabrication
of mankind) para desde ahi contraponerla a la concepcidon de una “humanidad”, no
fabricada, sino formada por los propios seres humanos desde su pluralidad, desde su
capacidad de iniciativa, desde su espontaneidad. En definitiva, desde la capacidad de

iniciar algo nuevo, desde la accién y el discurso’.

También se trataria de ver desde ahi su perspectiva sobre la humanidad en relacién
a los derechos que mutuamente nos otorgamos y que nos hacen iguales a pesar de no
haber nacido iguales. Aparecen igualdad y diferencia como claves también en su idea de
humanidad. En relacion a esa propuesta, surge una idea de humanidad contrapuesta a la
“fabricacién de la humanidad” del totalitarismo y que se aleja también de una humanidad

antipolitica basada en exclusiva en los vinculos naturales.

5 ARENDT, H. La Condicion Humana, Op. cit. En el capitulo IV, desarrolla la fenomenologia del trabajo
y en el capitulo V sistematiza su fenomenologia de la accion. Insisto en recordar estos conceptos
tan basicos de la fenomenologia de Arendt, sin entrar en toda la complejidad que conllevan, como
necesarios para introducir el problema que quiero plantear.

6 ARENDT, H. Los Origenes del Totalitarismo. Tr. G. Solana. Madrid: Alianza, 1981, 1987. Prélogo al
vol. 3, p. 463. Nos centramos en el vol. 3 titulado “Totalitarismo”. El vol. | se titula “Antisemitismo”
y el 2 “Imperialismo”.

7 ARENDT, H. La Condicion Humana. Op. cit., p. 200. Esto constituye el nucleo fundamental de su
fenomenologia de la accion, base de lo politico.
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2. La evasion de la realidad y el anhelo de consistencia de las masas en el surgir del
totalitarismo

Es en el capitulo “Ideologia y Terror” de Los Origenes del Totalitarismo donde Arendt

explica cémo se llega a creer en la posibilidad de “fabricar la humanidad”:

El terror, como ejecucién de una ley de un movimiento cuyo objetivo ultimo
no es el bienestar de los hombres o el interés de un solo hombre sino la
fabricacién de la Humanidad, elimina a los individuos en favor de la especie,
sacrifica a las “partes” en favor del “todo”®.

Pero, ya en los capitulos anteriores va desgranando, mediante su analisis del
movimiento y del poder totalitario, las caracteristicas que permiten pensar en esa idea.
Asi pues, interesa ver cual es esa génesis del dominio totalitario, a partir de los rasgos que
sefiala: rechazar el bienestar de las masas como un fin; ponderar la necesidad tanto de
las Leyes de la Naturaleza como de la Historia; destacar el anhelo de consistencia de las
masas; afianzar la relevancia de lo imaginado frente a la realidad de los hechos; destacar
la importancia de la propaganda y defender la importancia de la organizacién. Todo lo
cual va conformando un fendmeno muy especifico en el que la necesidad impuesta por el
modelo, acaba con la libertad, con la capacidad de iniciativa y pretende también acabar
con la pluralidad de los hombres para convertirlos en una identidad unica de la especie.
Se pone entonces la identidad “Hombre” producida a partir de un modelo ideolégico, que
han de seguir todos los individuos, como “la verdadera” humanidad. Destaca la idea de

“transformar la naturaleza del hombre”.

La especificidad del movimiento y del dominio totalitarios le lleva a distinguir ese
fendmeno de otros cuyas caracteristicas ideoldgicas y sociales pareciera que tendrian que
estarle asociadas, como ocurre con las dictaduras o las tiranias de todo tipo. El fendémeno
totalitario para Arendt es muy especifico y su especificidad esta basada en esa persistente
idea de “fabricar una nueva naturaleza humana”, de fabricarla desde un modelo doctrinal

preconcebido.

Es por ello que lo distingue de otros fendmenos sociales que también tienen en cuenta
alas masas, o, que se apoyan en el cientifismo. Aunque ambos aspectos, ser un fenémeno
de masas y apoyarse en el cientifismo, se dan en el fendmeno totalitario, entiende que lo

hacen de forma peculiar. Asi, por ejemplo, el utilitarismo, el positivismo y el pragmatismo,

8 ARENDT, H., Los Origenes del Totalitarismo. Op. cit., p. 689.
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tienen por objetivo la felicidad y el bienestar humanos, mientras que estos fines son
totalmente extrafios al totalitarismo?®.

Por lo tanto, las consideraciones utilitarias que puedan darse en el movimiento
totalitario se dejan de lado a favor de una idea distinta, la infalibilidad: la idea de que
todas sus predicciones puedan cumplirse. Es el esquema de la profecia el que funciona
dentro de la propaganda totalitaria, en el sentido de una “coartada retrospectiva”. Es
decir, “s6lo ha sucedido lo que tenia que suceder”, lo que habia sido predicho, segun las
Leyes de la Naturaleza o de la Historia.

La idea que Arendt destaca es que, por parte de los lideres totalitarios hacer encajar
la realidad en sus mentiras lleva a producir un desprecio total por la realidad. Esto es asi
porque entienden “que los hechos dependen enteramente del poder del hombre que
puede fabricarlos”*. En el centro de esa idea estd la consideracion de la propaganda
totalitaria como una perfeccion técnica de la propaganda de masas. Aunque ya se
habian inventado los temas de dicha propaganda en el periodo del imperialismo y de la
desintegracion de la nacién-Estado, para Arendt, es en el totalitarismo donde adquieren
todo su auge.

Otra de las cuestiones a sefialar en su comprensién del fendémeno totalitario es como
se convierte en tema importante todo lo oculto o misterioso, independientemente de que
tuviera relevancia o no. La creencia de las masas, en general, estaba en que era verdad
aquello que por diversas causas se habia ocultado. Por ello, entiende que “el misterio
como tal se convirtié en el criterio principal para la eleccion de temas”*!. Arendt insiste
en la idea de que una caracteristica importante de las masas modernas es que dan lugar
a que no sean ni los hechos, ni lo que ven, ni su propia experiencia sino lo imaginado,
aquello en lo que hay que creer. Entiende que eso es asi porque es “la consistencia del
sistema” lo que convence a las masas.

Esta idea de la consistencia ocupa un papel central. Segun ella, lo que rechazan las
masas es el caracter fortuito de la realidad, no aceptan la contingencia y de ahi su huida
hacia las ideologias en busca de una consistencia plena del sistema. Una consistencia, que
explique cada hecho y toda la realidad mediante leyes de la naturaleza o de la historia que

proporcionen seguridad.

91b., p. 535.
10 Ib., p. 539.
11 Ib., p. 540.
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El deseo de escapar de la realidad y, sobre todo, de encontrar seguridad en su
desarraigo, a todos los aspectos de incomprensidén que la realidad presenta, se afianza
en ese anhelo de consistencia. Una de las explicaciones que introduce de que se hubiera
producido este fendmeno en las masas estaba en su atomizacion y en la pérdida de su
status social, lo que habria llevado a la pérdida de relaciones comunitarias que, en ultima
instancia, son las que sustentan el sentido comun. Eso fue fundamental porque sélo desde

esa pérdida de validez del sentido comun se pudo producir la propaganda totalitaria.

Evasidn de la realidad e “inclinarse ante la mas rigida consistencia fantasticamente
ficticia de una ideologia”*?. Eso es lo que, en definitiva, elegirdn las masas y, entiende
Arendt, que se produce, entre otras cosas, porque es aquello que les puede proporcionar
cierto respeto propio.

Los movimientos totalitarios pretenden conquistar el poder para establecer un
mundo conforme a sus doctrinas con la pretensidn de aislar a las masas del mundo real,
y proporcionarles seguridad desde un mundo ficticio. Junto a ello, también pone de
relieve que, en el movimiento totalitario, las sutilezas de las mentiras se caracterizan por
referirse a aspectos ocultos, a secretos, que precisamente por estar ocultos adquieren un
realismo superior®s,

3. Propaganda y organizacion

La propaganda totalitaria se completé cuando los lideres de masas tuvieron el poder. Sin
embargo, Arendt entiende como fundamental el papel de la propaganda también en el
movimiento totalitario previo a la toma del poder y a la dominacion total.

El papel de la propaganda consiste fundamentalmente en la organizacién como
elemento cohesionador de las masas en el fendmeno totalitario. Se podria decir que el
anhelo de consistencia se plasma en la organizacién que es lo que, en ultima instancia,
proporciona seguridad.

En su excelente andlisis sobre el papel de la organizacion va matizando aspectos muy
sutiles de la peculiaridad del fendmeno totalitario. Aprecia que en la propaganda no es
fundamental convencer, lo que se pretende con ella, lo que importa, es la organizacion: “El

12 Ib., p. 542.

13 Ib, p. 544. El ejemplo fundamental es la idea de una conspiracién judia mundial, que considera
“la ficcion mas eficaz de la propaganda nazi”. Convirtiendo asi “la cuestion judia en el simbolo de la
deshonestidad de todo el sistema”.
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verdadero objetivo de la propaganda totalitaria no es la persuasién sino la organizacion”4,
Tampoco lo es la originalidad de las doctrinas que sustentan el movimiento porque lo que
interesa es “la visible realidad y el poder de una organizacién viva”®>. Lo que interesa
es elegir aquellos elementos de las doctrinas que pudieran proporcionar una ficcion

consistente, que escapara a toda experiencia individual que pudiera hacerse.

Asi, pues, la consistencia de la ficcién y la exactitud de la organizacién son los elementos
que centran el movimiento y el poder totalitarios. Por eso afirma que no hay lugar para
la discusidon sobre determinados aspectos ideoldgicos, por ejemplo, la cientificidad o
no del racismo, sino que esos aspectos ideoldgicos se incorporan y funcionan dentro
de la organizacién, de tal manera que deja de ser realista ponerlos en duda. Asi se va
estableciendo la superioridad de la propaganda totalitaria porque sus ideas —el racismo,
por ejemplo— quedan incorporadas a la vida de la gente dentro de la organizacion en la
que viven y se convierten en algo real e intocable: “La organizacion de todo el entramado
vital seglin una ideologia sélo puede ser llevada a cabo bajo un régimen totalitario”?s,
concluye Arendt.

Sefiala también la unién de la organizacién a la propaganda como un aspecto crucial
del fenédmeno totalitario y, por ello, realiza un exhaustivo analisis de las distintas formas
organizativas que tuvo el nazismo. Desde las organizaciones frontales, con la divisién entre
simpatizantes y afiliados; las jerarquias fluctuantes, de formas similares a los servicios
secretos; la forma paramilitar de las organizaciones de élite; el relevante papel del jefe, su
infalibilidad; la distincion entre hermanos de sangre juramentados y una masa indiferente
de enemigos; rituales de iniciacion para inspirar en cada uno, que no esté excluido, una
reafirmacién de su inclusion. Eso obedece al principio que afirma que “quien no esté
incluido, esta excluido”?’.

De la organizacién, que hace posible que la ideologia se traduzca en movimiento, o
sea, en una realidad actuante, habria que subrayar dos aspectos fundamentales para el
analisis de “la fabricacidén de la humanidad”: por una parte, “el desprecio supremo por
todos los hechos y todas las realidades”, en el sentido de que “la élite totalitaria jamas

se detiene a pensar como es realmente el mundo y nunca compara la mentira con la

14 b., p. 553.
15 Ib., p. 554.
16 Ib., p. 555.
17 Ib., p. 574.
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realidad”®. Por otra parte, la fe en la omnipotencia humana, que se traduce en dos frases
contundentes: “todo esta permitido” y “todo es posible”.

El desprecio por la realidad del mundo junto al poder de la voluntad para hacer que
“lo imposible sea posible” confluyen en afianzar la ideologia y el modelo de hombre que
se pretende. Un modelo en el que no se contempla la pluralidad de los hombres, sus
diferencias, sino que se afirma como una especie en exclusiva a la que, como modelo, han
de seguir todos los individuos sin distincidn.

4. “Fabricar la humanidad”

|u

La creencia en el “todo es posible” fue puesta a prueba en los campos de concentracién y
exterminio de los regimenes totalitarios. Arendt entiende que estos funcionaron como un
laboratorio para experimentar esta creencia, porque el objetivo de la dominacidn total no

fue en absoluto lograr una mayor tirania sino “cambiar la naturaleza humana”.

Afios después de publicar Los Origenes del Totalitarismo (1951), Arendt desarrollé
en La Condicion Humana (1957) una fenomenologia de la vita activa, que mostraba al
Hombre como un ser arraigado en la Tierra. Es en la Modernidad donde se inicia un
desarraigo que lleva a “la alienacion del Mundo Moderno, su doble intento de escapar de
la Tierra hacia el universo y desde el Mundo al yo”*°. En esta obra se mostré reluctante
respecto de los logros de ese proceso de modernidad porque lleva a la alienacion del
Mundo. Lo que el totalitarismo representaria seria una radicalizacion de ese proceso de

consecuencias impredecibles, respecto de las cuales nos alerta.

La pretension de la dominacion total deciamos que no era la tirania sino “cambiar la
naturaleza humana”, un cambio que tenia como objetivo “fabricar la humanidad”. Eso
va a significar que se pretende organizar hasta anularlas la diferenciacion y la pluralidad
de los seres humanos. La actividad de la accidén implica libertad frente a la necesidad.
Mientras que fabricar, producir, trabajar es un tipo de actividad que se caracteriza por la
necesidad del proceso. El trabajo es distinto de la accion, producir es distinto de actuar. La

pretension totalitaria seria:

El problema es fabricar algo que no existe, es decir, un tipo de especie
humana que se parezca a otras especies animales, cuya Unica “libertad”
consiste en “preservar la especie”?.

18 Ib., p. 584.
19 ARENDT, H. La Condicion Humana. Op. cit., p. 18.
20 ARENDT, H. Los origenes del Totalitarismo, op. cit., p.652.
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Para conseguir ese objetivo se unen el adoctrinamiento ideoldgico y el terror de los
campos, campos de exterminio que son una metafora tragicamente realizada del ideal de
dominacion totalitaria. Por ello, van mas alld del exterminio porque lo que pretenden es
eliminar la espontaneidad humana y transformar la personalidad humana en cosa.

Ahi radica “el todo es posible” como algo que “el sentido comun y la gente normal se
niega a creer”, seguln sefala Arendt, citando “L Universe Concentrationair” de Rousset,
quien cree que fue el primero en comprenderlo®. Arendt también intenta comprender
aquello dificil de creer, aquello que parece escapar a toda comprension, por lo que

afirmara:

Sies cierto que los campos de exterminio son la institucidn mas consecuente
de la dominacién totalitaria, detenerse en los horrores pareceria

indispensable para la comprensién del totalitarismo®.

Pero, la dificultad que presenta el fendmeno totalitario para poder ser comprendido,
no le priva de seguir buscando esa comprension y poder dar cuenta de como se puede
producir la superfluidad de los seres humanos. Entendid, pues, que por una parte hay que
“detenerse en los horrores” para comprender. Pero, por otra, unié este problema a otra

cuestion, la de la fundamentacion de los Derechos del Hombre. Asi lo expone claramente:

La insana fabricacién en masa de caddveres es precedida por la preparacion,

histérica y politicamente inteligible, de cadaveres vivientes (...).

Ello a su vez sélo pudo suceder porque los Derechos del Hombre, que nunca
habian sido filoséficamente establecidos, sino simplemente formulados,
que nunca habian sido politicamente garantizados, sino simplemente

proclamados, habian perdido toda validez en su forma tradicional®.

La preparacién de “cadaveres vivientes” que se produce por la desintegracion politica,
la aparicién de personas sin hogar, los apatridas, etc., también estaba mostrando la pérdida
de validez de los Derechos del Hombre. Asi pues, su comprension del fendmeno totalitario
a través de los campos de concentracion presenta “la fabricacion de la humanidad” como
un intento plausible de eliminar la humanidad en tanto que los hombres se presentaban

como superfluos.

21 1b., p. 656. N. 129. Ademas, Arendt pone como epigrafe del vol. 3 de Los Origenes del Totalitaris-
mo, la frase de David Rousset “Los hombres normales no saben que todo es posible”.

22 Ib., pp. 656-657.
23 Ib., pp. 664-665.
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En su analisis, que resumo a continuacién, Arendt sefiala que el proceso que lleva a
la dominacidn total tiene varios pasos. Un paso inicial, esencial, que consiste en: “matar
en el hombre a la persona juridica”, lo que se logra poniendo a determinadas categorias
de personas fuera de la ley y obligando al mundo no totalitario, el mundo del exterior de
los campos, a reconocer esa ilegalidad. A ello se une, el poner el campo fuera del sistema
penal normal. Todos los aspectos de categorizacion de las victimas, un sistema que se
produce arbitrariamente y con el que las propias victimas llegan a identificarse tiene un
propésito:

Destruir los derechos civiles de toda la poblacidn, que en definitiva se torna
tan fuera de la ley en su propio pais como los apatridas y los que carecen
de un hogar. La destruccién de los derechos del hombre, la muerte de Ia
persona juridica, es un prerrequisito para dominarle enteramente?.

Eso se produce porque la finalidad es la dominacién total mas alla de los campos.

Una vez se eliminan los derechos civiles de la poblacién, el siguiente paso es:
“el asesinato de la persona moral en el hombre”®, lo que Arendt califica de “olvido
organizado” por lo que estan “prohibidos el dolor y el recuerdo”. Se trata de todo un
dispositivo dispuesto para evitar cualquier solidaridad, cualquier recuerdo. En definitiva,
eliminar la memoria de las mismas atrocidades. Los campos de concentracion “privaron a
la muerte de su significacion como final de una vida realizada”?®. Privaron a los individuos
de su propia muerte y les privaron de su propia conciencia individual de decision al

plantearles alternativas imposibles. Para Arendt:

El terror totalitario obtuvo su mas terrible triunfo cuando logré apartar a
la persona moral del escape individualista y hacer que las discusiones de la

conciencia fueran absolutamente discutibles y equivocas?.

Un tercer aspecto, fue eliminar la “singularidad de la persona”. Se trataba de eliminar

la identidad Unica de las personas, su diferencia. Lo que se pretendia era:

Manipular el cuerpo humano—con sus infinitas posibilidades de sufrimiento—
de tal manera que sea destruida tan inexorablemente la persona humana

24 1b., p. 669.
25 Ib., p. 670.
26 1b., p. 671.
271d.
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(...) una destruccion fria y sistemdatica de los cuerpos humanos calculada
para destruir la dignidad humana?,.

En definitiva, es la muerte de la individualidad que al final convierte a los hombres en
bestias. Asi lo constata Arendt:

En realidad, la experiencia de los campos de concentracion muestra que
los seres humanos pueden ser transformados en especimenes de animal
humano y que la “naturaleza” del hombre es solamente “humana” en
tanto que abre al hombre la posibilidad de convertirse en algo altamente
innatural, es decir, en un hombre?®.

La razén por la que Arendt da una gran importancia a la destruccion de la
individualidad es “porque destruir la individualidad es destruir la espontaneidad, el poder
del hombre para comenzar algo nuevo”?°. Con ello, entramos en el punto central para
dotar el concepto de humanidad de un significado clave: “la espontaneidad como tal,
con su imprevisibilidad, constituye el mayor de los obstaculos a la dominacidn total del
hombre”3!, Dicho de otra manera, la capacidad de iniciativa, la espontaneidad, es lo que

se contrapone a la “fabricacion de la humanidad”.

5. Conclusiones: Una humanidad como antidoto a la “fabricacion de la humanidad”

La budsqueda por parte de Arendt de un concepto de humanidad, que pueda servir de
contrapunto a “la fabricacién de la humanidad”, denota su esfuerzo para encontrar un
significado de humanidad acorde con su fenomenologia de la accién y el pensar. Es decir
que, basicamente, responda a una defensa de la pluralidad, del discurso y la accion como
capaces de crear un mundo comun respecto del cual los hombres, cada uno de ellos desde
“el didlogo silencioso consigo mismo”, que es el pensar, establezcan juicios. En definitiva,
lo politico, en el sentido que Arendt da a este término, distinto de los vinculos naturales
e incluso de los sociales.

Como deciamos al principio, entre las ideas de humanidad que Arendt habia investigado

estaba la humanidad antipolitica®? y “la fabricacién de la humanidad”.

28 Ib., pp. 673-674.
29 1b., p. 675.
301d.

311b., p. 677.

32 Por humanidad antipolitica se refiere a entender los vinculos entre si para formar una comunidad
como vinculos naturales. Es lo que caracterizo a los vinculos de los judios entre ellos y que se plasma
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En la primera, se estaba contraponiendo judios y humanidad europea. Es por ello
que entiende que los judios, desde su rechazo a lo politico, desde su falta de interés por
la politica, se encuentran con una enorme dificultad para construir un espacio politico
propio. Por eso referird ese tipo de humanidad profundamente antipolitica como aquella

que se configura desde lo natural.

Por otra parte, hemos visto que, en su comprensidén del totalitarismo, introduce la
idea de “fabricacion de la humanidad”, una fabricacién a la que responde el triunfo de
una dominacidn totalitaria cuya metafora cruel en los campos de concentracion sefiala y

analiza.

Es ahi donde explica “la fabricacion de la humanidad”, pero también aparece la
posibilidad de un contrapunto a la misma. Ello se produce cuando afirma que el dominio
totalitario, que posibilita esa fabricacidn, tiene un obstaculo que es la imprevisibilidad
humana, la espontaneidad. Por ello, afirmard al final de Los Origenes del Totalitarismo,

que:

Los hombres en tanto que son algo mas que reaccién animal y realizacion de
funciones, resultan enteramente superfluos para los regimenes totalitarios.
El totalitarismo no busca la dominacidn despdtica sobre los hombres, sino

un sistema en el que los hombres sean superfluos®.

Es decir, lo que se busca es un sistema en el que no haya seres humanos como tales con
capacidad de accion y de pensar, con capacidad de iniciar algo nuevo desde la pluralidad,
con capacidad de discurso sobre el mundo. Se busca “un sistema en el que los hombres

sean superfluos”.

Va a ser en una obra posterior a Los Origenes del Totalitarismo (1951), en La Condicion
Humana (1957), dénde Arendt elabora una fenomenologia de la “condicion” de lo humano.
Alli, en el capitulo V, da cuenta de “La accién”. Ese “poder de comenzar algo nuevo”, la
espontaneidad de la accion, la capacidad de iniciativa es una de las actividades claves
en lo que se ha llamado una “ontologia del nacimiento” en Arendt®. Es la posibilidad de
contraponer la imprevisibilidad humana a la necesidad.

Iu

en la figura del “paria”. Esa “humanidad” seria una especie de organismo cuya naturaleza comun
carece de vinculos politicos, en el sentido de carecer de un mundo comun. Aparece esta cuestién
en dos ensayos de Arendt: En Hombres en tiempos de oscuridad (Tr. C. Ferrariy A. Serrano de Haro.
Barcelona: Gedisa, 2006, pp. 13-41) y en La tradicién oculta (Op. cit, pp. 49-74). Ver para el debate
sobre este tema: Sdnchez Mufioz, C., Op. cit., p.237.

33 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 677.

34 BIRMINGHAN, P. Hannah Arendt and Human Rights. The predicament of common responsibility.
Bloomington: Indiana University Press, 2006.
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Este problema estd relacionado con el debate sobre la reformulacién de los derechos
del hombre. Al respecto, hay que resefiar que se han dado criticas a Arendt por la falta
de un fundamento filoséfico para su propuesta de “el derecho a tener derechos”*®. Pegg
Birmingahm alude a este debate y entiende que se trata de criticas que no tienen en
cuenta su aportacidon desde una ontologia del nacimiento cuestion que ella considera

primordial®®.
Asi lo expresa:

Arendt ha formulado una nocién de una humanidad comin que esta
enraizada no en un sujeto autdnomo o en la naturaleza, o en la historia o en
dios; en lugar de eso encuentra el principio en el anarquico e impredecible
acontecimiento de la natalidad®.

Teniendo en cuenta este debate, entiendo que seria apropiado hablar de que es en
la fenomenologia de la accion, del surgir algo nuevo, de la natalidad donde podremos
encontrar la base de la humanidad comun. El significado de humanidad desde su
fenomenologia de la accién permite también encontrar un fundamento para una
reformulacion de los derechos humanos desde “el derecho a tener derechos” que ella

sostiene.

El final de Los Origenes del Totalitarismo asi nos lo sugiere al contraponer ese nuevo
significado de humanidad desde la espontaneidad de la accidn y el nuevo comienzo, a la

fabricacién de la humanidad que pretendia el totalitarismo. Asi lo expresa Arendt:

Por eso, el terror, como siervo obediente del movimiento histérico o
natural, tiene que eliminar del proceso no sélo la libertad en cualquier

sentido especifico, sino la misma fuente de la libertad que procede del

35 Es un tema que Seyla Benhabib plantea inicialmente en The Reluctant Modernism of Hannah
Arendt (Op. cit., XXXII1) (Citado por BIRMINGAHM, P. Op. cit. p. 1) y que desarrolla ampliamente en E/
derecho de los otros. (Tr. G. Zadunaisky. Barcelona: Gedisa, 2005, pp. 50-53). Este problema es el de
las paradojas inherentes al fundamentar los derechos humanos. Para Benhabib, el primer “derecho”
de la frase se sustentaria en una humanidad comun, que tendria un sentido moral. Pero entiende
que no seria concluyente respecto de aportar un fundamento filosoéfico y normativo a ese “derecho
a tener derechos”.

36 BIRMIGHAM, P. Op. cit., pp. 1-3. Ademas de Seyla Benhabib, se refiere a Margaret Canovan, Claude
Lefort y Michel Ignatieff, entre otros, y entiende que estos intérpretes no se habrian percatado de la
relevancia de esa “ontologia del nacimiento”, ni del papel del principio de inicio y el principio de lo
dado en el que ella se basa para fundamentar “el derecho a tener derechos”.

37 Ib,.p. 3.
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hecho del nacimiento del hombre y reside en su capacidad de lograr un

nuevo comienzo®.

” u

Porlotanto, “fuente delalibertad”, “el nacimiento”, “un nuevo comienzo” son antidotos
para que la humanidad sea “fabricada”. Pero, independientemente de que califiquemos
ese fundamento de la humanidad comun como una “ontologia del nacimiento”, como
defiende Pegg Birminghan, o como una fenomenologia de la accién y del pensar, como
prefiero interpretarlo, la cuestién de fondo radica en que la humanidad comun sustenta
ese “derecho” a tener derechos. Se trata de una humanidad contrapuesta a la “fabricacién
de la humanidad” que intenta el totalitarismo al pretender hacer superfluos a los hombres.
Es un significado de humanidad que defiende como fundamental el mundo comun. Se
sustenta en la fuente de la libertad del nuevo inicio pero que, ademas, caracteriza la
accion y el discurso sobre el mundo comun que se forma desde la pluralidad y el “entre”

los hombres®°.
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Resumen:

La posicion del pensamiento arendtiano en relacion con el legado del humanismo es una
cuestion sin lugar a dudas problematica. A partir de la reconstruccién de sus criticas a la
nocion de humanidady de naturaleza humana, nos adentramos en su diagndstico respecto
del fin del humanismo. Revisaremos los supuestos de esta tradicién que parecen seguir
operando en su abordaje en relacidn con la labor y el cuerpo, a la luz de la distincion entre
cuerpo (Kérper) y cuerpo vivido (Leib) presente en la edicion alemana de su libro Vita
activa. El pensamiento arendtiano se muestra asi dificilmente encansillable en el marco
de una reformulacién del humanismo y puede arrojarnos indicios mas alla del mismo para
una reconsideracion radical del cuerpo y de la politica.

Palabras Clave: Humanidad; Naturaleza humana; Cuerpo fisico; Cuerpo vivido; Dolor.
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Abstract:

The position Arendt’s thought in relation to the legacy of humanism is undoubtedly a
problematic issue. From the reconstruction of her critique of the notion of humanity and
human nature, | delve into her diagnosis regarding the end of humanism. | will review the
assumptions of this tradition that seem to continue operating in her approach in relation
to labor and body, in light of the distinction between body (Kérper) and lived body (Leib)
present in the German edition of her book Vita activa. Arendt’s thought thus proves
difficult to pigeonhole within the framework of a reformulation of humanism and can give
us beyond it clues for a radical reconsideration of body and politics.

Keywords: Humanity; Human nature; Physical body; Lived body; Pain.

1. Introduccién®

Las criticas de Arendt al humanismo y su sentencia de que este ha llegado a su fin en la
segunda mitad del siglo pasado, han sido entendidas como producto de un “reluctante
modernismo”? a la vez que de cierta tendencia nostalgica. La obra de Arendt es asi
concebida como un intento de recuperacidon de esta tradicion en términos de un
“humanismo fenomenoldgico”, de un “humanismo sombrio”* o de un “humanismo
politico”. De manera que su pensamiento aun reconociendo el “sentido tragico de los

”e

limites de la condicion humana”® y detentando un caracter “postmetafisico”’, seguiria
procurando reformular alguna variante del humanismo. La cuestién problematica sobre

la que queremos reflexionar es “si es posible hablar de un nuevo humanismo con y desde

1 Trabajo realizado en el marco del proyecto Critica del sujeto, lenguaje y narracion en algunas
corrientes del pensamiento contempordneo (UNLP, H873).

2 BENHABIB, S. The Reluctant Modernism of Hannah Arendt. Maryland: Rowman & Littlefield, 2003,
pp. Xviii-xx.

3 HINCHMAN, L. P.; HINCHMAN, S. K. “In Heidegger’s Shadow: Hannah Arendt’s Phenomenological
Humanism”. En The Review of Politics 46 (2), 1984, pp. 183-211.

4 CANOVAN, M. Hannah Arendt. A Reinterpretation of Her Political Thought. Cambridge: Cambridge
University Press, 2002, p. 204.

5 MEeWES, H. Hannah Arendt’s Political Humanism. Frankfurt am Main: Peter Lang, 2009; MCCARTHY,
M. H. The Political Humanism of Hannah Arendt. Washington D.C., Lexington Books, 2012.

6 CANOVAN, M. Op. cit., p. 204.
7 HINCHMAN, L. P.; HINCHMAN, S. K. Op. cit., p. 183.
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Arendt”® o mds bien seria preciso asumir en el mejor de los casos el hecho de que se ha

T

vuelto “irrelevante”® y es necesario buscar otros marcos para pensar lo humano.

En el primer apartado, remontandonos a su libro sobre el totalitarismo reconstruimos
sus criticas a la nocion de humanidad y de naturaleza humana. Arendt precisamente
responde en 1964 a Mundo Judio acerca de si “la barbarie nazi podria tener sus raices en
el humanismo europeo”*® en el texto La destruccion de seis millones. Su respuesta procede
desarticulando dos supuestos de la pregunta, respecto de los que Arendt toma distancia.
Por un lado, la idea de la “barbarie nazi” —en su respuesta Arendt utiliza las comillas—,

basada en la oposicion entre barbarie y civilizacion. Sostiene la pensadora judeo-alemana:

Los nazis, por desgracia, no eran “barbaros”, e incluso sospecho que
su pregunta le ha sido sugerida por esos asesinos en masa, lectores de
Holderlin y con titulos académicos, que fueron tan prominentes en la

burocracia nazi®.

Mal que nos pese, la cuestion es mas compleja puesto que el nazismo no es una
barbarie excepcional que se desvia del curso racional de la cultura occidental sino que
se inscribe en nuestro horizonte civilizatorio. De manera que, “la aparicion de Gobiernos
totalitarios es un fendmeno interior, no exterior, a nuestra civilizacién”*2. Por otra parte,
Arendt objeta el supuesto de que pueda hallarse la causa o “raiz del nazismo” —las
comillas son de Arendt—, ya sea se busque en el humanismo o en algun otro factor, en
el sentido de que no hay nexos causales entre los fendmenos histéricos. Sin embargo,
el rechazo de este tipo de explicacion unilineal y causal, no implica que no sea preciso
ahondar detenida y matizadamente en los “origenes” del totalitarismo entendidos como
elementos disimulados del humanismo y de nuestra tradicidn occidental que confluyeron

en el mismo.

En el segundo apartado, a partir de la reconstruccién de las criticas al humanismo,

indagaremos en su posicionamiento en La condicion humana, tomando como eje el

8 RIPAMONTI, P. “Etica, politica e historia: dimensiones del humanismo en las reflexiones filosoficas
de Hannah Arendt”. En Estudios de Filosofia Prdctica e Historia de las Ideas 13 (1), 2011, p. 66.

9 ARENDT, H. “La destruccién de seis millones”. En Escritos Judios. Tr. E. Cafias, M. Cancel, R. S. Carbo,
V. Gémez Ibafiez. Barcelona: Paidds, 2009, p. 600.

10 Ib., p. 596.
11 Ib., p. 599.

12 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Tr. G. Solanas. Madrid: Taurus, 1999, p. 382. El parrafo
prosigue: “El peligro estriba en que una civilizacién global e interrelacionada universalmente pueda
producir barbaros en su propio medio, obligando a millones de personas a llegar a condiciones que,
a pesar de todas las apariencias, son las condiciones de los salvajes” (Id).
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vinculo entre labor, cuerpo y vida biolégica. éNo podria ser que el proclamado fin del
humanismo arendtiano en realidad no sea mds que un intento de restitucion de lo
humano en su oposicién a la mera vida? Aunque no pretendemos saldar esta cuestion,
creemos que al menos puede ser esclarecida profundizando en el vinculo entre labor y
cuerpo y problematizando el modo en que ha sido concebido en la modernidad. Tal vez
ésta podria ser una tarea previa necesaria para reconsiderar asimismo lo humano a la luz

de los alcances y limites del humanismo.

2. La naturaleza humana y el fin del humanismo

La critica arendtiana al humanismo recorre Los origenes del totalitarismo (1951), a través
del papel que la llustracién y el Romanticismo ejercieron en el desarrollo del racismo
a partir de su imposibilidad de dar lugar a lo otro, a la diversidad de pueblos, que no
dejaban de ser vistos en clave de exotismo®. La nocién de “la humanidad” opera tratando
a la pluralidad de hombres y mujeres como si fuesen reducibles a “un individuo”, es
decir, como un concepto genérico que engulle las diferencias, mostrandose capaz sélo
de abarcar a quienes se muestran susceptibles de ser asimilados a la norma dominante.

Desde el momento en que los pueblos europeos comenzaron a intentar
incluir a todos los pueblos de la Tierra en su concepcion de la humanidad,
se mostraron irritados por las grandes diferencias fisicas entre ellos mismos

y los pueblos que hallaban en otros continentes*.

La idea moderna de humanidad procede homologando toda existencia humana a
la del varén blanco y europeo, buscando de este modo rasgos comunes a pesar de las
diferencias para aceptar a los otros pueblos en este ideario. De este modo, Arendt se
refiere al “terror del ideal de humanidad”** en la medida que embona en una concepcidn
de lo comun que se supone dada y remitiria a los origenes, y que actia como norma de
lo humano para delimitarlo tanto de los animales como de aquellos pueblos considerados

inferiores en el marco del imperialismo de ultramar.

13 Remitimos al respecto a nuestro trabajo “El camino hacia el ‘final del humanismo’. Critica de la
llustracién y del Romanticismo en Hannah Arendt”. En Cadernos Arendt 1 (1), 2020, pp. 11-29.

14 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 156.

15 ARENDT, H. The Origins of Totalitarianism. New York: Harvest Book, 1979, p. 235. Citamos el
original en inglés porque hemos modificado una preposicion respecto de la traduccion espafiola:
ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 200.
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La dominacion totalitaria “aspira a organizar la infinita pluralidad y la diferenciacion
de los seres humanos”®, es decir, busca “fabricar algo que no existe”" pero que la
modernidad dio por sentado en la nocidon de humanidad, como un nucleo inmodificable
y persistente de rasgos esenciales comunes. Paraddjicamente la modernidad enarbola
el ideal de humanidad y a la vez conduce a su “destruccién final”*® puesto que busca
algo permanente como si “las personas pudieran ser reducidas a una identidad nunca
cambiante”*y precisamente en los campos de concentracién se logra volver indistinguibles
e intercambiables a las personas a través de la dominacién total volviéndolos seres sélo
capaces de reaccionar ante estimulos y en ese momento, se reduce lo humano a la especie
y se destruye lo propiamente humano en su singularidad.

La humanidad se encuentra asi imbricada con el concepto de naturaleza humana y
el totalitarismo con sus campos de concentracidon y exterminio, viene precisamente
a echar por tierra esa concepcidon o mds precisamente a mostrar que es posible “la
transformacién de la misma naturaleza humana”?®. En este sentido, es conocida la
referencia de Arendt a los campos como “laboratorios” donde se ensayan las posibilidades
mas radicales de dominacidn total a través de la modificacién de la naturaleza humana.
De esta manera, “lo que estd en juego es la naturaleza humana como tal”? y por tanto,
los campos como institucién central de la dominacion totalitaria traen consigo “una
ruptura antropoldgica”?, por lo que ya no podemos seguir concibiendo lo humano como
en la modernidad. Nos encontramos ante la ruptura del paradigma de lo humano que
no permite un restablecimiento sino que nos obliga a reabrir la problematica para una

reconsideracién profunda de lo humano.

A partir del hecho de que Arendt utiliza la expresion “naturaleza humana”, podria
parecer que este concepto sigue operando en su libro sobre el totalitarismo, mientras
que con posterioridad lo desestima y en su lugar se refiere a la “condicion humana”?,
destacando el cardcter condicionado de la existencia a la vez que la capacidad humana

de crear sus propias condiciones. En cualquier caso, los cambios radicales que operan los

16 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 351.
17 Id.

18 Ib., p. 206.

19 Ib., p. 351.

201b., p. 367.

21 1d.

22 TRAVERSO, E. El totalitarismo. Historia de un debate. Tr. M. Gurian. Buenos Aires: Eudeba, 2001,
p. 99.

23 ARENDT, H. La condicion humana. Tr. R. Gil Novales. Barcelona: Paidés, 2001, p. 23.
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campos de concentracion en el totalitarismo, en realidad, ponen de manifiesto que no
existe algo asi como una naturaleza humana dada que pueda obrar como coto frente a la
violencia y la dominacion total. En este sentido, Arendt nos advierte que “la falacia tragica
de todas estas profecias [modernas], [...] consistid en suponer que existia algo semejante

a una naturaleza humana”?.

De manera que la destruccion de la naturaleza humana llevada a cabo por el nazismo
ha puesto de manifiesto que no existe algo asi como una naturaleza humana. Se trata
entonces de la destruccion de la concepcidon moderna de la naturaleza humana mostrando
su caracter de potente construccion ontoldgica, epistemoldgica y politica. Aunque
el desmantelamiento de la idea de naturaleza humana venia llevdndose a cabo en la
filosofia desde la década de 1920 en adelante —pensemos en Heidegger® y en Benjamin?
especialmente—, la fuerza de los acontecimientos politicos del siglo pasado son los que

terminaron de sentenciar su desaparicion, y con ello el humanismo ha llegado a su fin.

La dominacion totalitaria marcéd un hito en la debacle de la nocién de naturaleza
humana, a la vez que su erosidon remite también a un proceso moderno de ascenso de
la l[abor que evidencia su caracter paradojal. En enero de 1956 cuando se encontraba en
pleno trabajo en su libro sobre la vita activa, Hannah Arendt anota en su Diario Filosofico
la siguiente afirmacion: “La naturaleza humana esta descubierta en el animal laborans;
eso es el final del humanismo. Este ha alcanzado su fin”?. Si la labor entendida como la
actividad necesaria para la reproduccién de la vida, se devela en la modernidad como lo
caracteristico de lo humano, entonces el ideal de la excepcionalidad humana culmina,
puesto que la misma queda sumida a la vida de la especie volviendo indistinguibles no
solo alos individuos entre si, sino también a lo humano respecto de lo considerado animal.

En la cita precedente de su diario, podemos observar que Arendt utiliza todavia la
expresion naturaleza humana, pero no exenta de una mirada critica y de cierta ironia
respecto de las tentativas modernas por delimitar esa naturaleza humana escurridiza que
cuando finalmente se despliega en la forma del animal laborans, resulta ser la negacion
de lo humano tal como habia sido concebido por esa tradicion. En cualquier caso, para

no dejar lugar a dudas de su critica de esta nocién, apenas comienza su segundo libro,

24 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 365.
25 HEIDEGGER, M. Ser y Tiempo. Tr. E. Rivera. Santiago de Chile: Universitaria, 2005, §§5, 9 y 10.

26 BENJAMIN. W. “El origen del Trauerspiel aleman”. En Obras I. Vol.1. Tr. A. Brotons Mufioz. Madrid:
Abada, 2006, pp. 223-257. A partir de la ontologia politica benjaminiana, se reconfigura también en
el plano epistemoldgico la verdad entendida como “muerte de la intencidn” (lb., p. 231).

27 ARENDT, H. Diario filoséfico 1950-1973. Tr. R. Gabds. Barcelona: Herder, 2006, p. 541, XXI.
Traduccién modificada que reemplaza “naturaleza del hombre” por “naturaleza humana”.
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se encarga de distinguir entre naturaleza humana y condicién humana, delimitando su
problematica de estudio y ratificando en el capitulo dedicado a la accién que la naturaleza

|u

humana en general “no existe”?.

Junto con la caida de la pretendida naturaleza humana, Arendt sentencia el fin del
humanismo y al mismo tiempo toma distancia de aquellas posiciones filoséficas que
procuran retomar su senda. En su ensayo ¢ Qué es la filosofia de la existencia? (1945) coloca
a la fenomenologia de Husserl como “la tentativa mas original y contemporanea por dar
una nueva fundamentacion al humanismo”?. Arendt considera que el ingenuo y discreto
intento husserliano sigue siendo una forma de “hacer del hombre lo que él no puede ser:
creador del mundo y creador de si mismo”*. En su texto sobre el Existencialismo francés
(1946), Sartre es situado en la senda de forjar un “nuevo humanismo”3. Posteriormente
vuelve sobre el abordaje politico de las corrientes filoséficas luego de la Segunda
Guerra Mundial, caracterizando al existencialismo de Malraux, Camus y Sartre como un
“humanismo activista o radical”3? que si bien “no se compromete con la vieja pretension
de que el Hombre es el ser supremo para el hombre, de que el Hombre es su propio
Dios”?, sigue preso del “extremo subjetivismo de la filosofia cartesiana”*.

El nucleo objetable del humanismo, desde la perspectiva arendtiana, es la creencia
de que la capacidad productiva del hombre, tanto respecto de lo que lo rodea como de
si mismo, lo vuelve una especie de Dios, y en todo caso, aun cuando el existencialismo
se desembarace de esta concepcion, no logra romper con el excepcionalismo humano
en la medida en que persiste un profundo subjetivismo. Sin lugar a dudas, en esta critica
al humanismo de la fenomenologia y del existencialismo, resuena la Carta sobre el
humanismo de Heidegger®. Es preciso, no obstante, sefialar la particularidad del analisis

28 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 216.

29 ARENDT, H. Ensayos de comprension 1930-1954. Tr. A. Serrano de Haro. Madrid: Caparrds, 2005,
p. 205. Traduccién modificada. Se consigna “original” en lugar de “consistente” siguiendo la version
en inglés.

30 Id. Traduccion levemente modificada.

31 ARENDT, H. Ensayos de comprension 1930-1954. Op. cit., p. 237.

32 ARENDT, H. “La preocupacién por la politica en el reciente pensamiento filoséfico europeo”
(1954). En Ensayos de comprension 1930-1954. Op. cit., p. 530.

331d.

34 1b., p. 526.

35 HEIDEGGER, M. Carta sobre el Humanismo. Tr. H. Cortés y A. Leyte. Madrid: Alianza, 2000.
Asimismo, también resultan de relevancia sus intercambios con Jaspers en donde aparece la
cuestion del humanismo. Al respecto v. HUNZIKER, P. “Europa afio cero. Hannah Arendt, Karl Jaspers
y la filosofia en el mundo pos-totalitario”. En Ideas. Revista de Filosofia Moderna y Contempordnea
1(2), 2015, pp. 70-93.
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arendtiano que aborda la cuestion del humanismo en relacién con el totalitarismo nazi
asi como con tendencias modernas que no sélo remiten al homo fabery a la técnica, sino

también al ascenso de la labor.

3. Derivas de lo humano: labor, cuerpo y vida

Precisamente, el modo en que Arendt se desmarca y toma distancia de las tentativas de
reconstruccion del humanismo, puede apreciarse en que a lo largo de La condicion humana
(1958) sélo encontramos dos referencias puntuales al humanismo. Estas referencias son
criticas y a su vez consideramos que a pesar de su caracter marginal pueden constituir
una clave de lectura tanto de la época moderna (modern age) cuanto del fenédmeno de
la perdida de mundo. Precisamente las Unicas dos menciones al humanismo en el libro
aparecen en notas al pie, una en el capitulo sobre la labor (labor)* y otra en el capitulo
sobre el trabajo (work)*, ambas en referencia con el denominado “humanismo del
trabajo” (humanism of labor). Notese el problema que presenta la traduccion al espafiol
puesto que para mantener la coherencia de la distincidn arendtiana entre labor y trabajo,
se deberia consignar “humanismo de la labor”.

Como es sabido, Arendt considera que el concepto moderno de trabajo a pesar de
ciertas ambivalencias se ha identificado con la labor, entendida como la actividad necesaria
para la reproduccion de la vida, frente a lo cual ella procura recuperar su especificidad
relativa a la obra o fabricacion. La filosofia tiene una larga tradicidon de encontrar en el
trabajo la actividad humana por excelencia y el denominado “humanismo del trabajo” se
inscribe en esta linea. Sin embargo, con el ascenso de la labor sobre el trabajo y el proceso
de automatizacion del mismo, esta corriente no hace mas que glorificar la labor en la
cual en principio no parece posible encontrar nada especificamente humano, al menos tal
como lo piensa la tradicion. Asi, el humanismo del trabajo® conlleva la misma paradoja

36 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., p. 136, nota al pie 75.
37 Ib., p. 168, nota al pie 12.

38 Asimismo, el término labor en inglés, al igual que Arbeit en la edicidon alemana, corresponde
a lo que en la tradicion de la economia politica clasica se ha traducido al espafiol como “trabajo”
y precisamente con esta corriente se encuentra discutiendo Arendt. Creemos seria conveniente
traducir labor por “trabajo” y work por “obra” como lo hacen la version italiana, la francesa y
recientemente la portuguesa de La condicion humana. Sin embargo, dado el extendido uso de
la traduccién espafiola a pesar de los errores y los malentendidos que genera, hemos decidido
mantener su terminologia.

39 Puede consultarse un analisis pormenorizado de la critica de Arendt en SMITH, N. H. “Arendt’s
Antihumanism of Labour”. En European Journal of Social Theory 22 (2), 2017, pp. 175-190.
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que el concepto de naturaleza humana, en tanto se manifiestan en el animal laborans que
significa el final de lo humano de la forma en que se lo concibié tradicionalmente.

La tematizacion arendtiana del homo faber, permite desplegar una critica radical al
hombre no sélo como amo y sefior de la naturaleza sino como hacedor de todo, incluido
de si mismo. Asi, mediante el dominio y la instrumentalizacién de la naturaleza, de las
cosas y de los otros, el hombre como fabricador adecua el camino para la prosecucién
de sus fines reduciendo todo a un medio eficaz. El desarrollo de la ciencia y de la técnica
moderna es la maxima expresion de esta capacidad productiva del hombre que ha traido
consigo la alienacion de la tierra hacia el universo. En lo sucesivo, profundizaremos en
una cuestion menos explorada, a saber, su posicionamiento respecto de lo humano en su

vinculo con la labor, con el cuerpo y con la vida.

La critica de Arendt al humanismo se despliega asi en relacidon con la capacidad
de trabajar con su impetu de control y de dominio, por un lado, y con el triunfo de la
labor como modalidad que conlleva el ascenso de la vida bioldgica en donde se diluye
lo humano, por otro. En el caso de su andlisis de la labor —intimamente vinculado con la
cuestion del cuerpo— nos encontramos con que la critica del humanismo puede significar
la persistencia de ciertos supuestos vinculados a lo humano, principalmente si se mantiene
una relaciéon de dualidad, en donde la labor se inscribe en la vida bioldgica frente a la vida
politica vinculada con la acciény la pluralidad. De este modo, subsistiria en el pensamiento
de Arendt “la oposicidn tradicional entre mera vida y vida cualificada, y de la mano con
esto parece adherir a una posicién humanista bastante cuestionable”*. Esto conllevaria
no sélo una escision entre lo humano y lo animal, sino asimismo un desgarramiento en
la propia existencia humana respecto de sus capacidades propiamente humanas -bios—y
aquello que no puede considerarse plenamente tal —zoe— que remitiria a la dimensién de

la labor, del cuerpo y de la vida.

Nos detendremos en el apartado 15 perteneciente al capitulo sobre la labor de La
condicion humana, procurando esclarecer si su perspectiva permite concebir la labor y el
cuerpo sin recaer en la oposicion tradicional. A partir del reconocido hecho de que Arendt
misma reescribid la version alemana de su libro y de que consta de al menos un tercio
mas de extension que el original en inglés, procederemos a analizar las dos ediciones.
Esto resulta particularmente relevante puesto que en el apartado en cuestion no sdlo
incorpora frases enteras que no se encuentran en la edicidon inglesa sino también porque

mientras que en inglés utiliza el concepto “body” para referirse al cuerpo, en aleman

40 QUINTANA, L. “Vida y politica en el pensamiento de Hannah Arendt”. En Revista de Ciencia Politica
29 (1), 2009, p. 191.
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retoma una distincion presente en la propia lengua, haciendo referencia a “der Kérper” y
también a “das Leibliche” —lo corporal—, es decir, la distincidn entre cuerpo en el sentido

de cuerpo fisico y cuerpo vivido*.

Pero antes de adentrarnos en esta cuestion, quisiera remitirme al titulo del apartado
que siguiendo el original en inglés es en castellano “La privacidad de la propiedad y la
riqueza”*?, sin embargo en aleman el titulo podria traducirse como “La abolicién de la
propiedad ‘muerta’ en favor de la apropiacion ‘viva’’#. De acuerdo con Arendt, la época
moderna parece haber establecido tedrica y practicamente la propiedad privada pero al
mismo tiempo ha conducido a su abolicién (Abschaffung). En sentido estricto, se produce
la sustitucion de la propiedad “muerta” (das “tote” Eigentum) o estanca, por la primacia
de la apropiacion “viva” (die “lebendige” Aneignung), entendida como un proceso que se
inscribe en la légica de la vida, resultando en consecuencia inacabado, siendo imposible
ponerle fin. Esta apropiacion implica precisamente el despliegue desmedido de la labor
como proceso ciclico con cierta concepcion del cuerpo y de la vida que la sustentan.

Teniendo en consideracidn los matices existentes entre el concepto de cuerpoy cuerpo
vivido, y los distintos usos de los mismos en relacion con la labor, es posible reconsiderar
el abordaje arendtiano de la cuestién del cuerpo en la modernidad. Podemos reconocer
dos reducciones modernas de lo corporal (das Leibliche) en el sentido de cuerpo vivido,
por un lado, su reduccion a un cuerpo fisico (der Kérper) que ocupa un lugar en el espacio
y es sujeto-objeto de las leyes de movimiento. En este sentido, cabe destacar que las
veces que Arendt utiliza la nocién de cuerpo vivido lo vincula con la capacidad de sentir
placer y dolor, con una particular experiencia y con la posibilidad de ser afectado que es
la base del funcionamiento de nuestros sentidos. En este apartado, Arendt no utiliza el
sustantivo Leib sino el adjetivo sustantivizado das Leibliche*, que podriamos verter como
lo corporal vivido. En estas menciones, lo corporal aparece en relacién con las afecciones
de placer y dolor, el cuerpo vivido es un cuerpo sintiente, y cuando es atravesado por el

41 Esta distincion sin lugar a dudas tiene como trasfondo los analisis de Husserl, véase especialmente
Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro Segundo:
Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion. Tr. A. Zirién. México D. F.: FCE, 2005, Seccién
Segunda, §§ 35-42. Aunque este volumen se publicd recién pdstumamente en 1952, Husserl
habia terminado el primer manuscrito en 1912, de manera simultdnea con el primer volumen
de Ideas publicado en 1913, aunque prosiguid trabajando en la obra hasta 1928 cuando decidid
abandonarlo. En cualquier caso, es ampliamente conocido que las ideas de este texto ejercieron un
influjo considerable por esos afios a través de las lecciones de Husserl y del acceso al manuscrito
por parte de sus allegados.

42 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., p. 120.
43 ARENDT, H. Vita activa oder Vom tdtigen Leben. Minich: Piper, 2007, p. 129.
44 |b., pp. 132-133.
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dolor se vuelve sobre si mismo, impidiendo el correcto funcionamiento de los sentidos. La
ausencia de dolor se erige asi en la condicion corporal que posibilita ser afectado, poder

percibir y tener por tanto experiencia del mundo (Welterfahrung).

Por otra parte, las “experiencias corporales vividas” (die leiblichen Erfahrungen)* son
reducidas a vivencias privadas “completamente independientes del mundo”*. La época
moderna concibe asi que las vivencias corporales son lo mas privado, aquello que “no se
puede poseer en comun ni puede ser compartido con otros”#. Por tanto, Arendt sefiala
que si alguien quiere independizarse del mundo, debe sustentarse en la actividad del
propio cuerpo y esto es precisamente lo que a su entender hizo acabadamente Locke. Asi,
procede a un “cercamiento de lo comun”*® justificando la propiedad como apropiacion
mediante la labor de nuestro cuerpo. En este sentido, el cuerpo se vuelve el arquetipo
(Urbild) de toda propiedad “porque es la Unica cosa que no se puede compartir (...) nada
es menos comun y menos comunicable” que lo que ocurre en los confines de nuestro
cuerpo, por eso puede erigirse en “el mas seguro escudo contra la visibilidad y audibilidad
del @mbito publico”*.

Junto con este “cercamiento de lo comun” que termina tornandolo privado, cuando
estamos sumidos en la actividad del cuerpo se produce un aislamiento del mundo, siendo
el dolor aquello que nos arranca del mundo por completo. El dolor es la experiencia mas
radical de independencia del mundo y del fendmeno moderno de “carencia de mundo”*,
mas precisamente se trata en el caso del dolor de la “pérdida del mundo” (Weltverlust)>*.
Esta experiencia moderna del dolor que supone un cuerpo replegado sobre si mismo y
escindido del mundo, se encontraria a la base del fendmeno de la alienacién del mundo
(Weltentfremdung). En la edicion alemana, Arendt agrega la siguiente oracion completa
para cerrar uno de los parrafos en donde analiza la experiencia del dolor:

La vivencia del cuerpo (Kérpererlebnis), que toda filosofia sensualista da
por supuesto como una condicién permanente (Dauerzustand), no es de

45 1b., p. 132.
46 1d.
47 1d.

48 Id. El término en aleman es Entfriedung y en inglés enclosure. V.. ARENDT, H. The Human Condition.
Chicago: Chicago University Press, 1998, p. 111. Rectificamos la traduccién castellana que consigna
“aislamiento de lo comun”, en ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 122.

49 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 123.

50 ARENDT, H. Vita activa oder Vom tdtigen Leben. Op. cit., p. 133, en aleman Weltlosigkeit. ARENDT,
H. The Human Condition. Op. cit., p. 115, en inglés worldlessness.

51 ARENDT, H. Vita activa oder Vom tdtigen Leben, op. cit., p. 134.
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ninguna manera algo sobreentendido como dado; es por el contrario sélo
alcanzable a través de una en extremo aguda facultad de representacion y

de imaginacion (Vorstellungs- und Einbildungskraft).

En relacion con la cita precedente, en primer lugar, es preciso destacar que Arendt
se refiere a la vivencia del cuerpo utilizando la expresion Kérpererlebnis, es decir,
remite a una concepcién dominante del cuerpo que lo reduce a cuerpo fisico y del cual
podemos tener una vivencia (Erlebnis) pero no una experiencia (Erfahrung). Arendt
parece estar retomando la conceptualizacion de Walter Benjamin de la vivencia como
algo subjetivo frente a la experiencia que se inserta en una praxis compartida®:. En base
a esta distincion, Benjamin realiza un diagnostico del siglo pasado en donde se produce
un paulatino retroceso de las experiencias y una proliferacién de vivencias subjetivas.
Este empobrecimiento de la experiencia* devenida mera vivencia conlleva una crisis
de sentido y un retraimiento del mundo comun. Arendt recupera este diagnostico para
abordar la cuestion del cuerpo vivido y de sus experiencias, que cederian su lugar a una
concepcion dominante del cuerpo en su dimension fisica y en sus vivencias subjetivas.
Es decir, la época moderna también conlleva un empobrecimiento de la experiencia del
cuerpo vivido, que es reemplazada por vivencias subjetivas de un cuerpo concebido en

términos fisicos.

En segundo lugar, Arendt nos advierte que esta vivencia del cuerpo no es algo
permanente, ni que pueda concebirse como dado, sino que es resultado de la facultad
de la representacién y de la imaginacion. Aunque aqui no podemos detenernos en esto,
quisiéramos sefialar que Arendt retoma la concepcion kantiana de la imaginacion®,
entendida como facultad intimamente vinculada con la actividad de juzgar y comprender.

En este sentido, la imaginacidon como facultad con alcances cognoscitivos se encuentra a

52 Id.

53 La distincién entre vivencia y experiencia aparece formulada tempranamente por Benjamin
en 1929 en “Die Wiederkehr des Flaneurs” (Gesammelte Schriften. Band lll, Frankfurt am Main:

Suhrkamp, 1991, p. 198) y luego es profundizada en 1939 en “Sobre algunos motivos en Baudelaire”
(Obras 1. Vol.2. Tr. A. Brotons Mufioz, Madrid, Abada, 2008, pp. 212 y 236).

54 BENJAMIN, W. “Pobreza y experiencia”. En Obras Il. Vol.1. Tr. J. Navarro Pérez. Madrid: Abada,
2007, pp. 216-222.

55 Y en particular la lectura que hace Heidegger en Kant y el problema de la metafisica. (Tr. G.
Ibscher Roth, México D. F., FCE, 1954). Alli sostiene que en la primera edicidn de la Critica de la
razén pura la imaginacion “es una facultad intermedia entre la sensibilidad y el entendimiento” (lb.,
p. 114, § 26), con la capacidad de representar en la intuicién un objeto que no esta presente y a la
vez de sintetizar a priori la multiplicidad intuitiva que otorga realidad objetiva a los conceptos puros
del entendimiento. De este modo, la imaginacion seria una tercera “facultad fundamental” (lb., pp.
116-119, § 27) que obraria como mediadora entre la sensibilidad y el entendimiento, posibilitando
que este Ultimo pueda aplicarse a la intuicion sensible.
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la base de la concepcién moderna del cuerpo que la presenta como si fuese una evidencia
empirica. La imaginacion puede en determinados casos producir ilusiones que logran
prescindir de la realidad pero esto sélo puede ocurrir a condicién de que el mundo y
quienes lo habitan “queden eliminados en tal medida que ni siquiera se les admita en
calidad de espectadores del espectdculo de la propia decepcion”. Por lo tanto, el peligro
no es la imaginacion sino la pérdida de mundo, es decir, cuando la imaginacién procede

sustrayéndose de la pluralidad del espacio publico.

En tercer lugar, esta concepcién del cuerpo como dado de manera independiente del
mundo desafia nuestra comprension del sentido comun del mismo y por eso, requiere
para ser establecida de una “gran disciplina”, como dice en aleman, o de un “esfuerzo
mental”, como dice en inglés, a través de la actividad de la imaginacién. Aca seria preciso
distinguir entre que algo no sea dado, puesto que ha sido constituido por el juicio y la
imaginacion, pero que sin embargo funcione como dado en nuestra cotidianidad. Arendt
parece estar sefialando, por un lado, que la forma moderna en que concebimos e incluso
sentimos a nuestro cuerpo es resultado de la facultad de la imaginacién y requiere de
mucho esfuerzo y trabajo. Por otro lado, aunque el modo de concebir el cuerpo y el dolor
ha sido conformado en un proceso social e histérico, al mismo tiempo, estas concepciones
operan como enunciados empiricos bdsicos, es decir, como un suelo no tematizado sobre

los que se sustenta nuestra percepcion y experiencia del mundo exterior.

En este punto, entendemos que estas reflexiones de Arendt sobre el cuerpo se
sustentan en la distincién benjaminiana entre vivencia y experiencia, a la vez que resultan
manifiestas las resonancias de Husserl en torno del cuerpo vivido y de la percepcion.
Respecto de su formacion con Husserl en Friburgo, hay controversias en relacion con
el afio preciso de la estancia de Arendt en esta ciudad y su presencia no se encuentra
documentada en “la magna Husserl-Chronik de Karl Schuhmann (...) entre los alumnos
matriculados con Husserl en ningln curso de los afos 20”%". Segun la clasica biografia
de Young-Bruehl, Arendt comenzd sus estudios con Heidegger en Marburgo en 1924,
en el semestre de invierno de 1925-1926 se fue a Friburgo a estudiar con Husserl y
posteriormente a Heidelberg a estudiar con Jaspers®®. Serrano de Haro parece poner en
duda si efectivamente Arendt estuvo en Friburgo, pero luego descarta esta posibilidad

tomando como evidencia que en la entrevista que Giinther Gaus le realiza a Arendt en

56 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., p. 255; ARENDT, H. Vita activa oder Vom tdtigen Leben.
Op. cit., p. 299.

57 SERRANO DE HARO, A. “Husserl en el pensamiento de Hannah Arendt”. En Revista Investigaciones
Fenomenoldgicas 6, 2008, p. 300.

58 YOUNG-BRUEHL, E. Hannah Arendt. Tr. M. Lloris Valdés. Valencia: Alfons el Magnanim, 1993, p. 98.
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1964 le dice: “Usted estudio en Marburgo, Heidelberg y Friburgo, teniendo por profesores
a Heidegger, a Bultmann y a Jaspers”* y eso fue refrendado por Arendt aunque ninguno

de los profesores mencionados desempafiaba sus tareas en Friburgo.

En cualquier caso, no caben dudas de que Arendt leyé a Husserl no sélo porque en
su biblioteca personal se encuentra el volumen tercero de Logische Untersuchungen.
Elemente einer phdnomenologischen Aufklérung der Erkenntnis, en la segunda edicidon
de 1921 con anotaciones suyas en los margenes®, sino también por la relevancia
de las investigaciones fenomenoldgicas en ese entonces. Asimismo, en la biblioteca
personal de Arendt también se encuentra un volumen de 1922 de Ideen zu einer reinen
Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosophie aunque sélo contiene una
inscripcion de Reibury, quién se lo habia regalado®. Asimismo, la distincion entre cuerpo
vivido y cuerpo fisico del idioma aleman era de uso extendido; asi, Benjamin consigna en
su esquema “Antropologia” de 1918 al cuerpo (Leib) y al lenguaje (Sprache) como sus dos

polos estructuradores®.

Aunque aqui no podemos abordarlo, quisiéramos indicar al menos que respecto
al tratamiento del cuerpo y del dolor en Arendt, ademds de su libro sobre la vida
activa®, es preciso remitirse también a su ultima obra inconclusa y pdstuma La vida del
espiritu. En la primera parte dedicada al pensamiento y su relacién con lo sensible y la
apariencia, el didlogo con Merleau-Ponty se vuelve recurrente®. Aunque no ha sido muy
estudiado, en esta segunda etapa resulta asimismo determinante la lectura arendtiana
de Wittgenstein no sélo en lo que respecta al lenguaje sino también al tépico del dolor
y de las certezas sensibles. Asi, mas alla de las referencias criticas al Tractatus logico-

philosophicus encontramos menciones a las Investigaciones Filosdficas en la parte sobre

59 ARENDT, H. Ensayos de comprension 1930-1954. Op. cit., p. 25.

60 Seguin puede consultarse en el archivo de la biblioteca personal de Arendt en el Bard College:
https://www.bard.edu/library/arendt/pdfs/Husserl_LogischeUntersuchungenBd2Tile2.pdf
(Consultado: 22/01/2022)

61 Remitimos al respecto a la biblioteca personal de Arendt en el Bard College: https://library.bard.
edu/record=b1025565 (Consultado: 22/01/2022)

62 BENJAMIN, W. Obras VI. Tr. A. Brotons Mufioz. Madrid: Abada, 2017, p. 83.

63 Respecto del dolor encontramos también referencias a Epicuro en el capitulo V sobre la accién

(ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit. p. 255) y en el apartado 43 del dGltimo capitulo titulado “La
derrota del homo faber y el principio de felicidad” (Ib., pp. 335-337).

64 En la biblioteca personal de Arendt, se encuentra Phenomenology of Perception con notas
marginales en una edicion de 1962 y The Essential Writings of Merlau-Ponty editado por Alden
Fisher en 1969, subrayado y con notas marginales. V. Hannah Arendt Collection del Bard College:
https.//blogs.bard.edu/arendtcollection/marginalia/ (Consultado: 22/01/2022)
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el pensamiento® y en su biblioteca personal hay una ediciéon de 1972 de On Certainty®® y
Philosophische Grammatik®” de 1973 editado por Rush Rees.

Asi como Arendt habia incorporado Sobre la certeza a su biblioteca apenas dos afios
después de publicado por primera vez en aleman, es presumible que haya leido las
Investigaciones luego de su publicacidon en 1953 cuando se encontraba escribiendo La
condicion humana. En este sentido, entendemos que sus reflexiones sobre el cuerpo y el
dolor en ese libro ya podrian acusar la recepcién Wittgenstein —que luego se profundizara
en la segunda etapa con las consideraciones sobre la certeza. De esta manera, la frase
ya referida de Arendt sélo presente en la edicion en aleman respecto del cuerpo como
lo dado, podria ser esclarecida teniendo en cuenta el analisis del dolor y el argumento
sobre el lenguaje privado. Lo que la tradicién ha sobreentendido como lo mas privado
e intransferible, la experiencia del dolor, no podria ser ni siquiera identificada como tal
sino en relacion con ciertas reglas publicas. El dolor en lugar de ser como pretendia la
filosofia relativo exclusivamente a quién lo experimenta y por lo tanto la experiencia mas
independiente del mundo, se muestra en realidad como una experiencia producto no sélo

de la mediacidn del lenguaje sino también del mundo compartido con otros.

4. Conclusiones

La tesis arendtiana del fin del humanismo ha sido frecuentemente concebida como una
manifestacion de nostalgia por aquello que se desvanece y en este sentido, hay toda una
linea de interpretacion de su proyecto como un humanismo politico que en un horizonte
postmetafisico se empefia por recrear sobre nuevas bases el legado humanista. A lo
largo del trabajo, hemos puesto de manifiesto que las profundas criticas arendtianas al
humanismo hacen dificilmente concebible que su obra pueda seguir enmarcdndose en
esta tradicion. Desde su libro sobre el totalitarismo se aprecian las reservas y peligros
gue detecta en la idea moderna de humanidad y su tentativa de desmantelamiento del
concepto de naturaleza humana. El nazismo precisamente de alguna manera logré realizar
tragicamente este ideario mostrando la mutabilidad de la naturaleza humanay llegando a
reducir a las personas a la dominacion total, logrando cierta estabilizacidon o permanencia

alli precisamente dénde no se podian reconocer ya los rasgos humanos.

65 ARENDT, H. La vida del espiritu. Tr. C. Corral y F. Birulés. Buenos Aires: Paidds, 2002, pp. 138, 149-
150.

66 Https://library.bard.edu:443/record=b1025723 (Consultado: 22/01/2022).
67 Https://library.bard.edu/record=b1025775 (Consultado: 22/01/2022).
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Asimismo, Arendt toma explicitamente distancia de la fenomenologia y de las diversas
variantes del existencialismo francés, cuando intentan recrear o formular un nuevo
humanismo, que no deja de situar al hombre en términos de subjetividad en un lugar de
privilegio. En su abordaje de la vida activa, la expresién “condicién humana” reemplaza
completamente al concepto de “naturaleza humana” no dudando en sentenciar que no
existe y emprende un desmantelamiento del denominado “humanismo del trabajo”. No
obstante, su pensamiento parece proseguir atravesado por la distincién entre la labor y
el cuerpo sumidos en la vida bioldgica y la vida cualificada de la accién en donde residiria
lo especificamente humano. Aunque dificilmente pueda darse una respuesta final a
esta inquietud, el recorrido por su tematizacién de la labor y del cuerpo nos permitié

complejizar y abrir nuevos horizontes para abordar la cuestion.

En el andlisis arendtiano del cuerpo en la edicion alemana Vita activa, puede apreciarse
el influjo del enfoque husserliano del cuerpo, manifiesto en la utilizacion diferenciada de
los conceptos de cuerpo (Kérper) y cuerpo vivido (Leib), en articulacién con la distincion
benjaminiana entre vivencia (Erlebnis) y experiencia (Erfahrung) y con resonancias de
los andlisis de Wittgenstein sobre el dolor desplegados en su argumento del lenguaje
privado. Retomando las consideraciones husserlianas sobre el cuerpo e incluso sobre su
inmersion en el mundo de la vida, en tanto el cuerpo vivido es el punto de referencia
de toda espacialidad y movimiento, la particularidad de Arendt reside en el estudio de
las circunstancias histéricas que conducen a lo largo de la época moderna a la pérdida
del mundo (Weltverlust)®. En la doble reduccion del cuerpo a cuerpo fisico, por un lado,
y a vivencia subjetiva carente de mundo, por otro, se encuentra los fundamentos de la
erosion del mundo comun. Sélo desmantelando la concepcién dominante del cuerpo
como objeto y del dolor como vivencia subjetiva e independiente del mundo es posible
desandar esa pérdida del mundo.

En este punto confluyen las diversas tradiciones filosoficas alemanas® presentes en el
pensamiento de Arendt, permitiéndonos concebir el cuerpo vivido inmerso en el mundo
y el caracter ineludiblemente compartido de la experiencia del cuerpo y del dolor. Esto
habilita una critica de la tradicidn filoséfica moderna a la vez que constituye una via para
iluminar el fenédmeno moderno de la pérdida de mundo. La época moderna implica una
paulatina atrofia del cuerpo vivido devenido objeto (de dominio, de consumo, de deseo)

a la vez que su reclusion a la dimensidn de las vivencias subjetivas, no susceptibles de

68 ARENDT, H. Vita activa oder Vom tdtigen Leben. Op. cit., p. 134.

69 En una carta a Gershom Scholem el 20 de julio de 1963, Arendt le manifestaba: “Si en realidad
‘provengo de’ alguna parte, es de la filosofia alemana” (ARENDT, H.; SCHOLEM, G. Der Briefwechsel.
Hannah Arendt - Gershom Scholem. Berlin: Suhrkamp, 2010, p. 438).
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ser compartidas ni comunicadas, que obliteran la inmersién del cuerpo en el mundo y
su caracter constitutivo de la experiencia. La apropiacion privada de las cosas tomando
como modelo la experiencia del cuerpo —reducido a cuerpo fisico— supone un paulatino
cercamiento del mundo compartido. Este proceso conduce a la pérdida del mundo, es
decir, a una erosion del mundo comun que se encuentra a la base de la alienacién del
mundo.

La condicidon humana como se configur6 en la tradicién occidental se estd
transformando y con ello la existencia humana se vuelve irreconocible. Con el triunfo
del animal laborans, y el devenir cuerpo-objeto, se exhiben los rasgos caracteristicos de
lo humano en la contemporaneidad haciendo al mismo tiempo sucumbir bajo su propio
peso la concepcién moderna de lo humano. El humanismo llega a su fin y con ello se
trata de profundizar el proceso de desmantelamiento de los dualismos modernos y del
excepcionalismo humano que, en términos arendtianos, consiste en la “creacion de una
deidad”” en torno del hombre, sélo asi podremos pensarnos nuevamente allende el

horizonte del humanismo.
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Resumen:

La controversia acerca de la relacidon entre sociedad y politica en el pensamiento de
Hannah Arendt centra la siguiente reflexién. Se argumenta la posibilidad y oportunidad
de defender la concepcidn politica de Arendt para afrontar los principales retos actuales,
no sélo politicos, sino también sociales. A través de la capacidad kantiana del juicio y su
enfoque arendtiano, se defiende una relacion reciproca entre politica y educacion que
permitiria enriquecer mutuamente ambos campos de la accidn publica y darles un papel
protagonista en una forma humanista de plantearnos la vida.
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Abstract:

Controversy about relation between society and politics in Hannah Arendt’s thought is
focused on by the following reflection. Possibility and chance are argued to defend Arendt’s
political conception as a way to face the main current challenges, not only political, but
social too. Through kantian capacity of Judgement, it is maintained a reciprocal relationship
between politics and education that would allow mutually to enrich one another and to
give both of them a main role in a humanist way to approach our lives.

Keywords: Hannah Arendt; Politics; Society; Power; Judgement; Education.

A Viki, in memoriam
1. Introduccion

Las reflexiones que siguen tienen su origen en la controversia mantenida en el seno de
un grupo de lectura de la obra de Hannah Arendt del que formé parte aproximadamente
entre los afios 2010 y 2016. El debate lo suscitd la afirmacion de la autora acerca del
fracaso a que se vieron conducidas las revoluciones de la Edad Moderna por la intromision
en su desarrollo de lo que llamd la “cuestion social”. De manera natural, la discusidn
se centrd en el concepto de politica y la, en principio, categdrica exclusion de él de
todo aspecto social con que se trata de depurarlo de la menor sujecion de la libertad,
caracteristica esencial de la politica, a la necesidad, propia de la vida social?. La critica a
este planteamiento se podian resumir en tres argumentos®:

1 V. ARENDT, H. Sobre la revolucion. Madrid: Alianza, 2012. Cap. 2, p. e., pp. 80, 122, 139s., 148,
150s. La cuestidn social es la extrema pobreza que castiga a parte de la sociedad en algunos de los
contextos revolucionarios, particularmente el de la Revolucion Francesa. Pero Arendt extiende su
papel cuando considera que la Revolucién Americana también acabd fracasando cuando, logrados
sus objetivos, los ciudadanos se desentendieron de la politica para entregarse en cuerpoy almaala
acumulacién de riqueza material.

2 La autora describe la sociedad como un hibrido entre el espacio privado de la necesidad (porque
es el lugar en que la actividad tiene por objeto atender las necesidades vitales y econédmicas de
los individuos) y el espacio politico como espacio publico de la libertad, que surge en la Edad
Moderna, a medida que la actividad econémica, en general, sale del primero y gana presencia
publica, haciéndose asi objeto de consideracidn politica. Puede verse una exposicion y un analisis
claroy, en miopinion, acertado del concepto y la problematica que lo rodea en DI PEGO, A. “Lo social
y lo publico en la obra de Hannah Arendt: reconsideraciones sobre una relacidon problematica”.
Intersticios. Revista socioldgica de pensamiento critico, 22-23. 2005, pp. 39-69.

3 Estoy en deuda con las compafieras que formaron parte del grupo por haberme permitido una
comprension clara y critica de la obra de Arendt. Respecto al contenido del presente articulo, quiero
mencionar especialmente a Victoria Postigo, Viki, a cuyo recuerdo estd dedicado. Fue ella la que
saco a relucir el tema de la “cuestion social” y la que precisé mejor la critica a Arendt.
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1. Si la politica se pervierte por la entrega de la revolucion a la cuestién social, éno se
esta negando rango politico a la lucha por la justicia social, contra las desigualdades
econdmicas, de raza y género, o a las decisiones que puedan llevar, por ejemplo, a la
atencién médica o la educacion universales? Es decir, la postura de Arendt éno supone

negar la politica social como politica?

2. Incluso, dentro del planteamiento arendtiano, si es deseable eliminar las barreras
a la participacién en el espacio politico y al ejercicio de la libertad publica, éno es una
condicion para ello la previa solucion de los problemas sociales que mantienen a las
personas prisioneras de la necesidad?

3. Mas aun, éno habria de ser tarea de la politica, el espacio de la libertad, ordenar
lo social, el ambito de la necesidad, para garantizar la posibilidad de toda persona de
consagrarse a la politica?

La concepcién de la politica de Hannah Arendt tiene su fundamento mas elaborado en
el andlisis que su obra La condicion humana hace de nuestra actividad y la estratificacion
de nuestra existencia correspondiente a las diferencias estructurales de dicha actividad:
vida, mundo y pluralidad. En su prolijo estudio, Arendt deja sentada la sustancial
diferencia entre las dos primeras “capas”, vida y mundo, y la tercera, pluralidad, a partir
de la delimitacion de los tipos de actividad que se realizan en ellas y las constituyen.
Asi, la labor (actividad metabdlica por la que el cuerpo intercambia de manera ciclica
con la naturaleza cuanto es necesario para la vida, radica en el consumo y hace al ser
humano parte de la misma naturaleza) y el trabajo (actividad productiva que fabrica cosas
duraderasy construye mundo, es decir, una realidad propiamente humana no destinada al
consumo, sino al uso y, de ahi, a una organizacién separada de la naturaleza y su caracter
ciclico, estructurada en la articulacion de medios y fines) son conductas con un caracter
“programatico” cuyos rasgos propios son la previsibilidad y reversibilidad, rasgos que las
someten a la necesidad de los procesos por los que se constituyen los espacios en los
que tienen lugar. La accion, en cambio, actividad propia de la pluralidad, es la que un ser
humano realiza entre sus iguales -al mismo tiempo diferentes entre si-, sin estar sujeto a
la necesidad. La accion coincide con la libertad y tiene por escenario el espacio publico, en
el que la persona aparece y se expresa ante esos iguales de una manera, por asi decir, no
rutinaria, sino novedosa, imprevisible e irreversible. De ahi |a diferencia esencial de esta
“capa” de nuestra condicion con respecto a las otras dos y que sea considerada por Arendt

la mas especifica y elevada de nuestra humanidad.

La admirable precision del bisturi arendtiano para sajar y separar los diferentes tejidos
denuestroserydelarealidad en —y por— la que existimos, nos construimosy la construimos,
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no debe hacernos pasar por alto la relativa permeabilidad de los tegumentos que los
separan, pudiendo reconocer, por ejemplo, que a la par que laboramos y consumimos,
fabricamos y alteramos paisajes constitutivos de mundo, o que en el marco de la labor
y el trabajo se pueden generar stibitamente espacios de discusion y accion en cuanto la
dura coraza de la necesidad presenta alguna grieta por la que se cuela un aire de libertad
en forma de solidaridad y confianza entre iguales (cosa que se puede pensar que sucedid
entre los peregrinos del Mayflower y en los diferentes casos de sociedades y consejos
revolucionarios considerados por Arendt, de los que mas adelante nos ocuparemos). A la
inversa, no es absurdo, al contrario, resulta muy comprensible que personas reunidas en
un espacio publico de libertad se ocupen de los problemas nacidos de nuestra inevitable

sujecioén a la necesidad, deliberen sobre ellos y decidan actuar en relacién a los mismos®*.

El problema, por tanto, no me parece ser que Arendt excluya de la politica cualquier
consideracion de lo social. Para ella, sin embargo, si ha sido un infortunio que, a lo largo de
los ultimos siglos, lo social y los mecanismos que le son propios hayan invadido y usurpado
el espacio de la politica en detrimento de lo que le es mas caro: la libertad.

El problema que abordaré en lo que sigue es si, frente a las politicas a que da lugar esa
usurpacion de lo social, puede hoy sostenerse, como alternativa, la concepcion depurada
de nuestra autora de la politica y, en particular, como forma viable y valida de afrontar los
problemas sociales del presente. Para ello, la reflexion ira del plano mas tedrico y general,
a partir de la nocion de poder, a otro, mas practico y concreto, sobre la aplicabilidad de
dicha nocién a un dmbito publico-social determinado, pero fundamental para nuestra

existencia y nuestro futuro colectivos, la educacion.

2. Poder

La nocion arendtiana de “poder” es muy singular y se distingue con nitidez de
planteamientos que se han hecho mds comunes e influyentes en la literatura y |a realidad

histérico-politica®. Convertido en nucleo de la politica y, por tanto, inseparable de —si no

4 Respecto a lo dicho, comprendo en parte lo sefialado por GAYTAN, P., “Hannah Arendt y la cuestion
social”, Socioldgica Revista de pensamiento social, 47. 2021, pp. 101-128., sobre la critica de Arendt
al concepto marxista de “trabajo”, en el que bien pudieron quedar implicados los tres tipos de
actividad diferenciados en La condicion humana. Pero no comparto con esta autora las conclusiones
que obtiene de ahi acerca de la total exclusidn de lo social en su concepcidn de la politica.

5 El rasgo mas destacado en las concepciones al uso del poder es su caracter asimétrico, apoyado
en laidea de una voluntad que manda sobre otra que la obedece, con independencia de los medios
de que se valga la primera para obtener esa obediencia. Un planteamiento reciente fiel a esta linea
—que segun Arendt arraiga en la tradicién judeo-cristiana de la ley como mandato— puede leerse
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coincidente con—la accion vy la libertad, el poder se contrapone a la fuerza y a la violencia,
que obedecen a impulsos de la necesidad, ya sean naturales (causados por la tendencia
a la subsistencia de la vida), ya sociales o histéricos (causados por fuerzas irresistibles
que subyacen a los fendmenos socio-histdricos, segin las mas variadas concepciones
deterministas de la existencia humana y su devenir). Con todo, la violencia puede
haber sido una via prepolitica para la fundacion de un espacio propiamente politico v,
por tanto, del poder, o ser utilizada como instrumento del poder, en su consolidacién y
conservacion, como fue el caso de la polis griega, donde los ciudadanos eran liberados de
la necesidad por medio de la dominacion ejercida en el &mbito doméstico sobre esclavos,
siervos y mujeres, en cuyas espaldas caia el peso de labor y trabajo con que subvenir a las
necesidades de aquéllos. Pero la fuerza y la violencia, por si mismas, en ninglin caso son
poder, ni bastan para crear el espacio apropiado para su aparicion, como demuestran los
casos de los tiranos, cuya soledad y dependencia de otros impide su propia libertad, y de
los totalitarismos, en los que lo politico simplemente se disuelve por la anulacion total de

las personas.

Al contrario de estos casos, el poder sélo puede darse en la pluralidad, esto es, en el
marco de las relaciones entre iguales, en el cual, aunque la accién pueda iniciarse a partir
de unainiciativa individual —como origen, arjé, de algo nuevo y el erigirse uno en dirigente,
arjon— sélo puede realizarse y completarse, salvo excepcionalmente, con la colaboracién
de otros —prattein—. El marco, también, en el que, en tanto la palabra cobre protagonismo,
es posible contemplar el mundo desde una perspectiva enriquecida por las perspectivas
de todos, y en el que, en tanto urdido por las relaciones entre sus miembros (iguales en
libertad y poder, pero diferentes como individuos), nacen los intereses, aquellas cosas
localizadas en el mundo, entre ellos, y que pueden, por eso, ser objeto de deliberacion y
debate. La libertad de hablar con otros sobre cosas que a todos concierne, de entregarse
al juego de la mutua persuasion y, de ahi, al afan de emprender acciones que den origen
a algo nuevo y romper asi las cadenas de la necesidad, sentir, por ultimo, que no se puede
vivir de una manera mas elevada y feliz, ése es el Unico espacio de la politica y la libertad,
segun Hannah Arendt, el Unico origen y escenario del poder®.

Asi caracterizado, el concepto de poder sigue siendo, no obstante, compatible con
diversas formas de organizacion y localizacion de lo politico en el conjunto de la realidad
humana. La Edad Moderna, de hecho, ha transcurrido por derroteros que han consagrado

en HAN, B.-C. Sobre el poder. Tr. A. Ciria. Barcelona: Herder, 2016. A este propdsito, resulta muy
significativa la omnipresencia del poder como causa de casi cualquier relacién social asimétrica,
enfoque del que, como veremos, se aleja el pensamiento de Arendt.

6 Cfr. ARENDT, H. ¢Qué es la politica? Tr. R. Sala Carbd. Barcelona: Paidds, 2018, p. 78.
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el Estado-nacién y el sistema de partidos como organizacion politica por excelencia,
con su estricta distincién entre gobernantes y gobernados vy, en el mejor de los casos, la
asignacion a la politica de un papel de representacion, arbitraje y proteccién de la libertad
privada de los gobernados y, a estos mismos, de la potestad de protegerse de los abusos e
intromisiones de la politica en su libre actividad privada —que, sin embargo, cae en la esfera
de la labor y el trabajo, es decir, de la necesidad. Para Arendt este proceso se produce por
la emergencia de lo privado en lo publico a través de la aparicién de la sociedad, que, mas
que colectividad humana y parte del mundo, posible objeto de consideracion por parte
de la politica, se convierte en un determinante suyo. La politica se ve confinada al papel
de administracion y tutelaje de la sociedad y su campo de accién queda limitado por los
marcos legales, principalmente constitucionales, que actian como barrera protectora de
la propia sociedad frente a posibles desmanes de la politica y le dictan a ésta su espacio

competencial y funcional.

Esta evolucién moderna de la politica, sin embargo, se ha visto jalonada, segin nuestra
autora, porlaaparicion, especialmente en periodos revolucionarios o de crisis institucional,
de férmulas alternativas que, si bien no pudieron consolidarse por la represion de la
que fueron objeto a manos de las opciones triunfantes, tanto como por su incapacidad
para crear una organizacion con visos de perdurar y responder con éxito a los problemas
planteados de orden puramente politico y de relacion de la esfera politica con la sociedad,
son, segun ella, la encarnacién mas auténtica del espiritu revolucionario y republicano en
la aspiracion de fundar un espacio de libertad. Surgidas en época pre-revolucionaria, en
forma de pactos de confianza y consejos creados por los colonos norteamericanos como
modos de organizarse y enfrentarse colectivamente a los desafios de la empresa colonial,
fueron la piedra angular del triunfo de la Revolucion Americana, pues por su medio, a
lo largo de décadas, se supero satisfactoriamente la “cuestion social”, esto es, se logrd
erradicar la pobreza extrema, y se incardinaron en las vidas de sus miembros los cauces
y patrones de participacidon en una actividad politica dinamica y fructifera. Lamenta
Arendt, haciéndose eco de los reclamos de Jefferson en la Ultima parte de su vida, con
la revolucion triunfante y el nuevo sistema soélidamente levantado sobre los pilares de
la Declaracion de Derechos, la constitucion y la organizacién federal de los estados, que
estos drganos de participacion acabaran por desvanecerse y el pueblo norteamericano
optara por entregarse a la mejora constante de sus condiciones materiales, delegando en
sus gobernantes toda responsabilidad politica.

Vidas mas efimeras tuvieron las sociedades revolucionarias en Francia, las secciones

municipales de la Comuna de Paris, los soviets rusos o los consejos populares de la
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revolucién de 1956 en Hungria, disueltos o anulados como factores politicos por la
represion a cargo de las fuerzas dominantes o la reaccion contra la revolucién’.

Hannah Arendt considera estas férmulas manifestaciones muy depuradas de su propia
concepcion de la politica. ¢Es posible revivirlas en la actual coyuntura politica y darles un
caracter mas duradero? ¢ Pueden, incluso, encontrarse encarnadas en algun dmbito actual
del espacio publico, por limitado que sea su alcance? Y, si asi fuera, équé lugar tendrian
en ellas las cuestiones sociales y qué respuestas les darian? Trataremos de contestar a
esta preguntas, considerando aun algunos aspectos que se desprenden del pensamiento
arendtiano en relacién a la conformacion de estos espacios, para ella auténticamente

politicos.

3. Horizontalidad

El concepto de pacto, tradicional en la teoria politica moderna, le sirve a Arendt para
examinar cémo los revolucionarios del siglo XVIII solventaron los problemas tedricos
que les causaba la necesidad de un fundamento al origen y validez del nuevo orden que
pretendian crear. Los revolucionarios americanos, a su juicio, tuvieron la fortuna de tener a
mano un modelo realy practico, bien contrastado en los pactos que los colonos instituyeron
en forma de compromiso reciproco apoyado en las promesas mutuas y la confianza,
que les facilitd, aun bajo la dependencia politica de la metrépoli, crear organizaciones
eficaces ante el reto de la vida en el Nuevo Mundo. Los pactos permitieron crear espacios
verdaderos de libertad, publicos (dejaban aparte los condicionantes privados, enraizados
en la necesidad, de sus miembros), plurales e inclusivos (todos los miembros lo eran en
condiciones de igualdad y, sin embargo, salvaguardando sus diferencias individuales),
y constituyeron un baluarte contra las amenazas de la necesidad, pues reforzaron los
medios para enfrentarse a ellas a través de la accidn conjunta, de la cooperacion solidaria.

Es de destacar la horizontalidad de estos pactos, garantia de la igualdad de sus
miembros, fente a la verticalidad propia de otras formas de concebir el pacto social como
cesion o renuncia a parte o la totalidad de su individualidad, sus libertades y derechos, en
favor de una instancia superior en la que reside desde ese momento el poder. Es natural
la preferencia de Arendt por la forma horizontal, mientras que la serie de problemas,

7 Cfr. ARENDT, H. “La tradicion revolucionaria y su tesoro perdido”. En Sobre la revolucion. Op. cit.,
Cap. 6.; y ARENDT, H. “Desobediencia civil”. En Crisis de la republica. Tr. G. Solana Alonso. Madrid:
Trotta, 2015, pp. 43-79. Arendt retoma el concepto y remite su reaparicion en los movimientos
sociales norteamericanos durante el siglo XX a la tradicion politica enraizada en los viejos pactos
coloniales y, de ahi, a la particularidad del reconocimiento del derecho a disentir, sin el que el
asentimiento ciudadano a leyes y gobiernos careceria de sentido real.
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tedricos y practicos, que trajo consigo la aceptaciéon de la forma vertical en el Estado-nacion
moderno, segln ella, es larga y de muy dificil solucién: soberania, representatividad,

minorias, profesionalizacién de la politica, falta de participacion ciudadana, etc.

En la reflexién tedrica que precedié y acompaiod a las revoluciones del s. XVIII, las
diferentes concepciones del pacto jugaron un papel tan significativo para la elaboracion
de un fundamento al nuevo orden politico que se queria construir como la caracterizacién
que recibid el concepto de ley. Aunque los revolucionarios, en su preocupacion por el
problema del fundamento, trataron de recuperar el sentido clasico de ese concepto, como
quedd encarnado en la polis griega y la republica romana, lo cierto es que no siempre
pudieron desprenderse de la herencia mas inmediata, que en Europa vino dada por el
absolutismo y su visidn centralizadora del poder. Respecto a la ley, no fueron capaces de
una comprension clara de la diferencia entre la interpretacidon judeo-cristiana, derivada
de la revelacidn y la teologia e inseparable de la idea de mandato que exige obediencia,
de la lex mediante la cual los romanos ponian fin a las guerras con la firma de alianzas que
incorporaban a su esfera de poder a los viejos enemigos, ahora convertidos en socios.
En los recién nacidos EEUU, la herencia de los pactos coloniales, horizontales, ayudd a
comprender mejor y asimilar el principio federativo, que permitid la integracién de los
estados en una unidad articulada que sumaba sus respectivos poderes, al tiempo que
garantizaba la igualdad de todos en el conjunto de la unién (lo que no evitd, como ya se
apuntd, que Jefferson reclamara, una vez consolidada institucionalmente la republica, la
necesidad de participacidn ciudadana en la vida politica a través de los distritos o unidades
municipales que la aseguraran y canalizaran). Ello fue posible por la mejor comprension
del principio de separacién y equilibrio de poderes de Montesquieu (haciéndose eco de
la tradicion republicana romana), tanto en la conocida versién de los tres poderes del
Estado, como en la concepcidn de la ley como pacto entre iguales, que permite la unién
sin perjuicio de su distinciéon ni merma de su poder, en tanto el sistema permite equilibrar
y frenar toda pretension de acaparamiento o monopolio. Estos dos principios, federativo
y de separacion de poderes, contribuyeron, segin Arendt, a construir un nuevo orden
politico en el que quedd asegurada, tanto la igualdad de los miembros, como la autoridad

de las instituciones y leyes emanadas de él.

El resultado, en sus andlisis, fue un Estado en el que el asentimiento que recibe de
los ciudadanos no esta refiido con el derecho a disentir publicamente de las decisiones
gubernamentales, sino que lo presupone. Y sobre esta base se explica la vitalidad del
asociacionismo norteamericano.

Sin entrar en valorar la justeza de las comparaciones que Arendt hace entre las dos

revoluciones del XVIIl y sus consecuencias para la historia posterior y el destino de las
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revoluciones que se sucedieron durante los siglos XIX y XX, se pueden aprovechar sus
reflexiones sobre los hechos histdricos para reflexionar, por nuestra parte, sobre la

actualidad.

Hoy, garantizado por nuestro marco legal el derecho de reunién y asociacién, asi
como la libertad de expresion (al menos en los llamados “Estados de derecho”, aunque
ciertamente con diferentes avatares y contextos), no es impensable la existencia de
agrupaciones que se ajusten al perfil de pacto horizontal y que, aun dentro de la
estructura institucional de los Estados (y hasta de las estructuras supraestatales en las
que tienden a integrarse), que de manera inevitable las sujetaria a las obligaciones legales
y politicas vigentes, con objeto de poder ejercer aquellos derechos, desarrollaran en su
seno un tipo de actividad que encaje en el concepto arendtiano de politica y que tenga,
ademds, repercusion en la vida politica del conjunto de la sociedad. Asi lo reconocié
la propia Arendt al abordar el fendmeno de la desobediencia civil, al entenderla como
disension legitima con el objetivo de cambiar una situacion o anular una decisidon que se
consideren contrarias al propio espiritu del orden politico. Por este expediente se puede
incluso explicar que determinadas minorias hayan ejercido su influencia sobre la opinidon
de la mayoria y logrado cambios legislativos o politicas gubernamentales de calado. De
tales hechos, que no nos deben resultar tan raros, se desprende que la sociedad civil
cuenta con medios para crear espacios politicos propios, en resistencia a las disposiciones

politicas oficiales, y con poder para provocar cambios.

Uno de los mayores peligros, si no el mayor, al que se enfrentan las democracias
actuales es, como no se para de repetir, la desafeccién politica de la ciudadania. A pesar
de que el problema es esgrimido con frecuencia, a manera de chantaje, por quienes
detentan algun poder dentro del sistema, para forzar en la sociedad el minimo apoyo
que les dé legitimidad, lo cierto es que la propia maquinaria del Estado, su manera de
enfocar y canalizar la participacion ciudadana para sus propios fines, por no hablar del
monolitismo de los partidos, su falta de democracia interna y su miopia respecto a los
problemas de la ciudadania han sido factores mas que significativos en su aparicién y
agravamiento. Parece, sin embargo, improbable que del lado institucional pueda venir
solucién alguna. éNo nos queda otra que confiar en la espontaneidad asociativa de la
sociedad? ¢ Cabe esperar de ahi su revitalizacidn politica y, en concreto, la capacidad de la
politica para acometer sin distorsiones ni quebrantos los problemas sociales? ¢Como, en
todo caso, convendria definir las relaciones entre ese posible “poder popular” y el poder
del Estado sin generar conflicto?

A diferencia de la fuerza, la fragmentacién del poder, en la acepcién de Arendt, no le

produce necesariamente merma. Esta se produce sélo por la coercién, que no es poder,
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sino fuerza, violencia. Asimismo, la confrontacién de poder con poder no se resuelve en
el debilitamiento o la anulacién de uno en favor de otro, salvo que, de nuevo, intervenga
la fuerza, en cuyo caso, claro estd, el poder se retrae y puede desaparecer. Ello es
resultado de la peculiar equiparacion de poder, libertad y pluralidad. De esta manera, el
planteamiento de Arendt permite matizar y corregir la concepcién competencial de los
organos de poder, por el que éste adquiere una estructura piramidal en la que los niveles
inferiores quedan subordinados a los superiores y, por tanto, debilitados. La “piramide”
que, en cambio, sugiere ella como resultado del principio federativo se construye “desde
abajo”, de manera que desde todo espacio publico integrado se pueda influir y ejercer
control sobre los demas, haciendo asi posible, por el principio de separacién y equilibrio,
el incremento del poder del conjunto. Lo mas local no desaparece en lo mas global, sino
que lo construye y le da poder.

4. Sentido

La participacién politica de la ciudadania, de acuerdo al eshozo que vamos construyendo,
encuentra aun el obstaculo de la supuesta falta de estimulo para ejercerla por parte de la
mayor parte de la sociedad. Aparte la apatia y antipatia hacia la politica, mas importancia
tiene la falta de tiempo y energia de una poblacién que, mayoritariamente, ha de invertirlo
en aquellas actividades impuestas por la necesidad, esto es, la labor y el trabajo. Mas aun
en la actualidad, con las exigencias de rendimiento, competitividad y reciclaje constante,
ademads de la inseguridad y precariedad con la que mucha gente sobrelleva su vida laboral.
Por otra parte, el ocio ha devenido de tiempo libre en mas necesidad, en otra pieza del
ciclo produccidon-consumo que sostiene al sistema econémico. Todo ello en paralelo a
la profesionalizacién de la politica, a la que absorbe cada vez mas otra necesidad, la de
gestionar la formidable maquinaria en la que se va convirtiendo el mundo. En vez de que

|II

la “cuestion social” sea un obstaculo para la politica, mas parece que la engulla por todos
lados sin dejar rastro de ella, sobre todo en el mundo occidental, que hace tiempo dejo

atras la barrera de la satisfaccion de las necesidades mas perentorias.

Sin embargo, la palabra “estimulo” no resulta apropiada para entender el origen de la
accion y, por tanto, de la politica, ya que mas bien las retrotraeria al reino de la necesidad,
de los procesos previsibles y reversibles. Hay que recordar, en cambio, la insistencia de
Arendt alo largo de toda su obra en la natalidad, el hecho de que los seres humanos nacen,
traen consigo el signo de la novedad a un mundo que ya existe y les viene dado y que les

sobrevivird y, a partir de ahi, tienen la capacidad de dar realidad a algo completamente
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nuevo, que irrumpe en los procesos causales de la vida y el mundo y se difunde a través
de la red de las relaciones humanas por derroteros imprevisibles e irreversibles.

Esta espontaneidad, con la que nace en cualquiera de nosotros el afan y el sentimiento
de libertad, no esta refiida con la existencia de actitudes y contextos que puedan darle o
reforzar sus motivos (y, también, de otros que la desanimen y repriman). El espacio publico,
en cuanto espacio de aparicién y expresion ante otros, es para nuestra autora el lugar en
que podemos dar mayor plenitud a nuestro existir, tanto por el mutuo reconocimiento,
s6lo posible en ese espacio, sin el cual nos hacemos invisibles, existimos sin contar para
los demads, como por avivar el deseo de distincion y superacién como espiritu de mejora

personal y colectiva.

En la espontaneidad de la accion y el afan de distincién y superacion propios del
espacio politico cobran sentido y valor nuestra libertad y la que desde la polis griega es la
principal virtud politica, la fronesis, que Arendt traduce como capacidad de discernimiento,
es decir, de experimentar con mayor amplitud y profundidad las cosas del mundo que
compartimos en la contingencia que las caracteriza en cuanto asuntos humanos. Contra
el incontenible y necesario impulso de las fuerzas dominadoras a reducir todo aspecto de
nuestra vida y nuestra experiencia a un “pensamiento Unico”, una concepcion ideoldgica,
una cosmovision compacta y cerrada que explica todo lo que pasa y nos pasa como
inevitable y, por qué no, como lo mejor que puede pasar, el espacio politico hace posible
imaginar que todo puede ser de otra manera, una ocurrencia que, al fin y al cabo, no nos

es demasiado extrafia a ninguno de nosotros.

De ahi, pareceria, cualquier cosa puede nacer y hasta se podria argliir que de la accion
y la libertad, como capacidad de dar realidad a algo nuevo e inesperado, puede nacer
también el horror, lo indeseable desde todos los puntos de vista. Sin dnimo de poner
puertas al campo, el espacio de libertad nacido con la accidn, trataré de mostrar c6mo
es inherente a él, al convertirse en espacio politico plural, eludir los peligros que, sin

embargo, se ciernen sobre las practicas politicas al uso.

En uno de los pasajes de las notas escritas para su ¢Qué es la politica?®, editadas y
publicadas pdstumamente, Arendt distingue entre fin, metas y sentido de una actividad.
El fin sélo adquiere realidad en el momento de cesar la actividad emprendida para su
logro (un objeto fabricado sélo comienza a existir cuando estd completamente acabado
y cesa, por tanto, la fabricacion). Las metas se definen como criterios orientadores que
dirigen la actividad y, en cuanto tales, se sitian mas alla de ella, aunque no suponen

su cese (mas bien son necesarias para guiarla en su transcurso, como el modelo que el

8 ARENDT, H. (Qué es la politica? Op. cit., pp. 138y ss.
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fabricante toma en cuenta para fabricar el objeto). El sentido, en cambio, sélo es real en
tanto dure la actividad (las operaciones en que consiste la fabricacion del objeto tienen
sentido durante la fabricacién misma, no tiene sentido seguir ejecutandolas cuando ha
sido acabado). Cabe hacer estas distinciones en relacién a la accién y, en concreto, la
accion politica. De ello resulta una diferencia sustancial en las maneras de entender la
politica misma. Si entendemos que la actividad politica tiene un fin y unas metas mas o
menos fijas, estaremos asumiendo una concepcidn instrumental, para la que el sentido
de la politica y la politica misma cesan alcanzado el fin para el que nos ha servido. No
es imposible mantener tal punto de vista, que parece el de los planteamientos hoy
predominantes, sean del signo ideoldgico que sean. El contexto del analisis de Arendt,
mediado el siglo XX, es de duda sobre el sentido de la politica, cuando no de sensacion de
pérdida del mismo, al ser percibida como tomada cada vez mas por la violencia, en forma
de revoluciones, totalitarismos o amenaza de guerra total, y, por tanto, verse su fin bajo
el fatal signo de la destruccion —de la libertad o incluso de la vida. La pérdida de sentido,
ante la perspectiva de tal fin, acrecienta el deseo de eliminar la politica misma. Aunque
hoy el contexto es otro, la aspiracion de acabar con la politica no ha desaparecido, sino
que parece haberse extendido y reafirmado en mucha gente, en la medida en que los
fines de esta politica-instrumento se sienten muy alejados de sus propias metas, cuando
no contrarios a ellas y a sus intereses. A eso hay que afiadir las formas que adquiere en
nuestros dias el avance de la violencia en la vida politica bajo la forma de todo tipo de
fobias sociales, raciales, ideoldgicas, etc. La sensacion de que la politica actual alimenta la
discordia, y no la concordia, lleva a muchas personas a renegar de ella.

No se puede negar, es verdad, la existencia de politicas, dentro de ese planteamiento
instrumental, que tratan de buscar soluciones a graves problemas reales que nos afectan a
todos: el cambio climdtico, la pobreza, el trafico de seres humanos, las guerrasy la violencia,
las violaciones de derechos... Sin embargo, incluso esas politicas son a menudo obra de
élites tecnocraticas estatales y supraestatales y, también a menudo, estan determinadas
por intereses de oligarquias econdmicas que les marcan la ruta y los objetivos. Es evidente,
ademads, que, en nuestros dias, a los gobiernos les competen funciones administrativas y de
gestion ineludibles para el sostenimiento, la cohesidn y el bienestar sociales. La pregunta
seria, entonces, si desde enfoques mds inclinados a favorecer la participacion ciudadana
directa y la politica como actividad publica y libre, podria defenderse la descentralizacidon
de esas competencias y sus areas de accion. La pregunta también es si, por medio de un
enfoque asi, no se incrementaria considerablemente el poder de lo publico, frente a la
magquinal necesidad de expansidn de los aparatos econdmico-politicos y sus instrumentos
tecnoldgicos.
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Las respuestas de Arendt a estas preguntas no son del todo terminantes. En Sobre la
revolucion® se muestra escéptica acerca de la posibilidad de aunar las virtudes politicas a
la capacidad de administrar y gestionar los problemas de la necesidad, y se inclina hacia
una vision “elitista” —aunque repudie el término— de la actividad genuinamente politica,
que metaféricamente se representa como islas (u oasis) de libertad en el mar (desierto)
de la necesidad. En otros lugares, sin embargo, se muestra relativamente optimista acerca
de la posibilidad de influir, al menos, en las politicas estatales y en la opinidn publica
mayoritaria desde inciativas de asociacion voluntaria acordes a su visién de la politica y
admite la posibilidad del sistema federal de consejos (segin lo hemos esbozado) como
alternativa a la actual organizacién de la politica®. En cualquier caso, entiende que el
sentido de la politica es la libertad, de manera que afirmar que tiene un fin significa que
también lo tiene la libertad. La actividad politica, lo mismo que la capacidad de accién, no

pueden para ella tener un fin, so pena de sacrificar lo mas humano que hay en nosotros.

Se hace, pues, necesario combatir la antipatia que la politica despierta en gran parte
de la ciudadania, recuperar su sentido, y, para ello, es importante devolverle las virtudes
que le deben ser propias: la responsabilidad, el compromiso, la disposicion reciproca al
bien comun, la confianza en las promesas mutuas y, por supuesto, el discernimiento y el

valor educativo, ilustrador.

5. Juicio

Es significativo que el broche final de la Ultima obra que Arendt planed y publicé en parte,
sin poderla terminar, La vida del espiritu*!, esté dedicado al juicio. Pese a que su muerte
dejé inconclusa esa ultima parte, se conservaron suficientes apuntes y, sobre todo, los
textos de sus charlas acerca del concepto en Kant, que le iban a servir de base. Es un
concepto, ademas, que aparece en obras anteriores en lugares de sus analisis que realzan

la importancia que le daba2.

Para ella, Kant habia sido el unico fildsofo verdaderamente interesado en la accién vy,
en concreto, en la accion politica, desde una perspectiva no especulativa, sino asentada

en el piso firme de la realidad y del espacio politico mismo. Lo que no quita que se sintiera,

9 Cfr. ARENDT, H. Sobre la revolucion. Op. cit., pp. 380y ss

10 Cfr. “Desobediencia civil” (pp. 74 y ss.) y “Pensamientos sobre politica y revoluciéon” (pp. 174 y
ss.). En ARENDT, H. Crisis de la republica. Op. cit.

11 ARENDT, H. La vida del espiritu. Tr. C. Corral y F. Birulés. Barcelona: Paidds-Espasa, 2002.

12 Cfr. ARENDT, H. ¢Qué es la politica? Op. cit., p.116; ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Ocho
ejercicios sobre la reflexion politica. Tr. A. Poljak. Barcelona: Peninsula, 2016, pp.336 y ss, 369y ss.
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al mismo tiempo, perplejo ante la vertiginosa complejidad que la contingencia de la
accion y, mas aun, de sus imprevisibles efectos en la red de relaciones humanas traia
consigo. A pesar de lo cual, Arendt considera que acierta al situar su base en la capacidad
del juicio. Nuestra autora pone el énfasis en la primera parte de la Critica del juicio®, de
manera singular, pero muy significativa, en su tratamiento del gusto y el juicio estético.
Se trata éste de un juicio reflexionante —esto es, que no cuenta con una ley o concepto
universal bajo el que subsumir un hecho particular- fundamentado en la capacidad del
juicio. Existe un sensus communis que Kant considera “un juicio que, en su reflexidn, tiene
en cuenta por el pensamiento (a priori) el modo de representacién de los demds para (...)
evitar la ilusion que, nacida de condiciones privadas, subjetivas, facilmente tomadas por
objetivas, tendrian una influencia perjudicial en el juicio”. Asi pues, un “me gusta”, en si
una opinion subjetiva —y, quizds, muy discutible, incluso aunque se sume a millones de
“me gusta” en la cuenta de algunos personajes— puede ser el origen de un juicio reflexivo
que abarque otros juicios posibles y trate de colocarse en el lugar de cualquier otro. Es
decir, la experiencia de que algo guste —o, sencillamente, de tener una opinién sobre algo—
tiene en si el potencial de generar un juicio acerca de los gustos y opiniones de otros. Es
una capacidad que, por las maximas que lo rigen (1. Pensar por si mismo; 2. Pensar en
lugar de cada otra persona; 3. Pensar de acuerdo consigo mismo), se relaciona con la
ilustracion de la persona (y puede, por tanto, cultivarse) y permite un “modo extenso de
pensar”, sin valor cognoscitivo, es decir, sin relevancia para la verdad, pero que hace a uno
“apartarse de las condiciones privadas subjetivas del juicio” y reflexionar “sobre su propio
juicio desde un punto de vista universal (que no puede determinar mas que poniéndose

en el punto de vista de los demas)”.

Arendt identifica este “modo extenso de pensar” con la vieja fronesis griega, el
discernimiento en los asuntos publicos que, como se ve, trasciende la subjetividad de
las opiniones y no ha de confundirse con la mera empatia, ya que ésta es un sentimiento
concreto hacia alguien particular, aunque sea un “alguien” colectivo®.

Este lugar radical del Juicio en la politica debe ponerse en relacidn, tanto con la
pluralidad del espacio politico, en la que, por la deliberacion y el debate, se enriquece

13 KANT, M. Critica del Juicio. Tr. M. Garcia Morente. Madrid, Espasa-Calpe, 1981. Sobre todo §40,
pp. 198-201.

14 Mdsbien, nuestra autoratiende a mostrarse critica conlaintromision de loemocional y sentimental
como factores determinantes en la politica, a la cual, en la forma de “piedad rousseauniana”, hace
responsable, en parte, del fracaso de la Revolucion Francesa. En este aspecto, puede considerarse
la concepcidn politica de Hannah Arendt como opuesta a la tendencia actual a introducir la vida
emocional como elemento determinante de la politica, tal y como se expone en NUsSBAUM, M.C.,
Paisajes del pensamiento. Tr. Araceli Maira. Barcelona: Paidds, 2015, p. 200.
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nuestra perspectiva del mundo comun, como con la importancia de superar en ella el
sectarismo y el corporativismo y promover la imparcialidad.

No se trata, por tanto, de excluir de la politica la problematica social, sino un cierto
modo de abordarla que, en cuanto hace intervenir factores privados, subjetivos, da al
traste con la libertad que ha de caracterizar la deliberacion, el debate y la decisién en
la pluralidad. Algo no refiido, sino, por el contrario, ligado a una postura humanista, no
técnica ni productiva, ni siquiera cientifica o filosdfica, pues no se deja coaccionar por
criterios absolutos de eficacia, rendimiento, verdad o belleza, “una actitud que sabe cémo
cuidar, conservar y admirar las cosas del mundo”*.

Una actitud y una capacidad que no son extraordinarias ni exclusivas, que pueden

nacer en cualquiera de nosotros, aunque, ciertamente, necesitan ser cultivadas.

6. Educacion

Podemos considerar la educacién como un campo de actividad encuadrado en lo
que Arendt llama “sociedad”. Por un lado, estd enfocada a la adquisicién por nifios y
jovenes de los conocimientos y destrezas que les ayudaran a desenvolverse en su vida
adulta dentro del espacio social. El ambito escolar prolonga el espacio privado de la
familia, permitiendo la transicidon gradual hacia lo publico. Asimismo, la escuela se ve
acompafada de otros lugares sociales por los que la vida de los nifios transita a la vida
adulta, como sus circulos de relaciones con iguales o los medios de comunicaciéon. Como
es bien sabido, la coexistencia de la escuela con todos estos espacios o subespacios no
esta libre de conflictos. Por otro lado, la escuela es campo de atencidn prioritaria por
parte del entramado estatal politico-administrativo y, cada vez mas, de organizaciones
supraestatales, que la consideran esencial en la planificacidn del sistema productivo a
través del disefio de curriculos e itinerarios adaptados a los avatares del mercado laboral.
En este sentido, de la escuela se espera la preparacién de las personas para el desempefio

profesional y la actividad econémica.

Hay que afiadir que lallamada “comunidad escolar” se constituye con caracteristicas, en

sus relaciones internas y estructuras organizativas y funcionales, que mal se compadecen

15 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica. Op. cit, p. 345. Es
notable el subtitulo de esta coleccidn de articulos: “Ocho ejercicios de reflexion politica”. Utilizando
un texto alegdrico de Kafka, la autora reflexiona en el prefacio (“La brecha entre el pasado vy el
futuro”) sobre la naturaleza de sus escritos —tal vez extensiva a toda su obra— como ejercicios desde
el presente, esa brecha imaginaria entre el pasado y el futuro que da la libertad de ensayar modos
de pensar sobre la realidad de lo que pasé y la virtualidad de lo por venir, “criticas”y “experimentos”
sin animo dogmatico.
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con la pluralidad, pues se trata de relaciones y estructuras jerarquicas, cuando no sujetas
a designios externos, intereses extraescolares, sectarios, a menudo nacidos en el poder

administrativo y, con igual frecuencia, obedientes a factores ideoldgicos y partidistas.

Centrandonos en el espacio del aula, la asimetria de la relacion profesor-alumno y
la limitacién de la actividad a las exigencias del curriculo no se corresponden tampoco a
la igualdad en la diferencia de la que emerge la pluralidad, ni con la libertad de accion y
palabra propia del espacio politico.

En todos estos aspectos se da a la educacidon un valor instrumental, es decir, se la
representa como un medio para fines externos a ella misma, por lo que, asi planteado,
el dmbito escolar queda excluido como parte del espacio politico en sentido arendtiano.
¢Queda con ello agotado el campo de la educacién? ¢(Es, por tanto, imposible darle un
papel politico activo y significativo? é Debe quedar confinada irremisiblemente al reino de
las necesidades sociales? ¢Es, incluso, conveniente mantenerla al margen de la politica,
para preservar a ésta de la “contaminacidn” con lo social y evitar que nifios y jovenes la
confundan con la mera lucha entre opiniones e intereses y crean que el poder consiste en
la capacidad de imponerse por cualquier medio a los demds?

Hay dos hechos que, a mi parecer, recomiendan, sin embargo, incorporar la politica, en
sentido arendtiano, en la actividad educativa, creando espacios que, aunque de manera

limitada, retnan las caracteristicas apropiadas.

Por un lado, el que la escuela sea el escenario de introduccion de los nuevos en el
espacio publico tendria que hacerla el lugar indicado, no para reprimir, sino para orientar
su capacidad de accién. En lugar de fomentar el conformismo y la mera sujecién a rutinas
y automatismos, que pueden proporcionarles seguridad (y se la proporciona, desde
luego, al funcionamiento cotidiano de los centros educativos), pienso que serdn personas
mas libres, maduras y respetuosas con el distinto si se les invita pronto a mostrarse y
expresarse y a prestar atencién a las manifestaciones de los otros, bajo la supervision de
adultos que, ademas de animar a la participacion, frenen distorsiones y la violencia que
puntualmente pueda nacer en las interrelaciones de personas aun inmaduras y sin habito
de didlogo entre iguales?®.

16 No se trata, pues, de permitir la existencia de un espacio auténomo en que los nifios se
desenvuelvan sin intromisiones adultas y simplemente aprendan haciendo y jugando, lo que es
criticado por Arendt en relacion a la crisis de la educacion en EEUU (cfr. ARENDT. H. “La crisis en la
educacion”. En Entre el pasado y el futuro. Op. cit, pp. 269-301, en especial, pp. 274-285. Pienso, mas
bien, en un espacio tutelado por el profesor en que se cultive el espiritu de didlogo y cooperacién,
la conciencia de la diferencia y el conflicto y habitos de solucion pacifica de los mismos, pero sin
dirigismo.
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En segundo lugar, desde la posicion de adultos mas o menos ilustrados, los profesores
pueden ayudar a cultivar en sus alumnos la capacidad de juicio, en el sentido que se ha
expuesto. Con la permanente invitacion a la reflexion, a la comprension, a la adquisicién
de experiencias y la ampliacién del propio pensamiento en su afan por el discernimiento,
la sabia prudencia politica, esta capacidad tiene un alto valor educativo. Aprender a tener
voz propia y a ponerla en relacién con las de los otros es un camino mas indicado hacia el
humanismo curioso y cuidadoso con las cosas del mundo que compartimos que cualquier
fomento de liderazgos reproductores de relaciones adultas tipicas en nuestros dias. Lo
cual vale también para los propios profesores, cuya autoridad, conferida por la edad, la
experiencia y los conocimientos adquiridos, no menoscaba la igualdad sustancial que,
como personas que también han sido nifas y jévenes, les liga a sus alumnos y les puede
ayudar mas que nada en la comprensidn de su pensamiento y sus acciones y a orientarlos

a enfoques amplios de percepcién de la realidad.

Veo, pues, factible articular al menos parte de la actividad educativa en comunidades
de aprendizaje con sentido politico, en las que los participantes crezcan juntos como
personas iguales en la diferencia y libres para actuar y cooperar en sus acciones de cara a
conservary, por qué no, mejorar el mundo?’. De esa manera, tal vez, se haga menos dificil
reivindicar la politica contra la apatia y la antipatia que hoy despierta y sacudirle el polvo
a la imaginacion, sin la que el juicio no es posible en tanto proyeccién del pensamiento

mas alld de uno mismo.

7. Conclusiones
Termino mi reflexién con una sumaria exposicién de las ideas que la han ido conformando.

En contra de la interpretacién habitual, considero que el concepto arendtiano de
politica no entrafa rechazo de la problematica social. La contraposicién entre politica y
sociedad no es la afirmacion de una relacion de incompatibilidad, sino la critica hacia
cierta forma de hacer politica que, es verdad, historicamente ha ido de la mano de la
emergencia de la sociedad como terreno publico y ambito de debate politico. El concepto
de poder, indisociable en Arendt del de accién y, por tanto, del de pluralidad como espacio
de relacion entre iguales, permite considerar los problemas sociales desde perspectivas
politicas diferentes de la propia del Estado-nacidn y el sistema de partidos que se hizo

17 En la estela de la pedagogia de Paulo Freire, en la que, creo, queda bien sintetizada la idea de la
educacion como liberadora y como practica directa de la libertad, es decir, de la accién en sentido
arendtiano (V. FREIRE, P. La educacion como prdctica de la libertad. Tr. L. Ronzoni. Madrid: Siglo XXI,
2009: FREIRE, P. Pedagogia del oprimido. Tr. J. Mellado. Madrid: Siglo XXI, 1970).
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dominante en la Edad Moderna. Ello es posible al recordar varios de los principios que
las revoluciones modernas sacaron a la luz y, tristemente, fueron olvidados o reprimidos:
la idea de pacto horizontal, el principio federal y el de divisidn y equilibrio de poderes. A
través de ellos es posible reivindicar otra manera posible de hacer politica que antepone

la exigencia de participacion directa de la ciudadania.

En un plano filosofico, con repercusiones pedagodgicas, la capacidad del Juicio, en su
acepcion kantiana, se convierte en el fundamento de la posibilidad de una politica en
sentido arendtiano como alternativa plausible a la organizacién y practica politicas al uso.
Es por este camino por el que me parece posible, en la actividad educativa, devolver el
prestigio a la politica y promover en nifios y jévenes una conciencia humanista con la que
dar valor al mundo y a nuestra capacidad de mejorarlo.
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Resumen:

El contenido del concepto “libertad” en Arendt rebasa la propia experiencia existencial
que se tenga al respecto. Anclado en un rico planteamiento antropoldgico, no pierde
su naturaleza politica, para, haciendo honor a la esencia del concepto, convertirse en
alimento para la esperanza; sin desdefar una critica, siempre en guardia, a todo aquello
que pueda poner en peligro la posibilidad valiosa que posee el ser humano: la capacidad

de ser libres.

Palabras Clave: Libertad; Condicién humana; Politica; Pensamiento; Accion.

Abstract:

The idea of freedom in Arendt’s work exceeds the experience that one has ever had of

it. Clung on to a rich anthropological approach, this idea does not lose its political nature
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to become nourishment for the hope by honoring the essence of the concept itself;
without turning down the always alert criticism against all that may endanger the valuable

potential that humans possess: the ability to be free.

Keywords: Freedom; Human condition; Politics; Thinking; Action.

1. Introduccion

Con una solidez y profundidad inigualables, Hannah Arendt aborda, desde la perspectiva
de una pensadora contemporanea, una capacidad humana trascendental, la posibilidad
de ser libres. A lo largo de su extraordinaria obra escrita, podriamos rastrear el analisis del
problema de la libertad desde una perspectiva poliédrica: bajo un aspecto histérico, como
propuesta politica o desde el punto de vista antropoldgico, para darnos cuenta de que su
planteamiento posee un amplio alcance filoséfico. Nos encontramos, como es de esperar
en una honesta reflexion sobre la naturaleza humana, con un concepto fundamental en
la obra arendtiana, que va regando, a veces de manera indirecta, toda su obra. En su
ensayo Entre el pasado y el futuro le dedica un capitulo completo, donde la autora realiza
una diseccion minuciosa del tema de la libertad para que podamos tener en cuenta la
complejidad del tema y denunciar los errores, amenazas y perplejidades del asunto. El
alcance de su andlisis es colosal: nos obliga a transitar por lo histérico, lo ontoldgico, lo
antropoldgico, lo ético y lo politico. Hannah Arendt fue una autora muy prolifica, sus
pensamientos quedaron reflejados en numerosos articulos, conferencias, entrevistas,
ademas de sus libros; no vamos a pretender aproximarnos a todo su contenido, tarea
titdnica e imposible. Por otra parte, abierta a posibles nuevas publicaciones, véase el caso
de la obra La libertad de ser libres, publicada por primera vez en inglés en 2017.

La libertad es un concepto interdisciplinar, puede acufiarse desde distintos campos, es
polisémico, nos obliga a penetrar en diferentes dmbitos. Nos parece que el planteamiento
arendtiano aporta la novedad de ser tratado no de una manera parcial, sino vertebradora
de todo su pensamiento. Es clave para entender su obra y muy util para alumbrarnos en
nuestro tiempo presente, por ello nos parece necesario abordarlo desde una perspectiva
minuciosa que analice el concepto de libertad en la aportacion que la fildsofa de Hannover
nos legd. “El empleo correcto de estas palabras (se esta refiriendo a las palabras clave de
la ciencia politica) no es sélo cuestion de gramatica logica, sino de perspectiva histérica”.

A estas alturas de la historia de la cultura occidental, los grandes y bellos valores han
sido utilizados y manidos hasta hacernos sospechar de su uso, abusar con frecuencia de

1 ARENDT, H. Crisis de la Republica. Tr. G. Solana. Madrid: Taurus, 1998, p. 145.
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palabras como justicia, verdad, libertad, de una manera hueca, “como conchas vacias”,
ensucian, desgastan y desvirtlan temas claves e importantes. Lejos de echar de menos
épocas anteriores, no es nuestra intencion ponernos nostalgicos; pero si hay que ser cautos
cuando ponemos en juego los grandes conceptos que ha manejado nuestra tradicidn
occidental, su contenido siempre estd en trance de perderse, o bien, aun andamos en su
busca. Es por ello que encontrarnos con el tratamiento honesto, con la manera digna de
ser usada una de las grandes palabras de una tradicién intelectual y cultural, merece ser
tenido en cuenta.

La idea de la libertad no sélo la hemos vaciado de significado, sino que, junto a otros
valores que dotaban de sentido a la vida humana, la hemos ido arrinconando, como el
arpa de Bécquer, “en el dngulo oscuro.” Sin embargo, es la savia viva de la creacion artistica
con exaltados momentos floridos, donde sobresalen épocas y autores. La libertad es
ingrediente “puro de oliva” para la trama existencial que teje nuestras vidas. Es agua fértil

de primavera en el campo de la politica y alimento imprescindible para la tarea cientifica.

La experiencia de la libertad nos empuja al centro de gravedad de la condicion humana.
A tomar conciencia de nuestra debilidad y finitud. Nos coloca, siempre, en el abismo de
la accion, en la necesidad de tomar partido y elegir, asumiendo el peso del destino y la
responsabilidad. Con ello también abrimos la posibilidad para lo mejor, se nos permite
alumbrar un atisbo de novedad, un anhelo de inmortalidad: “Somos libres de cambiar el

mundo y de comenzar algo nuevo en él”2,

2. Los origenes

Arendt reconoce que en el siglo IV a. de C., con todas las limitaciones de su tiempo
histérico, Aristoteles adelantaba la idea de ligar la libertad a la esencia misma del ser
humano, asi se deja ver a través del zoon politikon. Sin embargo, Epicteto (siglo 1),
extraflamente, se hace eco de una frase que Aristételes pone en boca de quienes no
saben lo que es la libertad: “libertad es hacer lo que uno quiera”, introduciendo una idea
antitesis de la libertad politica. Por otra parte, Florentino (siglo Il) considerd la libertad
como la facultad natural de hacer lo que se quiera a no ser que se lo impida un poder
coercitivo, plantedndonos de esta manera, la problematica de mantener la defensa
juridica de lo que no es sino constitucion natural del ser humano. Nos encontramos en
el Alto Imperio, en el que el Derecho Romano presenta un sistema poco uniforme en

referencia a la libertad, debido a la complejidad del tema. Juridicamente se defendia la

21b., p. 13.
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libertad, tanto como atributo natural, como de derecho, garantizando con ello el actuar
en el ambito familiar como politico. Por tanto, el Derecho Romano puso los medios para
su defensa y proteccion. Pero el desarrollo histérico de la cuestion no sélo se queda aqui.
En principio, Arendt localiza el origen de la libertad en la experiencia real y mundana de
cada individuo, es un hecho de la vida diaria, se trata de una experiencia ineludible del ser
humano en sociedad; desde los presocraticos hasta hoy, el ser humano toma nota de “la
experiencia de su condicion de ente libre”?, este es el terreno original de la libertad: “el

|)I

campo de la politica y los asuntos humanos en general”. Aunque esta no es la nocién de
libertad que hoy tenemos. La tradicién filoséfica (Socrates. Platdn), el Derecho Romano
y el legado cristiano (San Pablo y San Agustin), tras pasar por el tamiz de los pensadores
modernos, gestd la civilizacién occidental, que ha ido creciendo y desplegdndose a lo
largo del tiempo. Si bien es en la polis, en la época de los presocraticos, donde podemos
encontrar esa experiencia mundana de la libertad; es también en la filosofia antigua
donde localizamos el primer distanciamiento del terreno original de la libertad, cuando
autores como Platén contraponian la libertad a la vida dedicada a la politica. Aunque,
innegablemente, el gran salto a incorporar un nuevo concepto de libertad se produce con
la conversion de San Pablo y, posteriormente, en la obra de San Agustin, como cuestion
filoséfica. Por ello “el problema de la libertad ha sido la ultima de las grandes preguntas

metafisicas tradicionales”?.

Parece claro que Arendt distingue netamente la idea de libertad interna, dificil de
definir, hasta puede parecer “un espejismo”, donde habria que tener en cuenta un gran
numero de factores, motivaciones y circunstancias. La otra es la libertad politica, la que
se teje en el espacio construido como un artificio humano. Aunque la diferencia entre
espacio privado y espacio publico parece clara, la complejidad de sus relaciones da pie a
un candente debate.

El esfuerzo de Arendt serd intentar salvar dos extremos posibles del problema: por un
lado, la experiencia del individuo que huye del interés por la politica, en el otro extremo
la tendencia a considerar que todo lo privado es politico. Destaquemos que aqui la
discipula de Heidegger, diferencia lo publico-politico de lo privado planteando, ademas,
una critica a esa especie de hibrido que llamamos “lo social”. Con respecto a lo publico-
privado, expone que es en las tiranias donde se tiende a disolver la diferencia entre esas
dos esferas, y suele entrar en conflicto en las revoluciones®. Nuestra pensadora pretende

3 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Trad. A. L. Poljak Zorzut. Barcelona: Peninsula, 1996, p. 160
41b., p. 157.

5 No es el objetivo del presente trabajo abordar la controvertida nocién de lo social en Arendt.
Consideramos que el tema es susceptible de un riguroso andlisis, donde rastrear el significado de
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rescatar la dignidad de la politica y, por lo mismo, de lo humano, evitando caer en los dos

extremos anteriormente senalados.

La idea de libertad en Arendt debe pensarse necesariamente unida a la politica, toda
concepcion de la libertad esta vinculada a una experiencia real y mundana entre iguales.

Ser libres y actuar es una misma cosa. Por ello afirma:

La libertad es en rigor la causa de que los hombres vivan juntos en una
organizacion politica. Sin ella, la vida politica como tal no tendria sentido.
La razdn de ser de la politica es la libertad, y el campo en el que se aplica

es la accion®.
Sin embargo, Arendt nos previene de algunas contradicciones y antinomias:

1. No podemos identificar, de forma ingenua, libertad y politica; no al menos desde
las experiencias que se van fraguando desde el siglo XX a nuestros dias, porque las
practicas totalitarias pueden sobrevivir a los regimenes totalitarios. Arendt no sdlo
nos pone en alerta de esta errénea identificacion, sino que incluso pueden ser

incompatibles.

Nos inclinamos a creer que la libertad empieza donde termina la politica,
porque hemos visto que la libertad desaparecia cuando las llamadas

consideraciones politicas se imponian a todo lo demas’.
2. No confundir libertad con liberacién (lo trataremos en el préximo apartado).

3. Lo mas abandonado... En la primera pagina de Sobre la revolucion, Arendt expone

una advertencia desgarradora:

La Unica causa que ha sido abandonada ha sido la mas antigua de todas, la
Unica que en realidad ha determinado, desde el comienzo de nuestra historia,
la propia existencia de la politica, la causa de la libertad contra la tirania. Hay
de qué sorprenderse. Bajo el asalto concertado de las modernas “ciencias”
desenmascaradoras —psicologia y sociologia— la idea de libertad ha quedado

sepultada sin que nadie se conmueva&.

lo social; ya que en la obra arendtiana es utilizado, al menos, en dos o en tres sentidos. Al que nos
referimos aqui es el que vemos reflejado en La condicion humana, (Barcelona, Paidds, 2005, pp. 67
y ss.), donde lo social atenta contra los valores de lo publico (“moral del granjero”).

6 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 158.
7 1b., p. 161.
8 ARENDT, H. Sobre la revolucidn. Tr. P. Bravo. Madrid: Alianza, 1998, p. 11.
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La libertad politica debe ser abordada, ademds, desde sus dos dimensiones
ontoldgicas: pluralidad y natalidad. He aqui un fértil planteamiento para reflexionar y sacar
consecuencias de él: libertad politica por un lado, Pluralidad y Natalidad por otro, lo real
y lo posible, lo tangible y el milagro. El anhelo de libertad. Lo improbable e imprevisible
siempre se abre camino, para bien o para mal. Por ello, es necesario estar vigilantes de
las condiciones que hacen posible la libertad, para abrir las ventanas hacia la luz, hacia
nuevos amaneceres y no a la oscuridad y la noche. Dificilmente encontraremos a alguien
contrario a la idea de libertad en el ambito politico; pero si sera controvertido ponernos

de acuerdo en las distintas concepciones de ésta.

3. Sobre la libertad

Somos conscientes de que “libertad” es un concepto tan manido y escurridizo que se ha
vaciado de contenido, e incluso posee significados confusos®. Ademas la propia tradicion
filoséfica, denuncia Arendt, ha distorsionado la idea de libertad, alejandola de su terreno
natural, que es el ambito de la politica y, en general, de lo genuinamente humano, para
arrinconarla en el terreno oscuro de la voluntad®’. Por ello nos parece necesario abordar
la cuestion de manera concreta, en un intento de recapitular lo que la pensadora de
Hannover aportd a la cuestién de la libertad, siendo piedra angular de su pensamiento.
Somos conscientes de que la tarea no pretende ser definitiva, ni mucho menos. Ademas el
tema ha sido objeto de interesantes trabajos, que aqui se han tenido en cuenta.

En el capitulo “¢Qué es la libertad?» de su obra Entre el pasado y el futuro, la autora
defiende que en la teoria y en la practica es una tarea tan dificil de abordar como “la
cuadratura del circulo”.

A partir de la edad moderna muchos son los autores que han tratado esta “Gltima” de
las preguntas metafisicas; tendremos en cuenta los dos conceptos de libertad, negativa y
positiva, que se han venido manejando en las ultimas décadas. Cierto que Arendt no usa
con frecuencia esta division, pero si aporta matices interesantes y criticos al respecto®®.
Basados, indudablemente, en las aportaciones de Locke, Montesquieu, Kant, Stuart Mill,
entre otros. Locke identifica la libertad como un valor supremo, que debe localizarse por
encima de cualquier otro derecho. Montesquieu, retomando el espacio genuino de la

libertad, distinguira dos tipos de libertad: filoséfica y politica. La primera referencia en la

9 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 21.
10 Ib., p. 157.
11 ARENDT, H. Sobre la revolucion. Op. cit., p. 381.
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historia que hila la idea de libertad con la de revolucién (rebelidn) es la figura de Moisés
conduciendo a su pueblo fuera de Egipto y alejandolo de la esclavitud. Pero no debemos
confundir libertad con liberacidn'?. Seria un error no diferenciarlas, pues hasta incluso

pueden mostrarse contrarias®:.

Es indudable que, para aproximarse al pensamiento de Arendt, se hace necesario
atender de manera escrupulosa a su terminologia, el cuidado en el uso de los vocablos
que utiliza es sinébnimo de la amplitud y hondura de su pensamiento. Asi ocurre, por
ejemplo, con el concepto “politica”, que como en otros casos, debemos recurrir tanto a su
origen griego como a los afiadidos que la historia ha ido posando en él. Sélo asi podremos
entender a nuestra autora cuando afirma que el sentido de la politica es la libertad.
Libertad y politica (accidn) son inseparables en Hannah Arendt, en relacidn directa con
las categorias de Natalidad y Pluralidad, en esta ultima localizariamos ese reconocimiento
de la igualdad de condiciones o isonomia, como condicidn necesaria para poder tener
derechos y poder desarrollar la facultad politica del ser humano. Este pilar se quiebra en
las sociedades y en los momentos histéricos, con determinados colectivos, a los que se les
sustrae hasta este “derecho” a los “derechos”. Esta paradoja, que afecta a la Declaracion de
Derechos Humanos, fue denunciada por Arendt en 1951**. Abriendo la reflexién sobre una
grave laguna en las bases fundacionales de nuestras sociedades contemporaneas. Autores
como Reyes Mate han continuado esa brecha de investigacidn abierta por Arendt®. Es
importante que tengamos en cuenta que el problema de la libertad se agudiza aqui, ya
que va a ser considerado uno de los primeros derechos, antesala de todos los demas.
El andlisis minucioso arendtiano rastrea esta perplejidad en los Derechos Humanos que
tiene su origen en el siglo XVIII*’ (si bien este tema es de gran importancia y mereceria,
por ello, ser tratado en profundidad, no deja de desbordar los limites conceptuales a los
que debemos cefiirnos en este articulo).

Volviendo de nuevo a la afirmacién que hemos recogido anteriormente, el sentido de
la politica es la libertad, nos gustaria dejar un espacio a la consideracién de una esencial
virtud politica para Arendt: el valor, no en el sentido de afrontar riesgos o emprender
tentadoras aventuras, sino al valor que es exigencia de la practica en el dmbito de lo
publico, en radical contraste con la esfera de lo privado. Hoy hablariamos, con cursileria,

12 Ib., p. 37.

13 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 12.

14 ARENDT, H. ¢Qué es la politica?. Tr. R. Sala Carbd. Barcelona: Paidds, 1997, pp. 61-62.

15 ARENDT H. Los origenes del totalitarismo. Tr. G. Solana. Madrid: Taurus, 1999, p. 369.

16 REYES MATE, M. “Hannah Arendt y los derechos humanos”. Arbor, 742. Vol. 186, 2010, p. 243
17 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 155.
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de la esfera de confort en la que nos acoge el hogar, la proteccién familiar y todo aquello
que nos hace alimentar un sentimiento de seguridad; es ahi donde debe irrumpir el valor,
como algo indispensable para abrir paso a la accion politica, a la practica de la accién
humana entre humanos, que ya no esta referida a lograr bienes para la subsistencia,

Sino porque hemos llegado a un campo en el que la preocupacién por la vida
ha perdido su validez. El valor libera a los hombres de su preocupacién por la
vida y la reemplaza por la de la libertad del mundo. El valor es indispensable
porque en politica lo que se juega no es la vida sino el mundo®.

4. La condicion de la libertad

Creo que sélo vive de veras quien vive
su destino como un misterio.

Stefan Zweig, Noche fantdstica
4.1. De dénde partimos

La gran aportacion de Arendt es haber urdido una red rica y poderosa para combatir
los ataques a la libertad; esa perla que ha ido creciendo en la historia de occidente,
enriqueciendo su significado y abriendo una posibilidad a la esperanza, para seguir
avanzando en este terreno conquistado. Ademas, Arendt fundamenta lo que acontece,
los hechos, en una base ontoldgica firme; dandonos la posibilidad de denunciar aquellas
situaciones donde pretenda anularse la posibilidad de la libertad, poniendo en peligro,
asi, la condicién humana.

Las tres actividades fundamentales, condiciones basicas, de la vida humana: labor,
trabajo y accién, estan relacionadas con tres categorias que Hannah Arendt trata de
delimitar y de relacionar: vida, mundanidad y pluralidad.

“Condicién”, designa para ella, un conjunto de constantes que, a pesar de los cambios
histéricos que puedan afectarlas, acompafan siempre la relacidn entre el ser humano vy el
mundo, entre lo humano y la naturaleza. Algunas de estas condiciones bdsicas son: la vida
misma, la natalidad, la mortalidad, la mundanidad, la pluralidad, la tierra...

Siempre hay en Arendt una tensidn conceptual, planteada bajo un aspecto dual, pero
bajo lo que subyace algo comun: la humana condiciéon; con una capacidad misteriosa para
pasar de una esfera a la otra, para transitar de un lado a otro transformandolo a la vez:

18 Ib., p. 169.
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inmortalidad-eternidad, ciclico-lineal, fertilidad-natalidad, labor-trabajo, trabajo-accidn,
necesidad-libertad, publico-privado, futilidad-durabilidad, naturaleza-mundo.

4.2. “Trabajo” y “Accion”

De las tres actividades fundamentales del ser humano vamos a optar por detenernos

|ll

algo mas en la actividad del “trabajo” y de la “accion”, por su estrecha relacion con el

|u

tema de la libertad. El “trabajo” tiene que ver, como “labor” y “accién”, con la condiciéon
humana mas general de natalidad y mortalidad. El trabajo del ser humano y los objetos
artificiales producidos pueden romper el cardcter efimero del tiempo humano, trascender
a él y ofrecer permanencia y durabilidad frente a la fugacidad. No sabemos qué podria
pensar Arendt de lo que ha supuesto la aparicion de internet, favoreciendo la emergencia
de estructuras practicamente inmateriales, y también planetarias, que han logrado
situarse tan rapidamente en la cuspide que no han dejado tiempo para establecer reglas
y disefiar un equilibrio regulado, donde lo que parece primar es lo inmediato y lo efimero;

manifestandose como una nueva forma de practica totalitaria.

Porque no sélo ha dejado de coincidir el progreso de la ciencia con el
progreso de la Humanidad (cualquiera que sea lo que esto pueda significar)
sino que ha llegado a entrafiar el fin de la Humanidad, de la misma manera
que el progreso del saber puede acabar muy bien con la destruccién de
todo lo que ha hecho valioso a ese saber. En otras palabras, el progreso
puede no servir ya como la medida con la que estimar los progresos de

cambio desastrosamente rapidos que hemos dejado desencadenar?®.

El ser humano posee en sus manos una tarea y un potencial inabarcable y siempre
abierto a la novedad: la habilidad de producir cosas que merezcan ocupar un lugar y a
ser posible, algunas, que sean imperecederas. El homo faber frente al animal laborans y
frente al hombre de accion (que depende de sus semejantes) es sefior y duefio ya que en
primer lugar se ha impuesto a la naturaleza, y ademas en segundo lugar es duefio de si
mismo y de sus actos®.

La libertad que otorga la actividad del trabajo puede traducirse tanto en libertad
de producir como en libertad para destruir. Arendt defiende que los seres humanos se
hacen conscientes de la libertad a través de su relacién con los demas, no a través de su

encerramiento en ellos mismos. Esto es asi porque el acceso a la libertad Unicamente es

19 ARENDT, H. Sobre la revolucion. Op. cit., p. 137.
20 ARENDT, H. La condicion humana. Trad. Ramdn Gil Novales. Barcelona, Paidés, 2005, p. 171.
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posible cuando se es capaz de crear, una vez se ha conseguido liberarse de la necesidad
vital, un espacio publico y organizado en que manifestarse?!. Para la pensadora de
Hannover, libertad no es, en modo alguno, la seguridad que puede encontrarse dentro
del refugio interior, es en la intemperie existencial donde alguien puede experimentar ser
libre y contribuir asi a la creacién de un gratificante y enriquecedor espacio publico. Por
tanto, el trabajo de nuestras manos que origina objetos para el uso con caracter durable,
posee la cualidad de evitar su desaparicidn; ademas, el “objeto” lanzado, puesto “frente
a..” es capaz de crear un mundo propio. Generan en el ser humano la posibilidad de
recuperar su unicidad, amenazada siempre por el constante cambio al que estd expuesta
nuestra naturaleza; eso es lo que nos ofrecen las obras de arte. Y, a nivel personal, también
lo experimentamos cuando nos reencontramos con objetos que han sido importantes
para nosotros en un tiempo pasado.

La posibilidad de trascender del mero artificio creando un mundo cuya estabilidad
perdure; es decir, ir mas alla del uso y consumo para producir durabilidad, es la tarea mas
importante del ser humano, la de ofrecer a los mortales un lugar mas permanente y estable
que ellos mismos, el origen reside en la capacidad humana para “pensar”. Las obras de
arte nos ofrecen la posibilidad de crear “el hogar no mortal para los seres mortales”, la
posibilidad de hacer tangible la inmortalidad?. La obra de arte une dos dmbitos vitales del
ser humano, es producto del pensar a la vez que mantiene su ser “cosa”; precisamente este
ser “cosa” comprende la necesidad de preservar la memoria, frente al olvido. El latido vivo
que es lafuente de la obra de arte siempre podra ser rescatado por “alguien” que se ponga
en contacto con ese “ser cosa” de la obra de arte y pueda arribar al universo del pensar
que fue su origen. Por ello, para Arendt, son necesarios artistas, poetas, historidégrafos,
arquitectos y escritores; son actividades necesarias que nos abren a la tercera de las
dimensiones humanas que la pensadora analiza: la accién; como la mas genuina de las
actividades humanas, el terreno mas apropiado para la aparicion de la libertad®. Esta
actividad trascurre en el periodo de tiempo comprendido entre nacimiento y muerte, que
posee como la misma vida un caracter esencialmente efimero, esta fugacidad del tiempo
solo puede vencerse haciendo que cuenten la historia de los “grandes hechos” y de las

“grandes palabras” los artistas, poetas, arquitectos y escritores.

El ejercicio o actividad del pensar arendtiano no es un pensamiento basado en
la nostalgia; se trata de un pensar ligado, por una parte, a la memoria y al recuerdo vy,

por otra, vinculado a las experiencias de extrafieza y asombro, a la experiencia viva del

211b., p. 226.
22 1b., p. 190.
23 Ib., pp. 206-207.
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presente; no se trata de una mera rememoracion que pretenda establecer un didlogo
con el pasado en orden a un crecimiento o profundizacidn del saber; sino de rescatar la
tradicién en forma de didlogo. Acceder al pensamiento desde el pupitre inestable de la
existencia humana no es facil. Hay que aduefiarse de un bagaje cultural nada despreciable
ademads de, saber y poder, escapar de las perentorias necesidades cotidianas. No se trata
de huir del presente, sino de poder alcanzar una experiencia que nos permita refugiarnos
en nuestra capacidad de pensar, para enfrentarnos y observar lo de cada dia. La tarea
es cada vez mas dificil, desbordados de estimulos insulsos a nuestro alrededor, apenas
podemos adivinar chispazos pasajeros de luz. Arendt es un ejemplo de cémo puede irse
abriendo el pensamiento sin perder su asidero en la realidad.

4.3. Intento de sintesis
Queremos destacar tres ideas importantes antes de finalizar este apartado:

1. Si la existencia humana es “pura existencia condicionada”; esto es que todas las
cosas con las que entramos en contacto se convierten de inmediato en una condicidn
de nuestra existencia, los productos del “trabajo” condicionardn de manera constante
nuestra vida. Aqui reside una potencial grandeza de los seres humanos, puesto que, si
producimos cosas con cierto caracter de durabilidad, estas se convertiran de inmediato
en condicion de nuestra existencia; aunque lo contrario también seria posible, es
decir, la amenaza o el peligro de estar condicionados por lo efimero. En el proceso de
fabricacidn toda cosa producida no es irreversible, puede destruirse.

2. El mundo de los objetos fabricados por las manos mortales de los hombres
tiene que ver directamente con lo “publico”, en cuanto que es comun a todos, vivir
juntos en el mundo significa que un mundo de cosas estd entre los hombres para
agruparles, relacionarles y separarles. Proporciona el nexo que nos relaciona y del
que indudablemente depende la permanencia (durabilidad), no se puede establecer
sélo para una generacion. Aqui el peligro también acecha: la desolacién. ¢Cuando
puede producirse el radical aislamiento? Cuando la realidad que nos une desaparece,
cuando se impone una Unica perspectiva, como en las tiranias o en la sociedad de
masas, donde se ha perdido la riqueza de la pluralidad de miradas hacia los mismos
objetos, porque se ha impuesto una sola. No es nuestra naturaleza lo que nos une,
sino el valorar los mismos objetos y ofrecer sobre ellos las multiples perspectivas de

la pluralidad humana.
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3. El caso de que el hombre sea un ser condicionado adquiere nuevos matices cuando
el mundo creado por él y que le condiciona es un mundo de maquinas, ya que estas

exigen que el trabajador les sirva a ellas; es decir, las maquinas reemplazan al hombre.

Hannah Arendt pensé y teorizd sobre los totalitarismos, esa relacién radical de poder,
en la que el objetivo es anular por completo a la victima, convertirla en algo superfluo
(innecesario, insignificante) anularla como sujeto politico, como persona; intentando asi
eliminar todas aquellas posibilidades que hacen posible su crecimiento y desarrollo como
ciudadanos de pleno derecho.

No olvidemos, ademas, que nuestra autora afirma con radical rotundidad, que las
soluciones totalitarias pueden sobrevivir a los regimenes totalitarios®*. Y nos advierte:

Si confidramos en nuestras propias experiencias sobre estas cuestiones,
deberiamossaber que elinstinto de sumisidn, un ardiente deseo de obedecer
y de ser dominado por un hombre fuerte, es por lo menos tan prominente
en la psicologia humana como el deseo de poder, y, politicamente, resulta

quiza mas relevante?.

La idea de la irrupcién de lo nuevo, de lo inesperado, recorre la obra arendtiana. En
Crisis de la Republica reconoce en Proudhon un anuncio, aunque muy tenue, de lo que
el filésofo francés conceptualizé como “la fecundidad de lo inesperado”?®. Tal vez esta
“pasajera observacion” de Proudhon le sirviera a Arendt para afirmar con rotundidad
la categoria ontoldgica de la novedad en los acontecimientos; y criticar, a su vez, la
manipulacidn que las ideologias sobre la historia puedan hacer sobre esta cuestion. Seria
un error, o peor aun, una mentira intencionada, considerar lo inesperado, imprevisible
o0 novedoso, como algo que carece de importancia o como producto del azar. Las
consecuencias de esta lectura encierran un grave peligro: nos conducen a creernos una
interpretacion y un control de la historia como algo plausible; alejdandonos mas y mas de
la realidad de los hechos. Ademas, “por obra de su consistencia interior, poseen un efecto
hipnético; adormecen nuestro sentido comun, que es nada menos que nuestro érgano

mental para percibir, comprender y tratar la realidad y a los hechos”?’.

En esta linea Arendt defiende un “mas alld” de la politica, porque es un hacer de alguien
con otros; es un imperativo moral y hasta una ley de la propia naturaleza humana®. La

24 ARENDT, H. Sobre la revolucion. Op. cit., p. 141.

25 1b., p. 142.

26 Ib., p. 115.

27 Ib., p. 116.

28 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 161.
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libertad como algo inalienable e ineludible. El espacio de la accién y de la politica como un
espacio donde habitar, espacio abierto a lo infinitamente improbable?.

Si es verdad que la accion y el principio son esencialmente lo mismo, se
deduce que una capacidad para hacer milagros debe, igualmente, estar
dentro del ambito de las facultades humanas. Esto suena mas raro de lo
que es en realidad. Dentro de la naturaleza misma de cada nuevo principio,
irrumpe en el mundo como una “infinita improbabilidad” y, con todo, es ese
mismo improbable infinito lo que en rigor constituye la propia estructura
de todo lo que llamamos real. Nuestra existencia entera, después de todo,

descansa sobre una cadena de milagros, por decirlo asi®.

5. Conclusiones

Hannah Arendt abordd con profundidad la condicién politica del ser humano, proponiendo
un concepto de libertad que, de manera muy escueta, podriamos plantear como salvar
al individuo de la masa. Un proceso de huida de lo gregario. Rechazando la anulacién del
individuo y de la libertad, reivindicacién que sigue candente hoy en una sociedad que
ha apostado por la futilidad absoluta, y que termina anulando, una vez mas, al individuo
pensante. Luchar contra esto requiere una energia intelectual heroica, que debe arrancar
de la propia existencia de cada cual, porque es “nuestra” propia libertad e integridad las
gue son amenazadas. Cada ser humano al disponer de su parcela de dignidad, del pedazo
de verdad que la vida le ha asignado, forma parte de un todo, es una piedra mas de un
muro que la humanidad ha ido construyendo para contener la barbarie y para defender
la libertad. Nuestra responsabilidad es no abandonar ese hueco de roca en el que las
circunstancias nos han colocado. No claudicar en esas pequefas o grandes decisiones
que vamos a ir tomando en la vida. Soportar las embestidas del destino, cultivar un rico
mundo en el terreno de lo privado y cercano para, cuando nos toque estar a la altura de
las decisiones, que también en la vida publica tendremos que tomar.

Hablando metaféricamente, lalibertad no es un lugar concreto, siempre es el horizonte,
un anhelo. En un apartado anterior habiamos localizado la idea de libertad entre dos
extremos: la finitud de la existencia humana y la infinitud que muestra el universo. Esa
tension ante una ambivalencia radical semejante, provoca una variedad casi infinita de
respuestas y, desde luego, siempre abierta a esa “novedad” que Arendt también Ilama,

29 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 207
30 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro. Op. cit., p. 182.
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“natalidad”. “La realidad tiene la desconcertante costumbre de enfrentarnos con lo
inesperado, con aquello para lo que no estamos preparados”3!. Las infinitas respuestas se
van situando en ese invisible arco que puede trazarse desde nuestra efimera existenciay la
conexion con el absoluto, podemos optar por caer en el abismo de una absurda existencia
o elevarnos hasta el plano nada terrenal de la existencia. En esa tensién jugamos con la
libertad, ahi estd el anhelo que pretende sortear el abismo y buscar un asidero que dé

cierta seguridad a nuestros pasos.

El legado de Arendt es una prueba para afirmar que todo lo que la pensadora
judia abordod, lo hizo desde una honestidad intelectual indeclinable. Su compromiso
con la verdad y su intento por expresarla, manifiesta una resistencia cultural a prueba
de relativismos vulgares. Con los pies firmes en el humanismo cldsico y recorriendo su
trayectoria, no trataba de adelantarse a su tiempo, aunque lo consiguid. No pretendia
innovar, aunque lo consiguio. Su reflexién no estd exenta de critica a la tradicion filoséfica,
su tarea titanica es desenmascarar lo que se ha dado por supuesto y ha derivado en
barbarie, o podria hacerlo. Rastrea las perplejidades del discurso ético y politico de su
tiempo para denunciar lo que estaba sucediendo. Intentaba, principalmente, situarse en
un plano reflexivo para abordar su tiempo presente, en compafiia de pensadores que en
otras épocas habian tratado la complejidad humana. Arendt siempre nos apela a ese reto
de pensar con ella, desde esos firmes pilares que la tradicion filoséfica ha revelado en la

historia. ¢ Lo consigue?
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Resumen:

El articulo se acerca a la pensadora Hannah Arendt a través de dos figuras presentes en
su vida y en su obra: Rosa Luxemburgo y Sécrates. La infancia y adolescencia de Arendt
transcurren en un ambiente de implicacion politica cuyo eje central era la admiracion por
la figura de Rosa Luxemburgo. Martha Arendt, madre de Hannah, fue la primera fuente
de transmisién de los ideales de Rosa Luxemburgo a su hija, y dentro de estos ideales
la libertad ocupaba un lugar central. Sdcrates, por su parte, constituye para la autora el
paradigma de la persona que piensa, que dialoga tanto consigo mismo como con los otros.

Palabras Clave: Arendt; Rosa Luxemburgo; Sdcrates; Socialdemocracia; Pensar.
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Abstract:

The article approaches the thinker of Hannah Arendt through two figures present in her
life and in her work: Rosa Luxemburg and Socrates. Arendt’s childhood and adolescence
take place in an environment of political involvement whose central axis was admiration
for the figure of Rosa Luxemburg. Marta Arendt, Hannah’s mother, was the first source of
transmision of Rosa Luxemburg’s ideals to her daughter, and within these ideals, freedom
occupied a central place. Socrates, for his part, constitutes for the author the paradigm of

the person who thinks, who dialogues both with himself and with others.

Keywords: Arendt; Rosa Luxemburg; Socrates; Socialdemocracy; Think.

éLa historia se verd de diferente manera si la miramos a través del
prisma de su (Rosa Luxemburgo) vida y de su trabajo?
Hannah Arendt
Los ultimos tiempos han llamado conciencia a aquel que espera a
Sécrates en casa
Hannah Arendt
1. Introduccién

Abordaremos en este texto la figura de Arendt a través de las relaciones tedricas que
ella misma establecié con Rosa Luxemburgo y Sdcrates. Las razones de esta eleccion,
podemos condensarlas en tres aspectos. En primer lugar, una y otro guian en muchos
casos las reflexiones de Arendt; en segundo lugar, cabe establecer similitudes biograficas
entre ambos, a pesar de que sus vidas estuvieron separadas por veinticinco siglos; en

tercer lugar, el gusto que Arendt tenia por figuras que no estaban integradas socialmente?.

Luxemburgo y SAcrates constituyen vigas maestras en la elaboracion del pensamiento
arendtiano. Asi, la idea de libertad de Rosa Luxemburgo va a ser determinante en la
obra de Arendt. El dialogante incansable que es Sécrates, especialmente cuando lo hace
consigo mismo, le servira a Arendt para construir la persona moral, la persona que piensa,

que dialoga consigo misma.

Las afinidades biograficas referidas en segundo lugar quedan condensadas en las
tragicas circunstancias que rodearon la muerte de una y de otro. Socrates fue ejecutado
después de juicio condenatorio y Luxemburgo después de detencién y sin condena formal.
Tan funestos finales tuvieron las vidas de incdmodos tdbanos que hostigaron sin descanso

en sus respectivas sociedades: la Atenas del siglo V a. de C., en el caso de Sécrates, y la

1 YOUNG BRUEHL, E. Hannah Arendt. Una biografia. Barcelona: Paidds, 2006, p. 50.
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Europa de los primeros afios del siglo XX en el de Luxemburgo.

En tercer lugar, el gusto de Arendt por las personas no integradas referido por
Elisabeth Young-Bruehl, bidégrafa, alumna y discipula de Arendt. A este respecto nos dice

lo siguiente:

Los amigos de todo tipo y también las figuras histdricas con las que Hannah
Arendt se sentia especialmente afin, como Rosa Luxemburgo y Rahel
Varnhagen, tenian una caracteristica comun: todos ellos fueron, cada uno a
su modo, outsiders?.

En el vocabulario personal de Arendt, las personas auténticas, wikliche Menschen,
eran en verdad “parias”, a veces por eleccion, a veces por destino. En el sentido mas
amplio, eran gente no asimilada. “’El inconformismo social’ —dijo abiertamente una vez—

IH

es la condicion sine qua non del logro intelectual”. De las situaciones en donde prevalecia

el conformismo social se retiraba presurosa, con frecuencia valiéndose de otra de sus

frases hechas “este lugar int nicht fiir meiner Mutters Tochter (no es para la hija de mi
n3 u

madre)”. “Tengo alergia a las relaciones publicas”. “Aqui solo hay barullo”3. “Sus amigos no

eran proscritos, sino extrafios, a veces por eleccién, a veces por destino”*.

Sécrates y Rosa Luxemburgo murieron ejecutados. Sdcrates cumpliendo una condena
a muerte en el periodo democratico de Atenas. Luxemburgo sin condena a muerte y con
la complicidad de la socialdemocracia alemana. Las ejecuciones de ambos pueden ser
calificadas de patricidio y matricidio simbdlicos, en cuanto que Sdcrates fue juzgado y
ejecutado en democracia, siendo él, segin lectura de Arendt, un demdcrata al exponer
sus puntos de vista ante sus conciudadanos en plazas, mercados, banquetes y lugares
similares, propicios para contrastar publicamente opiniones de manera libre con el fin de
construir un mundo comun. A su vez, Rosa Luxemburgo fue asesinada cuando el partido al
que habia pertenecido durante veinte afios, la socialdemocracia alemana (SPD), formaba
parte del gobierno que habia iniciado una ofensiva contra el Partido Comunista Aleman
(KPD), heredero de la Liga Espartaquista, constituida meses antes por Luxemburgo y otros

tres antiguos dirigentes del SPD. Eva Palomo nos recuerda que

Se cred una Liga Antibolchevique —financiada con fondos gubernamentales—
que desaté una campafia brutal contra los espartaquistas acusandoles

de todo tipo de delitos cometidos en las ciudades (...) Se cred un piquete

2 1d.
3 Id. Alocucién inédita y sin titulo de Hannah Arendt en Rand School, 1948, Library of Congress.
41d.
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especial para hostigar dia y noche a los dirigentes mas significados. Ya no

habia ningan lugar seguro para ellos®.

Tanto Socrates como Rosa Luxemburgo pasaron a la Historia como personas de
inusual valentia y humanidad en situaciones dificiles, hasta el extremo de rehusar
cualquier subterfugio o escondite, si ello implicaba dejar de hacer o decir lo debido. Rosa
Luxemburgo no atendié el consejo de abandonar Berlin una semana antes de haber sido
detenida y asesinada pocas horas después, cuando la violencia que se estaba desatando

contra los espartaquistas de los que formaba parte hacia temer lo peor sin paliativos®.

Por su parte, Sécrates argumenta de diferentes modos’ su aceptacién de la pena de
muerte frente a la huida, rehusando evitar, tanto la condena® como la ejecucién®. Pudo
sobornar al tribunal llevando ante éste a su esposa e hijos y asi provocar la compasion de
los jueces por el desamparo en el que quedaria su familia si era condenado. Y, una vez
condenado a muerte, también pudo huir y evitar la ejecucidn. Sin embargo, nada de eso

hizo.

No quedaba atras en el arrojo Rosa Luxemburgo cuando en 1914 se dirige al fiscal, que

sospechaba del “riesgo de fuga” de ella, en los siguientes términos:

Un socialdemdcrata no huye. Se enfrenta a sus hechos y rie sobre sus
castigos. iProceda, pues, a condenarme! (...) Le aseguro que tampoco me
daria a la fuga aunque me amenazara el patibulo. Y ello por la sencilla razéon
de que considero absolutamente necesario acostumbrar a nuestro partido
al hecho de que los sacrificios forman parte del oficio del socialista, y son

algo natural. Usted tiene razén: !Viva la lucha!?®,

La huida no es propia ni de una socialdemdcrata como lo era Rosa Luxemburgo en
1914, ni de un filésofo como Sdcrates. La humanidad de ambos en situaciones en las que
cualquier persona se hubiera dejado llevar por la desesperacién, queda reflejada en las
estampas como presos modelo transmitidas por sus carceleros. Tanto cuando abandona

5 PALOMO CERMERNO, E. Rosa Luxemburgo (1871-1919). Madrid: Ediciones del Orto, 2003, pp. 64-66.
6 MUINA, A. Rosa Luxemburg en la tormenta. Madrid: La linterna sorda, 2019, pp. 43-44.

7 GONZzALEZ SUAREZ, A. La conceptualizacion de lo femenino en la filosofia de Platén. Madrid:
Clasicas, 1999, p. 12 y ss.

8 PLATON. Apologia 21a, 37e-38a
9 PLATON. Critén 53d-54b

10 Carta de Rosa Luxemburgo a Walter Stoecker, 11 de marzo de 1914. https://www.rosalux.de/
fileadmin/rls_uploads/pdfs/Themen/Rosa_Luxemburg/rls_ausstellung_span.pdf(Consultado
09/10/2019)
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la carcel, en el caso de Luxemburgo, como cuando se va a cumplir la ejecucidn, en el caso
de SAcrates, los carceleros lloran.

2. Pinceladas biograficas de Hannah Arendt

Nacida en una familia judia, queda huérfana de padre siendo nifa y es educada
principalmente por su madre, Martha Arendt, quien “no tiene ningun interés por
la religion, ni siquiera por la hebrea. Le interesan la musica, las ideas socialistas y el
movimiento de liberacion de la mujer”*. Se suma a manifestaciones populares como las
que exigen la puesta en libertad de los prisioneros de guerra alemanes al final de la |
Guerra Mundial, si bien “los intereses de Martha no son estrictamente politicos, mas bien
reflejan su fascinacién por la figura de Rosa Luxemburgo a quien considera una leyenda

viva”1?

Hannah Arendt acompaiia a Edith Stein en el libro de Moreno Sanz Edith en compaiiia.
Vidas filosdficas entrecruzadas de Maria Zambrano, Hannah Arendt y Simone Weil*®. El
cortejo de fildsofas del que Arendt forma parte arropa a Edith “frente a su significativo
y tragico destino”** a la vez que “pone el contrapunto ‘laico’ a una cierta espiritualidad
religiosa enraizada y abismada en la mistica de Edith Stein, Maria Zambrano y Simone
Weil”**, Comparten esencialmente estas figuras “la constante presencia de la amistad y
una permanente actividad tedrica, siempre en respuesta a problemas vitales concretos,

practicos, y en general, politicos”?®.

Siguiendo a Young-Bruehl, Moreno Sanz divide la biografia intelectual de Arendt en
varias etapas, a saber:

— Desde 1906 hasta 1933: infancia, juventud, aifos universitarios y primeros pasos
politicos.

— Entre 1933 y 1951: etapa de paria o apatrida hasta conseguir la nacionalidad

americana en 1951. Moreno Sanz subdivide esta etapa entre su estancia en Paris

11 PRINZ, A. La filosofia como profesion o el amor al mundo. Barcelona, Herder, 2001, p. 32.
12 Ib., p. 40.

13 MORENO SANZ, J. Edith Stein en compaiiia. Vidas filosoficas entrecruzadas de Maria Zambrano,
Hannah Arendt y Simone Weil. Murcia: Plaza y Valdés, 2014.

14 Edith Stein fue asesinada en agosto de 1942 en Auschwitz, dias después de su detencién en un
convento en el que habia ingresado después de su conversion al catolicismo.

15 MORENO SANZ, J. Op. cit., p. 80
16 Id.
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desde 1933 hasta 1941 y su estancia en Estados Unidos desde 1941 hasta 1951, fecha
en la que obtiene la nacionalidad americana.

— De 1951 hasta la muerte de su segundo marido, Heinrich Bllicher, en 1965.

— Desde 1965 hasta 1975, afio de su muerte, repentina, apacible, acompafiada de
amistades y dejando inconclusa su ultima obra filosofica La vida del espiritu. En su
magquina de escribir dejé una hoja en blanco con el titulo de la tercera parte “la fuerza

del juicio” y dos citas, una de Goethe y la otra de Cicerdn.

En la adolescencia de Arendt, las discusiones sobre los sucesos politicos del momento
formaban parte de la atmdsfera familiar, pues “su casa se convirtié en lugar de encuentro
de socialdemécratas durante los dos ultimos afios de la guerra y el afio de la revolucién
(1918-1919)"Y, y a pesar de que los socialdemdcratas se oponian al recién fundado grupo
espartaquista, Martha Arendt, su madre, apoyd a los espartaquistas y en la primera
semana de enero de 1919, dias antes del asesinato de Rosa Luxemburgo, Hannah Arendt
corria por las calles de Konisberg con su madre que le gritaba: “presta atencion, este
es un momento histérico”!®. Martha Arendt pertenecia al circulo politico de Kénisberg
que apoyaba las movilizaciones obreras de aquellos dias. Y cuando esto ocurria, quien
seria marido de Arendt, Heinrich Bliicher, era un veinteafiero espartaquista que luchaba
por las calles de Berlin apoyando la revolucion de finales del 1918. De modo que ambos
por separado habian compartido ideales politicos en su juventud: los ideales de Rosa
Luxemburgo.

Afios mas tarde, Arendt se pregunta si la Historia seria diferente si se la enfocase desde
la vida de Rosa Luxemburgo, pues su asesinato, que tuvo lugar el 15 de enero de 1919,
simboliza el fracaso de la revolucién en el siglo XX*°.

Elinterés por la politica constituyd el centro de las reflexiones de Arendt hasta el punto
de que ella se define como tedrica politica, en vez de filésofa. Hans Jonas?, filésofo y
amigo personal de Arendt, encuadra la mayor parte de su obra dentro de la “antropologia
filoséfica”, pero “con la afiadidura de que su objeto no es la ‘naturaleza’ del ser humano,
sino su ‘accién’’?.. Y por “accién” Arendt entiende la vida politica. Retoma la filosofia

en los Ultimos afios de su vida. “He puesto mi parte en teoria politica (...) a partir de

17 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 89.
18 Ib., p. 90
19 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Barcelona: Gedisa, 1990, p. 44.

20 JONAS, H. “Actuar, conocer, pensar. La obra filoséfica de Hannah Arendt”. En BIRULES, F. (Comp.).
El orgullo de pensar La obra filosofica de Hannah Arendt. Barcelona: Gedisa, 2000, pp. 23-40.

21 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 412.
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ahora y por lo que ain me queda, solo quiero dedicarme a asuntos transpoliticos”. Jonas
nos aclara que por “transpoliticos” quiere decir “filosofia”. Volvia asi Arendt a “su primer
amor”?, a la Filosofia, pues en su época de estudiante habia sido discipula de Heidegger
y de Jaspers. Con este ultimo habia hecho la tesis doctoral sobre E/ concepto de amor en

san Agustin.

|II

La vida del espiritu es definida por Young-Bruehl “como un tratado del buen gobierno
mental”?. Quedé inconclusa debido a su repentina muerte a los sesenta y nueve afios,
después de una de las acostumbradas veladas con amistades y de discutir cuestiones
editoriales. En su maquina de escribir quedd el silencio de una cuartilla en blanco con el
titulo “El juicio” y dos citas, tal como hemos dicho antes, una de Goethe y otra de Ciceron.

En dicha obra, en palabras de Young-Bruehl,

Intentd presentar una imagen de las tres facultades mentales [pensamiento,
voluntad y juicio] controlandose y equilibrandose unas a otras como las tres
divisiones de un gobierno. Ninguna de las tres facultades deberia dominar
a las otras dos (...) Cada una tiene su propia autorrealizacidn, una dualidad

interior que no debe convertirse en una relacién de dominio®.

Aunque para Arendt no existe jerarquia entre las tres facultades, si que estan sujetas a
un orden temporal: pensar es anterior al juicio y a la voluntad, y pensar es una especie de

desdoblamiento en orden a dialogar consigo mismo.

Arendt fue en muchas ocasiones “la primera mujer” que participaba en determinados
actos o recibia importantes premios. Y lejos de mostrarse halagada por ello, rechazaba
que en las presentaciones o cronicas se aludiese a tal circunstancia, llegando a amenazar
con no asistir si ello ocurria. Se tiene constancia de varios episodios de este tipo. En dos
ocasiones replico por este motivo en la universidad de Princeton. La primera, en 1953, con
motivo del reconocimiento a la publicacion de Los origenes del totalitarismo, y, la segunda,
cuando afios mas tarde fue invitada y en el informe de prensa se hablaba de “la primera
mujer” con rango de catedratico. Parecida fue su actitud ante la conferencia organizada
en Harvard con ocasion del quincuagésimo aniversario de la revolucion rusa de 1917, en
el que se analizd la continuidad—discontinuidad entre Lenin y Stalin que para Arendt era

22 lb. En La vida del espiritu auin se muestra recelosa del calificativo de filésofa: “No pretendo ni
ambiciono ser un ‘fildsofo’”. ARENDT, H. La vida del espiritu. Tr. C. del Corral. Barcelona y F. Birulés,
Paidos, 2002, p. 29.

23 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 559.
24 1d.
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discontinuidad: “solo el régimen de Stalin fue totalitario propiamente hablando”, tal como
sintetiza Young-Bruehl?® la postura de Arendt.

En 1975, aifo de su muerte, Arendt recoge el premio Sonning otorgado por el gobierno
danés como reconocimiento a su contribucién a la cultura europea. En este caso, ademds
de primera mujer era la primera persona americana que lo recibia. Los anteriores
premiados habian sido Winston Churchill, Albert Schweitzer, Bertrand Russell, Karl Barth,
Arthur Koelster, Niels Bohr y Laurence Oliver, todos ellos varones europeos?.

¢Como interpretar este rechazo de Hannah Arendt a mencionar la excepcionalidad
de su presencia en los ambientes intelectuales? ¢Por una negacion transitoria o epojé
de su condicidn de mujer al considerar que en ella tal condicién no existia en el sentido
de que no estaba determinada por ello?, ya que ella siendo mujer siempre habia hecho
lo que le apetecia?, esto es, siempre habia actuado con libertad y fuera de la necesidad
impuesta por el hogar. Su existencia era humana, libre, fuera del hogar, como la de muchos
varones y, en este sentido, recordarle su condicién de mujer careceria de sentido. Dicho
de otro modo, sefialar que su presencia era excepcional en determinados lugares de la
élite intelectual era remarcar, de modo inconveniente a su parecer, su diferencia con los

varones en el campo intelectual en el que ella se sentia igual.

Young-Bruhel?® explica este rechazo a ser “la primera mujer” por analogia con ser
“judio de excepcion”, como negativa a sentirse fuera y aparte de las mujeres corrientes,

de ser “mujer excepcional”?.

Lo que inquietaba a Arendt era que “el problema de la mujer” generaba bien un
movimiento politico separado de otros o bien se centraba en problemas psicolégicos. Sin
embargo, su reaccion a su referencia como excepcion no fue politica protestando por la
injusticia pasada de no invitar a mujeres, sino psicolégica “no me molesta en absoluto ser
una mujer profesor”, porque “estoy muy acostumbrada a ser una mujer”.

25 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 508.
26 lb., p. 561

27 ARENDT, H. “¢Qué queda? Queda la lengua materna. Entrevista televisiva con Glinter Gauss”.
En JAUME, A. (Ed.). Hannah Arendt. La pluralidad del mundo. Antologia. Madrid: Penguin-Random
House, 2019, pp. 53-80.

28 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., pp. 353-354.

29 Amaris Duarte, O. en Una poética del exilio. Hannah Arendt y Maria Zambrano (Barcelona:
Herder, 2021, pp. 59 y ss.) analiza estas afirmaciones de Arendt enlazandolas con la postura de
Zambrano ante el tema del feminismo.

30 Segun aparecio en su obituario en el New York Times del 5 de diciembre de 1984, citado por
YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 354.
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Su malestar al ser sefialada como primera mujer se conjuga con su renuencia al
feminismo?®?!, asunto que no abordd tedricamente y sobre el que manifiesta ignorancia,
fruto del desinterés a buen seguro, en la entrevista con Gilinter Gauss publicada por
primera vez en 196432, A la pregunta de Gauss de si el problema de la emancipacion de la

mujer ha existido para ella, responde que

El problema como tal siempre existe. Pero la verdad que yo he sido un poco
chapada a la antigua. Siempre he pensado que hay ciertas ocupaciones que
no son adecuadas para las mujeres, que no les pegan, si se me permite
decirlo asi. Una mujer dando 6rdenes es algo que no acaba de verse bien.
Si le importa conservar las cualidades femeninas, la mujer deberia evitar
ese tipo de posiciones. No sé si tengo razén o no. Yo misma me he guiado
por ese principio, de forma mas o menos inconsciente —o mejor dicho, de
forma mas o menos consciente— Para mi, personalmente, el problema no
ha tenido ninguna importancia. La verdad que yo siempre he hecho lo que
me apetece?:.

De todas formas, resulta extrafio que Arendt, tedrica politica atenta a los
acontecimientos del momento en el que vive, responda de una manera tan distante
sobre las reivindicaciones de las mujeres, y mas teniendo en cuenta que ella se ocupé
de estudiar la vida de mujeres excepcionales como Rahel Varnhagen, Rosa Luxemburgo
e Isak Dinesen. Tal parece que analizar la vida de mujeres viendo cdmo a través de ellas
se refractaba la luz de una época, como dice a propédsito de Rosa Luxemburgo, fue lo que
podriamos Ilamar su contribucién inconsciente o consciente al feminismo.

Hemos de afiadir que insistia a sus alumnas en la necesidad de llevar una vida
independiente, pero siempre con el matiz de conservar la pequefia diferencia. Su alumna,

discipula y bidgrafa ya mencionada, Young-Bruehl nos dice que

Se mostraba escéptica acerca de si las mujeres tendrian que ser lideres
politicos y se opuso inquebrantablemente a las dimensiones sociales del

movimiento de liberacién de la mujer. (...) (a las mujeres mas jovenes) las

31 Para un analisis de feminismo de Hannah Arendt, v. SANCHEZ MuRfNoOz, C. “La ciudadania de las
mujeres: las hijas espureas de Hannah Arendt”. En VALCARCEL, A. y ROMERO, R. (Eds.). Pensadoras
del siglo XX. Sevilla: Instituto Andaluz de la Mujer, 2001, pp. 45-59. También Posada Kubissa, L. “El
feminismo (o la ausencia del mismo) en el pensamiento politico de Hannah Arendt”. En Revista
internacional de pensamiento politico 13, 2018, pp. 383-397.

32 ARENDT, H. “¢Qué queda? Queda la lengua materna. Entrevista con Giinter Gauss“. Op. cit.

331d.
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urgia a que fueran independientes, pero siempre, siempre, con un matiz
iVive le petite difference! Era su maxima para las mujeres.

Admiraba a mujeres independientes, ella lo era, exhortaba a sus alumnas a serlo, pero
se oponia al movimiento de liberacidon de la mujer y manifestaba su contrariedad si se
remarcaba que ella era primera mujer en algun foro. Por el contrario, recordaba como
uno de los mayores halagos que una estudiante ante una conferencia le dijese que se
sentia como si “hubiese vuelto Rosa Luxemburgo”, ella que recibia agasajos de continuo,

pues

en su primer trabajo como profesora, Hannah Arendt se quedd asombrada
ante las fuertes impresiones que causaba en sus estudiantes, quienes se
arracimaban en sus clases, convirtiendo sus seminarios en actos con un

centenar de alumnos y sus clases en un “espectaculo”.

3. Rosa Luxemburgo

Tenia Arendt trece aflos cuando Rosa Luxemburgo, la figura politica mas admirada por
su madre, fue asesinada por los Freikorps a quienes Arendt describe en los siguientes

términos

Rosa Luxemburgo y Karl Liebknecht, los dos lideres de la Liga Espartacus,
precursora del Partido Comunista Aleman, fueron asesinados en Berlin bajo
los ojos del régimen socialista que entonces estaba en el poder, y tal vez
con su connivencia. Los asesinos eran miembros de los ultranacionalistas
y oficialmente ilegales Freikorps, una organizacion paramilitar de la que los
milicianos nazis reclutarian sus asesinos mas prometedores. El hecho de que
el gobierno de la época estuviera practicamente en manos de los Freikorps,
porque contaba con “el total apoyo de Noske”, el experto de los socialistas
en defensa nacional y entonces a cargo de los asuntos militares, solo fue
confirmado hace poco tiempo por el capitan Prost, el Ultimo superviviente
de los que participaron en el asesinato®.

34 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 316. A buen seguro que ella misma habria oido la recomendacién
en repetidas ocasiones.

35 Ib., p. 377.

36 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., pp. 44-45. Arendt escribe esto en 1965.
Habian pasado unos cuarenta y seis afios del asesinato de Rosa Luxemburgo.
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Arendt detalla la implicacién de la socialdemocracia, al menos por la via del
consentimiento, en el asesinato de Luxemburgo. Pero no sdlo fue un error del pasado,
denuncia Arendt, sino que todavia a principios de los afios sesenta se seguia considerando
que los asesinatos de Luxemburgo y Liebknecht habian sido totalmente legales. Los
asesinos tuvieron penas ridiculas como dos afios para el soldado, Runge, que golped a
Rosa; y cuatro para el teniente presente por no informar de la aparicién del cadaver y

arrojarlo al canal®’.

Al dia siguiente del asesinato de Rosa Luxemburgo, el periddico socialdemécrata
Vérwarts “fue el primero en dar, mintiendo, la noticia: (...) Luxemburg fue apaleada hasta

la muerte por la muchedumbre enfurecida”.

Arendt recuerda haber oido en su infancia que en una ocasién en la que Rosa
abandond la cércel fue despedida por los guardias con lagrimas® en los ojos, “como si
dichos guardias no pudieran seguir viviendo sin la presencia de aquella prisionera que
habia insistido en tratarlos como seres humanos”. Este hecho le fue confirmado a Arendt,

afios mas tarde, por el amigo y abogado de Rosa que habia presenciado la escena®.

A ambas pensadoras podemos calificarlas de parias en el sentido de no plegarse a
opiniones mayoritarias, sino de serimplacables en las criticas. Rosa Luxemburgo manifiesta
que desde el principio de su militancia en Berlin se autopercibié “como alguien que no
pertenecia al clan”, de quien recelaban no solo sus enemigos, sino también sus amigos,
pues en cualquier momento sabian que ella podia manifestarles como mejorar las cosas y
superarlos. Luxemburgo entiende la libertad como necesaria, libertad que esta dentro de
la accidn politica de Arendt. La critica de Luxemburgo al liderazgo del partido es el centro
de la obra de Arendt Sobre la revolucion®'. “éSe vera la Historia de manera diferente si la
miramos a través del prisma de la vida y la obra de Rosa Luxemburgo?” pregunta Hannah
Arendt en su resefia de la biografia de Nettl*> sobre Rosa Luxemburgo. La historia necesita

de vidas y de voluntades individuales, debido a que

(La historia no es) el trasfondo imprescindible del curso de la vida de una

persona famosa; es mas bien como si la luz incolora de un periodo histérico

37 Ib., p. 45.
38 MuIfia, A. Op. cit., p. 46.

39 También Platén (Feddn, 116c) nos relata que el carcelero se eché a llorar al darle el veneno luego
de describir a Sécrates como el preso modélico.

40 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., p. 47.

41 BATTLER, S.; MARTI, I. M. “Rosa Luxemburg and Hannah Arendt: Against the Destruction of Political
Spheres of Freedom”. En Hypatia 20 (2), 2005, pp. 88-101.

42 NETTL, J.P. Rosa Luxemburg. Oxford: Oxford University Press, 1966.
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hubiese sido forzado a refractarse a través del prisma de un gran personaje,
de modo que se logra una unidad completa de la vida y del mundo en el

espectro resultante®,

Nettl manifiesta que las lineas politicas de Luxemburgo “pertenecian al lugar donde
la Historia de las ideas politicas se ensefa con seriedad”. Elogio que se suma al de otros
marxistas de renombre como el del filésofo Lukacs, quien dijo que su obra “muestra el
ultimo florecimiento del Capitalismo aleman... los caracteres de una siniestra danza de la
muerte”. También Lenin, al comentar el texto de Rosa Luxemburgo La Revolucion Rusa, se
refirid a ella como “un aguila en obra y pensamiento” y que, como tal, podia comprender
a quienes tenian menos luces que ella, pero no al revés “un aguila puede descender mds
bajo que una gallina, pero una gallina jamas podra ascender a la altura que puede hacerlo
un aguila”*. Y al decir de Trotsky era “gran oradora de masas”. Arendt, quien, como ya
dijimos, crecié en un ambiente de admiracidon por Rosa Luxemburgo, tenia la esperanza de
que el reconocimiento debido a su figura esclareceria “quién fue y qué hizo”, ademas de
otorgarle “su lugar en la educacion de los cientificos politicos en los paises de Occidente”.
El fundador de la socialdemocracia alemana y amigo-bidgrafo de Marx y Engels, Mehring,
que murié apenado poco después de su asesinato, dijo que era “la cabeza mas genial

entre los herederos cientificos de Engels y Marx”.

Los acontecimientos por si solos no hacen historia, necesitan de una voluntad que los
arrastre en un determinado sentido, y esa voluntad en el siglo XX, a decir de Arendt, fue

la de Luxemburgo. Arendt se pregunta:

¢Puede ser que el fracaso de todos sus esfuerzos en relaciéon con el
reconocimiento oficial esté de algiin modo relacionado con el fracaso de la
revolucidn en nuestro siglo? ¢La historia se vera de diferente manera si la

miramos a través del prisma de su vida y de su trabajo?*

Arendt discute a Nettl los limites de la critica de Rosa Luxemburgo al marxismo. Para
nuestra autora, Luxemburgo habia roto con la ortodoxia marxista, no solo en los limites de
la politica, tal como pretendia Nettl, sino que también en los de la economia proponiendo
como alternativa el republicanismo: un programa republicano para los partidos aleman

43 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., p. 43.
44 FRONLICH, P. Rosa Luxemburgo. Vida y obra. Madrid, Fundamentos, 1976, p. 427.

45 Fernandez Varela, N. “Tragedia y farsa: el asesinato de Rosa Luxemburgo”. En La izquierda diario,
20/10/2019. https.//www.laizquierdadiario.cl/Tragedia-y-farsa-el-asesinato-de-Rosa-140750.
[Consultado: 04/10/2021].

46 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., p. 46.
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o ruso. Las polémicas entre Rosa Luxemburgo y sus camaradas destacan en lo personal
por la honestidad y en la teoria por su cuestionamiento de que el propio capitalismo
empuje con sus crisis a la evolucidn social*’. Segtin Young-Bruehl, a los ojos de Arendt, el
republicanismo era un ideal politico que transcendia todas las visiones marxistas, tanto
del capitalismo como del socialismo®®. El capitalismo siempre puede ir a otros paises
no industrializados, una vez desarrolladas las contradicciones en los paises capitalistas,
se puede desarrollar como imperialismo®. El capitalismo siempre tiene maneras de
transformarse, “no es un sistema cerrado prefiado de revolucion”°,

La honestidad de Rosa Luxemburgo proviene, a juicio de Arendt, de la fidelidad a las
“cosas tal como son en realidad”, de modo que los calificados como “errores” por sus
camaradas no eran sino descripciones fieles de los hechos. Y en este sentido, se considera
error, dice Arendt de modo irdnico, “su cuidadosa ‘descripcion de la tortura de los negros
en Sudafrica’. El “error” de Luxemburgo contradecia la teoria marxista al sefialar que
la produccidn capitalista en un momento de su desarrollo necesita “canibalizar a otras
economias no capitalistas para poder funcionar”. Cuando los hechos contradicen a la

teoria, el “error” tenemos que buscarlo en la teoriay no en los hechos, puntualiza Arendt®?.

La afirmacion de Nettl de que Luxemburgo tenia una “conciencia tan fuerte de si misma
como mujer”, pone limites a su figura, en interpretacion de Arendt, pues de ello se deduce
que “Nettl no le atribuye mas de lo que habia sido natural para un hombre con sus dones
y oportunidades”. Tal parece que los limites que Arendt sefiala radican en la igualdad “en
dones y oportunidades” con los varones, lo que supondria ignorar la pequefia diferencia
como gustaba de repetir a Arendt. Aqui describe a Luxemburgo alejada del feminismo,

pues
Era significativa su antipatia por el movimiento de emancipacién femenina,
por el cual todas las mujeres de su generacién y de sus convicciones
politicas se sentian irresistiblemente atraidas; frente a la igualdad sufragista
ella podria haber tenido ganas de exclamar “Vive la petite différence”>.

47 Ib., p. 61.

48 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 498.

49 HERMSEN, J. ). Un cambio de rumbo. Rosa Luxemburgo y Hannah Arendt. Madrid: Siruela, 2021,
pp. 73-75. Sefiala que lo que no podian imaginar ni Luxemburgo ni Arendt era que en el desarrollo
del capitalismo este encontrase nuevos territorios como es “el dominio privado de las personas”,
entrando en la logica capitalista aspectos de la vida como la maternidad con sus vientres de alquiler.

50 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., p. 50.
511d.
52 Ib., pp. 54-55.
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Luxemburgo se mantenia al margen de la corriente feminista de las mujeres de su
generacidn y espectro politico “precisamente porque era mujer”>?, dice Arendt. Cabe
interpretar que era precisamente en la pequefia diferencia en lo que radicaba su critica al
feminismo, pero ¢hasta qué punto?, pues critica en modo alguno quiere decir contraria.
Luxemburgo fue al igual que Arendt “mujer entre varones”**y su discurso contra la guerra
en 1914 lo califica Arendt de ““hombria’ que no tiene parangdn en la historia del socialismo
aleman”*. Podemos aventurar que para Arendt el feminismo independiente debilita a
las mujeres y coincide con Rosa Luxemburgo en que el feminismo ha de estar enraizado
con otros movimientos politicos®®. Hay que destacar que rechazé la oferta de encargarse
de la seccién de la mujer del SPD al sospechar que fuese una maniobra para marginarla
dentro del partido®”. Rosa Luxemburgo distinguia entre mujer burguesa y proletaria,
solo esta ultima esta en condiciones de transformarse en ser humano®. El movimiento
sufragista le parece absurdo a Rosa Luxemburgo “un fantasma del antagonismo entre
hombres y mujeres, una excentricidad”, puesto que no tiene ninguna raiz material. Las
mujeres proletarias se convierten en agentes de igualdad en el partido, ya que “antes de
cumplir (la proletaria) la ilusion de sus derechos, contribuira a enterrar este orden bajo
los escombros”>°.

La resistencia de Arendt al feminismo al que califica de psicologismo y de estar
desvinculado de otros movimientos politicos puede entroncarse con su concepcion del
hogar como lugar cerrado y aislado de la politica, a la vez que necesario, en el doble sentido
de ser imprescindible y de estar sujeto a la necesidad y desigualdad como contrapunto
a la libertad y a la igualdad, espacio en el que transcurre la vida politica. Parece que solo
haya una manera de escapar a la necesidad del hogar: estando en él como se esta fuera

de él. Este fue el caso de Sdcrates, por otro lado, admirado por Arendt.

53 Ib., p. 55.

54 Rosa Luxemburgo es la Unica mujer la de los representantes de los distintos partidos participan-
tes en el VI Congreso de la Internacional Socialista (Amsterdam, 1904).

55 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Op. cit., p. 47.

56 Para el andlisis de feminismo en Rosa Luxemburgo v. POSADA KUBISSA, L. Filosofia, Critica y (Re)
flexiones Feministas. Madrid: Fundamentos, 2015, pp. 143-156.

57 PALomo CERMENO, E. Op. cit., p. 27.
58 LUXEMBURGO, R. “La proletaria”. En MUINA, A. Op. cit., pp. 179-183.
59 Id.
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4. Socrates

Otro de los compafieros tedricos de Arendt fue Socrates, ejemplo de convivencia moral,
en cuanto capaz de vivir y dialogar consigo mismo. Y esta capacidad la conserva cuando
se retira de la polis al oikos, del lugar de la libertad y de la humanidad, polis, al de la
necesidad y la inhumanidad, oikos. Quienes son capaces de vivir consigo mismos son
los verdaderos guias de la moral. Arendt® traslada las caracteristicas del juicio estético
kantiano a la moralidad, y asi ésta, como el juicio estético en Kant, no se rige por leyes,
sino por ejemplos, por quienes son capaces de vivir consigo mismos. Y Sdcrates fue un
ejemplo de ello a juicio de nuestra autora.

Esta es la razdn, segun Arendt, por la que Sdcrates sostenia que era mejor sufrir
injusticia que cometerla, porque quien comete injusticia sufre la “condena perpetua” de
vivir continuamente con un asesino, con su otro-yo con el que continuamente dialoga,

pues eso es realmente pensar: dialogar consigo mismo.

“Los ultimos tiempos han llamado conciencia a aquel que espera a Socrates en casa”
nos dice Arendt en La vida del Espiritu®'. Ahora bien, ¢ quién esperaba a Socrates en casa?
Nos preguntamos, ¢acaso su esposa Jantipa y los hijos de ambos? No, a Socrates le espera
alguien sumamente impertinente y que no es Jantipa®, le espera su otro-yo con el que
dialoga continuamente. Arendt recupera el pasaje de Hipias Mayor (304d) en el que
Sécrates y Hipias se despiden. Hipias marcha feliz a casa, pues pensar no es /o suyo, él lo
tiene todo muy claro y Sécrates, de modo irdnico, le felicita en los siguientes términos:
“eres bienaventurado porque sabes en qué un hombre debe ocuparse y lo practicas
adecuadamente, segun dices”®. Frente a tal estado de felicidad de su amigo, Socrates se
queja, también irénicamente, debido a que “(va) errando en continua incertidumbre”®.
Sécrates, a diferencia de Hipias, piensa, dialoga, y pensar es prioritario a desear y a juzgar

en el sentido temporal, aunque no en el orden jerarquico, segin Arendt.

Seria erréneo tratar de establecer una jerarquia entre las actividades del
espiritu, pero también opino que resulta dificil negar que existe un orden de
prioridades. [...] Aunque aquello que suele denominarse ‘pensar’ no baste
para poner en marcha la voluntad o para dotar al juicio de leyes universales,

60 YOUNG-BRUEHL, E. Op. cit., p. 39.
61 ARENDT, H. La vida del espiritu. Op. cit., pp. 195y ss.

62 Los discipulos de Sécrates nos han transmitido la imagen de Jantipa como mujer grufiona con
Sdcrates y exagerada en la manifestacion de sus sentimientos. V. GONZALEZ SUAREZ, A. Op. cit., pp.
19-23.

63 PLATON. Hipias Mayor. 304b
64 1b., 304c
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si debe preparar los particulares dados a los sentidos para que el espiritu
pueda operar con ellos cuando no estén; en suma, los debe desensorizar®.

De modo que cuando Sécrates vuelve a casa no descansa del didlogo que transcurre
en libertad, en las afueras del hogar, en la polis, antes bien, sigue como si estuviese en
la calle o peor, pues su otro-yo es fastidioso® y menos amable que sus amigos con los
que dialoga por plazas, calles, banquetes, talleres y cualquier otro lugar concurrido de la
ciudad. Ademas de este otro-yo no es posible despedirse como se despide a un amigo.

Sécrates, si se nos permite el anacronismo, tiene una doble jornada politica, pues
esta en el hogar, lugar de la labor y de la necesidad para Arendt, como si estuviese en la
calle confrontando sus opiniones, lugar de la libertad y la accién vy, por otro lado, lugar
verdaderamente humano.

Podemos arriesgar el anacronismo de que para Sdcrates lo politico es personal, todo
es politica, pues, aunque esté fisicamente en el hogar, puede huir de la esclavitud de la
necesidad a la que obligan las necesidades corporales. Sécrates sabe desprenderse del
cuerpo® y, por ende, de la labor que éste nos exige. Se olvida de toda preocupacion,
siempre molesta en el camino de busqueda de la verdad®. La labor es lo mas privado
pues “nada es mads privado que las acciones corporales, sin excluir la fertilidad” nos dice
Arendt. El cuerpo es la quintaesencia de la propiedad, viene a decir Arendt, pues es “la
Unica cosa que no se puede compartir, aunque se desee hacerlo”®. Y, continda Arendt,
“nada arroja a uno de manera mas radical del mundo que la exclusiva concentracion en la

vida del cuerpo, concentracion obligada por la esclavitud o el dolor insoportable”?®.

Para Arendt, el mejor ejemplo de hombre con conciencia dentro de la tradicion
europea es Sdcrates, preocupado por si seria capaz de vivir consigo mismo en el caso de

haber cometido un acto deplorable.

Recoge la ensefianza socratica de que el mayor desacuerdo es el que tiene lugar
consigo mismo y esto tiene gran relevancia para la vida politica si entendemos la polis tal
como la entendian los griegos, esto es, el lugar en el que aparecen los hombres exponiendo
su doxa, opinidn, ejerciendo su libertad, que significa el alcance de su humanidad plena,

65 ARENDT, H. La vida del espiritu. Op. cit., pp. 98-99
66 Ib., p. 261.

67 Ib., p. 106.

68 PLATON. Fedon. 66d

69 Cabe preguntarse si con las tecnologias de la medicina de trasplantes y reproductiva estemos en
el umbral de compartir el cuerpo.

70 ARENDT, H. La condicion humana. Barcelona: Seix Barral, 1974, p. 153.
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“no solo por lo que son (como ocurre en la privacidad del hogar), sino también porque
aparecen”. La consigna socratica seria “sé tal como te gustaria aparecer ante los demas”’?.
En el hogar no se puede alcanzar la humanidad plena, pues en él solo se es sin aparecer,
sin confrontar opiniones. Antes bien, en el hogar reina la necesidad y no la libertad, no se
puede aparecer. Y aparecer es ser visto y oido por los demas, esto es, fuera del hogar, es
ser alguien plenamente humano. Pero el caso es que ser plenamente humano va ligado en
la mayoria de los casos a la injusticia. “La vida de un explotador de la esclavitud y la de un
parasito pueden ser injustas, pero son humanas”, nos dice Arendt’?. Ante estas palabras

de Arendt quedariamos frente al reto de articular la humanidad con la justicia.

5. A modo de conclusion

Hemos recorrido con Hannah Arendt tramos de su pensamiento a través de dos figuras
que fueron importantes en su teoria por cuanto refractaron la luz de sus respectivas
épocas: Rosa Luxemburgo y Sdcrates.

Sirvan las reflexiones expuestas para mostrar la extension y complejidad del
pensamiento de esta fildsofa a través de su vision de Rosa Luxemburgo, mujer singular del
siglo XX, y Sécrates, vardn, también singular, del siglo V antes de Cristo. El eje de la libertad
en su teoria politica, asi como la estricta separacion que establece entre hogar como reino
de la necesidad, de la autoridad y de la labor frente a la politica como reino de la libertad,
de la igualdad y de la accion, nos lleva a la pregunta écdmo no se percaté Arendt de
que esta division se plasma entre quienes engendran y paren, por utilizar el lenguaje de
Platén? O ése percatd pero no se detuvo en la reflexidon acuciada por otras urgencias
tedricas? Sin embargo, si dedico reflexion a la vida y la teoria de mujeres importantes

como fue el caso de Rosa Luxemburgo.

Ahora bien, Arendt teorizo sobre la relacidn entre hogar y vida politica separando las
tareas, mantenimiento del cuerpo y elaboracién de un mundo comun respectivamente,
y las condiciones de cada uno de ellos: necesidad frente a libertad. Labor y necesidad
en el hogar, y accién y libertad en politica. Y es el caso de que aun estamos en el camino
de resolver lo relativo a la labor y la necesidad sin que mayoritariamente recaiga sobre
las mujeres. La esfera de la libertad, ambito que nos hace humanos, exige desprenderse
de la labor, encargarsela a otros, mas exactamente, a otras, y quienes descargan estas
labores en otros no seran justos, pero son humanos nos dice Arendt. Asi, la autora nos

71 ARENDT, H. “Sdcrates” en JAUME, A. (Ed.) Op. cit., pp. 255-256.
72 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 234.
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pone ante el reto de como resolver el mantenimiento del cuerpo y de la vida sin recurrir
a que determinadas personas carezcan de libertad y, por ende, de humanidad, por estar
atadas a la labor. Dicho de otro modo, que los Sécrates cuando lleguen a casa, ademds de
encontrarse con su otro-yo, sin dejar de ser humanos, se encuentren con la necesidad y

con la labor: con Jantipa y los nifios.
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Resumen:

Las reflexiones de Hannah Arendt sobre el amor y su vinculacién con su teoria politica
han sido frecuentemente minusvaloradas y mantenidas al margen. A lo largo de su obra
Arendt elabora un compendio de tipos de amor para concluir en el amor mundi que
engloba a todas las otras formas. Forja una teoria politica en donde la pluralidad es la
base de la condicidon politica natural del hombre. No hay frontera entre amor y politica
sino diferencia de grado en el continuo. Lo que denomina amistad civica puede ocuparse
del mundo comun haciendo de puente entre amor y politica. Lo politico es la apuesta por
lo otro, un mundo comun y publico donde alteridad y temporalidad son indisociables.
Para Arendt supone formar una comunidad politica apelando a la comunicacién. Se debe
repensar, de nuevo, la politica como relacion de respeto, amistad y accion en la pluralidad
porque esta amistad civica supone un didlogo entre amigos que tienen algo en comun. La

107



politica nace “entre” los hombres reivindicando esa pluralidad y se vincula con la isegoria

y con la amistad.

Palabras Clave: Agustin de Hipona; amor mundi; politica; natalidad; pluralidad.

Abstract:

Hannah Arendt’s reflections on love and its connection with her political theory have often
been undervalued and kept on the sidelines. Throughout her work Arendt elaborates a
compendium of types of love to conclude in the amor mundi that encompasses all other
forms. She forges a political theory in which plurality is the basis of man’s natural political
condition. There is no boundary between love and politics but a difference of degree in the
continuum. What he calls civic friendship can deal with the common world by bridging the
gap between love and politics. The political is the bet for the other, a common and public
world where otherness and temporality are inseparable. For Arendt it means forming a
political community by appealing to communication. It is necessary to rethink, once again,
politics as a relationship of respect, friendship and action in plurality because this civic
friendship supposes a dialogue between friends who have something in common. Politics
is born “among” men claiming this plurality and is linked to isegory and friendship.

Keywords: Augustine of Hippo; amor mundi; politics; natality; plurality.

1. Introduccion

Las reflexiones sobre el amor, y su posible vinculacion con lo politico en Hannah Arendt,
han sido frecuentemente menospreciadas por los estudiosos de su obra. En parte, por
estar escrito en textos de juventud (su tesis doctoral E/ concepto de amor en San Agustin
(1929), el articulo Las Elegias de Duino (1930) y la biografia Rahel Varnhagen: vida de una
mujer judia (1957)), junto a textos menores donde hablaba de si misma o de personas a
las que admiraba (prélogos, resefias o entrevistas). Estos trabajos se encuentran recogidos
en diferentes recopilaciones como La tradicion oculta, Hombres en tiempos de oscuridad,
Ensayos de comprension, Lo que quiero es comprender, y otros muchos que no pretendo
hacer de ellos una lista interminable de revisién bibliografica.

La propia autora mantuvo también estas reflexiones al margen de su obra debido
a que presentan el amor como un concepto equivoco tanto por la delimitacion que
establece entre vida y trabajo intelectual, juventud apolitica y madurez politica, como por

la separacion de esfera publica y privada, entre el espacio intimo y oculto (aislado de lo
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publico) de la pasion y el espacio visible y abierto de la accién y de la politica’. Por este
motivo, el amor fue silenciado en sus grandes obras, como La condicion humanay La vida
del espiritu. Pero es que, ademas, el amor es presentado como una cuestion antipolitica
en estos textos iniciales aunque, posteriormente, rectificd recurriendo al concepto amor
mundi como cuestidn claramente politica, que es en lo que me centraré en este texto.
Para Antonio Campillo, el amor sera la fuente de donde mana todo su pensamiento
filosofico y politico?. Para ello, considero fundamental el papel de su tesis doctoral sobre
el amor en Agustin de Hipona como hito crucial iniciador de su filosofia que genera una
aportacion novedosa a través de una politica del consenso entre personas libres e iguales
frente a la teologia agustiniana basada en la culpa originaria humana. Debe haber una
relacion “entre” como interaccidn entre personas tanto en lo privado como en lo publico.
En Elegias de Duino, se afiade que Arendt entiende el amor como la forma de trascender
la finitud de la existencia, porque el arte y la politica son las dos formas de habitar y amar
este mundo®.

La separacidon biografica entre su juventud apolitica y su madurez como tedrica
de la politica vino marcada por dos fechas: el ascenso al poder de Hitler en 1933 y el
conocimiento de los campos de exterminio en 1943. Siguiendo sus palabras, evolucioné
del pensamiento filosofico a la realidad politica, del tiempo personal al politico, de la vita
contemplativa hacia la activa, pasién y accién, amor sin y con mundo. Bien es cierto que
previamente habia adquirido conciencia politica en la década de los 30 mediante sus
lecturas sobre Marx, Lenin y Troksky, los contactos que establecié en esos afios y los textos
que publica sobre la cuestion judia y la femenina. Pero el desarrollo del nazismo le llevé a
la necesidad de pensar sobre |a politica en colectividad. Con ello se distanciara de su San
Agustin anterior centrandose en la ciudad de los hombres para forjar una teoria politica
en donde la pluralidad es la base de la condicion politica natural del hombre, a diferencia

del aislamiento individualizado expresado por Agustin o de su maestro Heidegger.

Paraaderezar suelaboracion politica, necesitd emplear la estética kantiana desarrollada
en la Critica del juicio que le permitié argumentar sobre la pluralidad, la comunicaciény la
intersubjetividad y asi culminar en sus ideas de amistad politica y sentido comun. El juicio
estético de Kant le otorgd la clave necesaria para analizar su nocién de lo politico que ella

mostraba en la tension entre sus conceptos de amor sin y con mundo. No hay frontera

1 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo Il, Madrid, Alianza, 1981. p. 430; ARENDT, H. La condicion
humana. Barcelona: Paidos, 2001, pp- 60-61.

2 CAMPILLO, A. El concepto de amor en Arendt. Madrid: Abada, 2019, p. 13.
31b., p. 25.
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entre amor y politica sino diferencia de grado en el continuo, nos dice*. De este modo
lograr tejer una continuidad entre el amor sin mundo de la pasién y el amor con mundo

de la gratitud a la vida y la politica, objetivo central de este texto®.

Arendt tiene como mundo su propia historia, sélo necesitara abrir los ojos® y partir
desde su vivencia, lo cual es fiel reflejo de las lecciones de Heidegger, para quien el
asombro es lugar continuo del meditar’. Las conexiones entre su obra intelectual y su vida
son innegables, a veces mds activas de lo que parece®. Ella habia obtenido de San Agustin
la idea de que el pensar vy la biografia estan vinculadas en lo publico y en lo privado®. La
ausencia de una sistemdtica en la obra arendtiana se contintia con su predileccion por
el ensayo, lo que no impide, sin embargo, una actitud critica. La fuerza en su escritura
es su expresion de una filosofia concreta y practica, es decir, una reflexién que no
olvidara su origen en la experiencia y que esta siempre transida por una inquietud por
la humanidad®. Pero el alcance antropoldgico de sus indagaciones, su conceptualizacion
sobre la pluralidad y la natalidad como principios de la vida activa, su distincidén entre la
accion y el pensar, sus estudios sobre la capacidad de juzgar, etc., permiten corroborar
el rapido desarrollo de su pensamiento?!. La autora defendié siempre su independencia
critica y reneg6 de cualquier categorizacion partidaria. Su proclamacion de la dignidad de
lo politico y del espacio publico como esfera de la libertad y la igualdad, le aleja tanto de
cualquier liberalismo como del marxismo?*2. Su posicién intelectual de outsider filosdfico,
en consecuencia, viene de la determinacidon de no perder nunca la fijacion por lo real
y experiencial, de no traicionar los cometidos originarios del pensar. Ello supuso su
desapego de las raices filoséfico-teoldgicas de sus afos universitarios para instalarse, con
posterioridad, en el terreno de lo estrictamente histérico-politico en la madurez.

41b., p. 49.
51b., p. 51.

6 EILENBERGER, W. El fuego de la libertad. El refugio de la filosofia en tiempos sombrios 1933-1943.
Madrid: Tarus, 2021, p. 41.

7 1b., p. 84.
81b., p. 82.

9 COLLIN, F. “Nacer y tiempo. Agustin en el pensamiento arendtiano”. En BIRULES, F. (comp.). Hannah
Arendt. El orgullo de pensar. Barcelona: Gedisa, 2006, p.80.

10 FERNANDEZ, D. “El concepto de amor en Hannah Arendt”. En Foro Interno 2016; 16: 101-122.

11 PALACIOS, V. H. “El amor al mundo en tiempos de oscuridad. Un siglo de Hannah Arendt, una
pensadora secular”. En Thémata. Revista de Filosofia 2007; 38: 83.

12 Ib., p. 82.
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2. El mapa de Hannah sobre el amor

La joven Arendt, en su tesis doctoral sobre San Agustin, presenta una interpretacion propia
del amor marcando distancia con el pensamiento de su maestro Heidegger y no sélo por
el tema que ha elegido (el amor frente al Dasein). El ser humano, en Arendt, se delimita
por su natalidad (y no por la muerte) y pertenece a una humanidad como comunidad
(frente a la autoafirmacién existencial del Dasein interpelado por su conciencia interior
para constituirse en existente auténtico duefio de su propia vida). La tesis posee tres
partes cada una de ellas dedicada a un tipo diferente de amor. Para San Agustin, el amor
(appetitus) es el anhelo de un bien que no se posee; la cupiditas es el amor al mundo,
a lo terrenal, finito y temporal; y la caritas es un amor en busca de lo eterno, el amor a
Dios de donde derivara el amor al préjimo. Desde el concepto agustiniano de amor se
destaca la relevancia del otro para el mundo y para la conciencia, tan necesarios para las
tesis de Arendt. El amor al mundo, y a si mismo, aleja al hombre de Dios y de la felicidad,
mientras que el amor al préjimo y a Dios le hace olvidar lo terrenal y le permite aspirar a
la felicidad eterna. Estos amores fundamentan la separacion entre la ciudad de Dios y la
de los hombres. San Agustin otorga importancia a la cupiditas y a la caritas porque, desde
estos conceptos, elabord su idea de amor errado y amor recto, es decir, la caritas como
amor en busca de Dios y la cupiditas como amor humano erréneo que ancla al hombre
en el mundo.

Sin embargo, Arendt engloba estos tres tipos de amor agustinianos en una concepcion
paulina del mismo atravesada por la idea de culpa y remordimiento. Para Agustin,
y debido a esa culpa originaria comun, el hombre que ama a Dios ama al resto de los
hombres gracias a la posibilidad de una salvacion. Los hombres proceden de Adan,
heredan su pecado original y se relacionan con su pasado mediante las generaciones
previas dandose cuenta de que el amor es hacia todos los hombres ya que su parentesco
con ellos les ensefia que tienen una naturaleza y una culpa comun®2. Por ello, el amor al
préjimo aglutinaria a la cupiditas y al appetitus. Arendt, por un lado, reivindica el amor
al mundo y considera, por otro, que el amor al préjimo nace Unicamente de la caritas
agustiniana, incluye a los demads tipos de amor y es el esencial. Es un amor que pertenece
a la ciudad de la tierra y sin él no puede darse el amor de Dios porque el amor toma su
origen en Dioss. Por tanto, esta invirtiendo la teologia politica de Agustin que daba a
la Iglesia la autoridad politica por encima del Estado. Somos parte de una humanidad

igualitaria por ese destino comun®>. Esa humanidad habita y ama el mundo creado por

13 FERNANDEZ, D. Op. cit., p. 103.
14 EILENBERGER, W. Op. cit., p. 143.
15 EILENBERGER, W. Op. cit., p. 44.

111



Dios, el mundo propiamente dicho tanto natural como artificial, mediante lo que Arendt
llama amor mundi y que contrariamente lo fundamenta en la humanidad como civitas
terrena, que se confirmara por el amor al préjimo singular o amor mutuo (separandose
de la interpretacion agustiniana de la redencidn que hacia posible la civitas Dei), nocidén
criticada por su propio director de tesis Karl Jaspers. A esta idea dedica la tercera parte
de su tesis, lo que llama vita socialis, donde define a la humanidad como perteneciente a
la ciudad terrenal por ser esa comunidad genealdgica e interdependiente histéricamente
de los descendientes de Adan. Una comunidad que se hereda por la natalidad (desde la
cual se otorga la libertad, responsabilidad ética y la convivencia politica), se sostiene por
la confianza y fe mutuas, y genera una igualdad y sociabilidad entre todos los hombres,

elementos clave para su teoria politica.

Arendt elabora una fragmentaria clasificacion (no considero correcto hablar de
fenomenologia como se refiere Campillo en este aspecto) de las diversas modalidades del
amor, en parte publicada por ella (otra parte fue editada péstumamente) y que unifica sus
nociones de vita activa y contemplativa®. Los polos extremos serian el amor sin mundo
y el amor al mundo vy, entre ellos surgen todas las otras modalidades interconectadas. La
pasion erdtica, el primer tipo, es el amor sin mundo en donde desaparece lo circundante

|ll

y se crea el “entre” que hay entre los amantes, siendo el mundo el conjunto de diferencias
personales y sociales que debe ser puestas en suspenso por esos amantes y guardarse en
secreto para preservar su amor?’. En segundo lugar estd el amor ya convertido en evento
compartido y fiel a lo vivido, a lo que se ha sido. Los amantes conviven y desarrollan
juntos una historia y destino del evento solo fieles a la memoria. En tercer lugar tenemos
el matrimonio que, en su intento de perpetuar el evento, estd condenado al fracaso ya
que lo consume. La mujer trasforma el amor en sentimiento y contenido Unico de su
vida, mientras que el hombre lo hace en amistad que perece por la convivencia®®. En
cuarto lugar presenta al amor cuando genera un tercero, un nuevo mundo fundado en
la natalidad y pluralidad. Se crea un nuevo “entre” donde penetran los amantes y son

responsables de él. Emerge la familia como espacio de convivencia entre padres e hijos.

Un quinto tipo de amor es la compasidn, es decir, el padecer el sufrimiento del otro
como si fuera propio, a mitad de camino entre los afectos de la familia y la comunidad
politica. Toma su origen en la caritas, el amor al préjimo agustiniano que fundamenta
las relaciones humanas, la comunidad no politica que esta de paso en este mundo y que

se recreo en el tercer principio de la Revolucidn Francesa. Se pierde el mundo comun

16 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 61.
17 Ib., p. 41.
18 ARENDT, H. Diario filoséfico. Barcelona: Herder, 2011, Vol.l, cuaderno Il, anot. 26, pp. 48-50.
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previo y se suscita la piedad de los afortunados o de la compaiiia fraternal que consuela.
La compasion es el sustituto de la justicia y es el motivo por el que se malograron las
revoluciones modernas, es decir, la utilizaciéon de causas sociales como causa de las
mismas®. Mientras que la Revolucion Americana estaba destinada a la creacién de
instituciones duraderas, |la Francesa era la exigencia de libertad desde la necesidad a partir
de la miseria del pueblo, y la Rusa utilizé la fraternidad como expresion del comunismo
y acabo en totalitarismo vy terror, llevando a cometer todas las formas despiadadas de
violencia®. La confusién entre politica y lo social tendra caracteristicas catastréficas para
la teoria y la praxis?!. Arendt desconfia de la compasion como principio politico, asi como

de la fraternidad entre los pueblos perseguidos.

Otro tipo de amor es el amor a la patria, a la nacién como comunidad de sangre y suelo
en sentido heideggeriano. Arendt cuestiona a la comunidad politica como una familia que
niega la ciudadania a los que son de una nacién diferente porque el Estado-nacién generd
el conflicto en la modernidad entre derechos humanos y nacionales. Nuestra autora
reivindica el derecho a tener derechos cosmopolitas, tanto tras el nazismo como tras
el fracaso del estado binacional judeo-arabe y la deriva nacionalista del sionismo. Entre
familia y politica no solo estd la compasion o el amor a la nacién, sino que aparece otro
nuevo vinculo afectivo muy importante para entender a Arendt: la amistad como relacion
entre iguales que preserva la distancia entre ellos y crea un pequefio mundo compartido.
Lo que denomina amistad civica puede extenderse a otras personas y ocuparse del mundo

comun haciendo de puente entre amor y politica®.

Ya en el plano publico, Arendt identifica una nueva modalidad y es el amor a la politica,
a la participacion activa y la cooperacién con otros en la fundacién del espacio politico.
Para Aristételes, la amistad estaba en la frontera entre lo politico y lo personal. Derrida
problematizé con esa relacion ya que la philia era una relacion fraternal con el amigo
y la polis era la comunidad de amigos que se enfrentaba con otros enemigos, con un
sentido étnico y guerrero. Arendt, junto con Derrida, pensaron la amistad mas alla de los
vinculos de sangre y suelo que excluyen al otro, como también de la phratria de varones
que excluyen al otro femenino. Cuando el hombre se abre a la vida publica adquiere una
forma de experiencia nueva que se conecta con el amor al mundo. Esta ultima es una
expresion que engloba a todas las otras formas previas de amor en Arendt y es el paso
intermedio hacia la politica.

19 ARENDT, H. Hombres en tiempos de oscuridad. Barcelona: Gedisa, 2001, pp. 23-25.
20 ARENDT, H. Sobre la revolucion. Madrid: Alianza, 1988, p. 93.

21 ARENDT, H. Lo que quiero es comprender. Madrid: Trotta, 2010, p. 79.

22 ARENDT, H. Diario filosdfico. Op.cit., pp. 48-50.
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3. La importancia del concepto Amor mundi

Discipula de Martin Heidegger, Hannah Arendt se preocupa por el tema del mundo vy el
amor por él. El Dasein de su maestro, con sus coordenadas de espacio y tiempo, era un
ser en el mundo que se relacionaba con las cosas que estaban a la mano y con otros
Dasein. El estar en el mundo, para Arendt, es también un estar con otros. Pero ella articula
ser, mundo y pluralidad porque la accidn del existente plantea una relacion directa entre
los hombres y conecta con la politica (accién) como la consumacién de la vida activa. El
mundo es la afirmacién de la pluralidad de la condicién humana. Para ello Arendt emplea
a Aristoteles al poner el acento en una comunidad de participacidn que genera un espacio

comun y plural, un mundo que no solo es artificio material sino instituciones y valores?.

San Agustin nos decia que Dios cre6 al hombre para que hubiera un inicio, para que la
creacion volviera a repetirse, nos recuerda Arendt. Este trasfondo nos permite entender
la vinculacion entre natalidad y pluralidad en nuestra autora. Todo nuevo nacimiento
renueva con nuevas acciones el mundo y, en concreto, la pluralidad. La natalidad es, por
tanto, un modo de amar el mundo, una forma de conminar la muerte en la celebracion de
la vida que nace y aprender la renovacion del mundo plural. Lo nuevo, como apertura y
cuidado de la pluralidad, implica abrazar cada mundo que se abre con cada nacimiento. Se
trata, por tanto, de hacer una lectura politica de la natalidad?, esto es, una antropologia
politica?. Para pensar politicamente se necesita derrotar a la muerte y la natalidad debe
verse como esa necesidad?®. Contra la afinidad muerte y filosofia, frente a Heidegger y
Jaspers, Arendt propone a San Agustin por su idea de principium (creacién) e initium como
natalidad e iniciacidén en potencia?’. Frente al arché, principium significa comienzo que
tiene y es en su principio. El ser humano es creador e initium, evento inicial, comienzo
e iniciativa®. De ahi la vinculacion con el nacimiento agustiniano en Arendt, siendo este
initium o natalidad el hilo conductor de toda su obra. Esta es su idea de ser-para-el-

23 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 104.
24 FERNANDEZ, D. Op. cit., p. 107.

25 GUzMAN, L. J. (Resefia) “BARCENA, F. Hannah Arendt: una filosofia de la natalidad”. En Athenea
Digital 2007, 11, p. 257.

26 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 109.
27 FERNANDEZ, D. Op. cit., p. 108.

28 SANCHEZ, C A. “De la alienacidn a la expoliacion del sujeto”. En Nuevo Derecho 7 (9), 2011,
pp.115-123.
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nacimiento® frente al Dasein como ser para la muerte vinculado con la temporalidad y la

historicidad. Por eso se dice que Arendt pensé con y contra Heidegger®.

Por tanto, natalidad y pluralidad son dos términos politicos fundadores en Arendt. Su
pensamiento se sustenta en la capacidad de generar una comunidad de personas libres
e iguales, todo ello ligado al amor mundi ético y politico, que se opone al reduccionismo
materialista bien utilitarista (de Platon a Marx) que subordina la comunidad politica a
las necesidades bioldgicas, bien al nihilismo (Hobbes, Nietzsche o Schmitt) que justifica
la dominacién aniquiladora como ley natural. La visién de Arendt es un humanismo
panteista. El libro La vida del espiritu sera el punto de llegada de las largas digresiones en

torno a la dimensidn activa y plural de la condicidon humana.

De su inicial periodo contemplativo es precisamente de donde Arendt toma,
aprendiendo de Heidegger, la idea de que la autenticidad del yo no puede prescindir
de la exterioridad. El Dasein heideggeriano es ser-con, es decir, ser con los otros, el
mundo circundante® algo que los existencialistas perdieron y Jaspers lo buscé en la
intercomunicacion pero sin afirmar la pluralidad®?. Para Arendt, contrariamente, el ser
con los otros, el requerimiento de lo circundante que llamamos mundo o pluralidad,
es fundamental para lo politico y para el espacio publico®. Sélo en el horizonte surgido
entre dos o mas es donde podemos ser vistos y escuchados, y donde los acontecimientos
pierden la banalidad de su contingencia®*. El mundo lo entiende Arendt como un “entre”,
un espacio publico asociado con lo comun, despreciando a todo orden tribal, familiar,
etnia, patria o religion. Inevitablemente lleva a una amistad civica entre los distintos.
Arendt es consciente del valor de lo politico desde esa pluralidad y amistad que crea una
esfera publica para dar valor a lo intersubjetivo. Por tanto, vida y politica, amor y libertad,
cuidado del cuerpo, de los otros y del mundo son conceptos que van ligados, oponiéndose

Arendt a fundar la politica en la sangre y el suelo heideggeriano®.

El centro del pensamiento arendtiano se continla en esta pluralidad humana
vinculada con el amor mundi y la amistad entre personas libres e iguales. EIl mundo es
pluralidad espacial y temporal con diversas formas de convivencia, creaciones artificiales,

29 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 88.

30 STRAEHLE, E. “Autoridad, soledad y mundo: un didlogo entre Jaspers y Arendt”. En Bajo Palabra
10,2015; pp.10: 23.

31 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 92.

32 1b., p. 93.

331b., p. 94.

34 1Ib., p. 85.

35 ARENDT, H. Diario filosdfico. Op.cit., pp. 37-38.
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la naturaleza terrestre y nuestro propio cuerpo viviente. Una pluralidad que se localiza
entre lo personal y lo politico, siendo lo publico el espacio interpersonal. Puede ser
concebido como un mundo en el cual ingresamos en el momento en que nacemos y del
que salimos cuando morimos®®. El amor mundi, como llamaba Arendt, es la mezcla de
gratitud y responsabilidad por el mundo y lo comun, por todo lo que nos ha sido dado
desde el nacimiento®, un maravillarse ante lo mundano®, la reconciliacién del sujeto
con un espacio mayor que el de su privacidad, en el interior del cual los seres humanos
actuan politicamente. La creacidn y valoracién de la esfera publica tiene como condicidn
fundamental aquello que Arendt define como el desmantelamiento de la metafisica,
entendida como teoria de los dos mundos, es decir, como teoria que postula la existencia
de un mundo verdadero (coincidente con el Ser) frente al mundo de la apariencia
(considerado como aquello de donde provienen los entes). Partiendo de ello, la metafisica

quedara descartada para ella.

Sin embargo, para Arendt, hay tres hitos de inicio de la modernidad que suponen una
alienacion del mundo para el hombre. En primer lugar, la globalizacién iniciada a partir
de la conquista de América; en segundo, la reforma protestante que supuso el retorno
del hombre del mundo al interior de su conciencia expresado en el cogito ergo sum de
Descartes y que vino acompafado también de la posterior expropiacidon de bienes del
campesinado, la acumulacién de capital mercantil, la conversién a la Tierra en sustrato
material, la privacion del hombre de su lugar en el mundo y el eclipse de un mundo
comun publico®. La Tierra es, por el contrario para nuestra autora, la morada natural para
el disfrute de sus dones, para cuidarla y preservarla. Es un hogar comun frente a viejas
religiones que menosprecian la vida terrestre y los modernos saberes tecnocientificos
que pusieron en duda al sujeto. Por ello, frente a San Agustin, Arendt propone que
el ser humano tiene un origen divino pero limitado en su condicion terrestre por una
pluralidad que le vincula con otros. Este origen divino otorga la gratitud a la vida y al

mundo recibido y que le lleva a amarlos*. De esta manera se vincula el amor mundi al

36 SORRENTINO, V. “Amor mundi y politica en Hannah Arendt”. En Revista Laguna 25, 2009, pp. 19-
30; p. 25; p. 20.

37 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 74.
38 SORRENTINO, V. Op. cit., p.21.
39 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 77.

40 Esa gratitud guarda, en Arendt, una relacion con un Dios creador del mundo, la tierra y la
humanidad. Arendt siempre confié en un Deus absconditus, estableciendo un vinculo entre fe y amor,
una idea que proviene de Plotino Santo Tomas, Cusa, Lutero, Pascal, Kieerkegaard o Bultmann. Para
Arendt se puede pensar en Dios pero no sobre Dios, rechazando toda teologia politica y asumiendo
la secularizacién del mundo moderno.
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amor sin mundo®*. En tercer lugar, la nueva visidn de la ciencia que considera a la Tierra
desde el punto de vista del Universo, y no desde la condicidn terrestre de los humanos, y
qgue ha devaluado nuestra relacidn con ella por las innovaciones tecno-cientificas (energia
nuclear, colonizacion del espacio, inteligencia artificial, ingenieria genética). Nos lleva a
un poder de destruccion de la vida terrestre. La alienaciéon del mundo moderno es, en
resumen, la huida de la Tierra al Universo y del mundo al yo*.

El amor mundi se trata de un término agustiniano derivado del propio concepto
de amor de Arendt y que lo introducira en un libro sobre teorias politicas cuya edicién
inglesa se tituld La condicion humana y en la alemana Vita activa. En este libro hace una
fenomenologia de la vita activa en donde Arendt diferencia labor, trabajo y accion: labor
y biologia; trabajo y dependencia de la naturaleza; accion y pluralidad del ser sobre la
Tierra. Arendt vincula también el pensamiento con la accién por medio de la construccion
de un mundo comun. El pensamiento es un didlogo publico que permanece entre la vita
contemplativay la activa, entre querer mental y poder activo, entre preservar la capacidad
de eleccidn y el querer concentrarse con el otro*®. Forjada nuestra filésofa por una historia
determinada por su experiencia vital, pensé una teoria de la accidn que cristalizd en la
expresion amor mundi buscando la armonia con el mundo y donde comprender la
insignificancia del ser humano fuera el inicio de ese amor mundi no antropocéntrico. La
expresion amor al mundo pretende conciliar amor y politica, lo intimo y la pluralidad,
poseyendo una sensibilidad que tiene un lejano antecedente en el interés por el amor al
préjimo, en El concepto de amor en San Agustin®, y que se despliega de manera esencial a
partir de Los origenes del totalitarismo como una reivindicacion de la instancia publica del
encuentro humano y del mundo*. Elamor por el mundo, entonces, puede ser considerado
como una suerte de desvelamiento mundano capaz de salvaguardar la correlacion de
manifestacion y velamiento. Amar el mundo, en el modo que sugiere Arendst, significa que
quien ama el mundo tiene el coraje de convivir con el miedo de lo desconocido y del mal,
impidiendo que éste se convierta en terror*. El mal no engendra el bien ni la violencia
genera la historia®’. Ella rechaza la violencia entre los humanos porque debemos negar la
necesidad y justificacién del mal, reconciliarnos con lo dado y ser agradecidos.

41 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 84.

42 H. Arendt. La condicion humana, op. cit., pp.13-19
43 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 122.

44 1b., p. 42.

45 1b., p. 89.

46 SORRENTINO, V. Op. cit., p.23.
47 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 93.
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Cuanto he planteado hasta aqui ayuda, en mi opinién, a comprender el sentido del
nexo que Arendt establece entre amor por el mundo y la salvaguarda del espacio politico
(y, por lo tanto, de la libertad). La decision crucial, por la que el individuo se entrega a
la vida politica, estd relacionada con la capacidad o no de amar el mundo mas que a si
mismo. Solamente percibiendo el propio ser-en-el-mundo como pertenencia al mundo,
entendida como condicidon que lleva a los hombres a asumir su propia situacion sobre
la tierra, llega a ser posible adquirir este vinculo*. Es inevitable la critica arendtiana al
cristianismo, a la vida como mero lugar de transito hacia la vida eterna. Se trata de un
nexo que no requiere ni la renuncia a la vida privada, ni la cancelacién del individuo en el
organismo politico o en la sociedad pero que constituye el descubrimiento de la exposicidén
alo publico y al sentido de la responsabilidad con el mundo comun®. El amor mundi es la
constitucion de una identidad, una relacion con el mundo y un actuar en lo politico®. Su
definicion de lo politico es la apuesta por lo otro, un mundo comun inscrito en el tiempo
donde alteridad y temporalidad son indisociables y se dan en la base de la pluralidad en
el espacio publico®’. Esto es el amor mundi que significa, en definitiva, amar a los seres
humanos mediante la caritas® y donde el anclaje ontoldgico y politico es la naturaleza
fenoménica del mundo y la pluralidad, como condicién de accién, que resignifican al ser
en el mundo con los otros®.

Arendt da un salto en su vida filoséfica desde una dimension contemplativa hacia una
activa. Para ello precisa de la capacidad de juicio que hara de puente entre ambos tipos
de vida. Aqui sigue Arendt un cosmopolitismo kantiano afiadido a la phronesis aristotélica
previa. No es tanto seguir unas leyes universales dadas a priori en la conciencia de la
persona sino juzgar la accién humana y el acontecimiento en su singularidad, que se
ejercita mediante comunicacion efectiva e interaccion social en la pluralidad, como
constitutivo ontoldgico de lo politico®. Es una forma de pensar politica que nos ofrece
dos accesos. Por un lado, la ejemplaridad del amor al préjimo como imitacion consciente,
o determinados acontecimientos histéricos y de largo alcance, Unicos e irrepetibles,
donde cada ser humano sea un inicio de nuevas acciones®. En segundo lugar, se precisa

48 SORRENTINO, V. Op. cit., p. 26; p. 37; p. 39.

49 1b., pp. 42-45.

50 CoLLIN, F. Op. cit., p. 81.

51 1b., p. 82.

52 Ib., p. 84.

53 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 95.

54 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 88; p. 130. H. Arendt. Entre pasado y futuro, op. cit., pp. 231-235.

55 ARENDT, H. Entre el pasado y el futuro, ocho ejercicios sobre la reflexion politica. Barcelona:
Peninsula, 1996., pp.182-184.
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de una mentalidad amplia, ponerse en lugar de los otros mediante imaginacién vy
sentido comun, deliberacion y decisidon con didlogo y acuerdo especifico®®. La habilidad
de juzgar se convierte en una de las funciones fundamentales del hombre como ser
politico y ese discernimiento se ancla en la phronesis aristotélica. Cuanto mayor es la
amplitud de la pluralidad mas validez tiene el juicio, siendo nuestro respeto y aprecio
hacia otras personas la condicion de validez de ese juicio. Para ello hay que escucharse y
apreciarse unos a otros para construir un mundo comun a partir de nuestras experiencias
particulares y diferencias. Si alguien no ama a los otros, en sus diferentes modalidades,
se incapacita para juzgar de manera libre y responsable, repitiendo solo prejuicios que
tratan de imponer a los demas. Por eso la actividad del juicio es la mas politica de las

capacidades mentales®.

4. La dimensidn politica del amor mundi segiin Hannah Arendt

Arendt situa la politica en el terreno de la fenomenologia enfrentada a la metafisica clasica.
No significa esto que la metafisica haya de ser eliminada como si fuese una insensatez
ya que la metafisica acepta la interrelacién existente entre la indagacion del Ser y la
interrogacidn acerca de la politica. Arendt propone refundar su teoria politica teniendo en
cuenta la Tierra como lugar comun de todos los seres vivientes y tomando como fuente al
segundo mito de la creacién de Adan (“los creé como hombre y mujer”) y su diferenciacién
sexual como origen de la natalidad, pluralidad, las modalidades de esa pluralidad y las
relaciones entre actuar, pensar, politica y filosofia, vita activa y contemplativa®®. Lo que
viene a ser tanto como decir que Arendt tiene en cuenta el abismo entre la existencia y
la extraordinaria variedad de las formas del mundo. Hay politica si existe un espacio de
intercambio de palabras entre hombres con el fin de tomar decisiones que conciernen a

todos en la vida social®.

La polis nacié del mundo comin como espacio de la apariencia compartida de los
sujetos que la habitan. Pero, frente a la vision de San Agustin, Arendt propone una
intersubjetividad®, es decir, la comunidad como espacio plural de la escena politica del
ser en comun. Cada uno plasma su amistad en la conversacién tomando conciencia de

56 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 129.
57 ARENDT, H. Responsabilidad y juicio. Barcelona: Paidds, 2007, p. 184.
58 ARENDT, H. Diario filosdfico. Op.cit., pp. 285-287.

59 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 138.

60 ESPosSITO, R. “¢Polis o comunitas?”. En BIRULES, F. (comp). Hannah Arendt. El orgullo de pensar.
Barcelona: Gedisa, 2006, p. 124.
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la propia existencia y de la conciencia del otro, en la convivencia y en la comunicacion.
No se trata de un mero intercambio de prejuicios, sino que utilizando el pensamiento
adquirimos una visién como condicién de mundanidad e imparcialidad donde los hombres
solo experimentan la comunidad si aceptan su ley y su finitud®.

ConlalecturadelaCritica delJuicio de Kant, Arendt considera que eslaobradecisivaenla
que se habla de estéticacomo equivalente de razdn politica. Kant salvé laincomunicabilidad
mediante la intersubjetividad del sentido comun, inseparable de la alteridad. Pero Arendt
emplea solo la primera parte de la Critica que le lleva al Kant de la conjuncion entre juicio
estético y ley. Si pertenecer a un grupo es estar encuadrado y tener una referencia al
mundo en donde domina el interés®?, el amor mundi supone, por el contrario, la gratitud
por la existencia de otras personas en el mundo y la consideracidn activa de su posible
vulnerabilidad®®. Luego el presente politico de Arendt tiene en cuenta la pertenencia
a la colectividad y la comunicacién es la condicidon de esa mundanidad®. De ahi que la
dimensién intersubjetiva del juicio apele a esa comunicabilidad, pues consideramos al
otro en el espacio publico, guiada por un sentido comun e interdependencia. La capacidad
de juzgar se extiende a todos lo seres humanos en la tierra, de un modo cosmopolita
kantiano®. Por ello, el recurso a la estética kantiana le permitié a Arendt apelar a las
categorias de pluralidad, comunicacién e intersubjetividad para anunciar sus ideas sobre
amistad civica e interpretar el sentido comun aristotélico (phrdnesis). El juicio estético le
proporciond, en definitiva, la clave para dar cuenta del ambito politico como reflexion
sobre lo plural apelando a la comunicacion.

Esto nos lleva a que Arendt denuncia la incompatibilidad u hostilidad tradicional entre
filosofia y politica. La politica no nace de los hombres (contra Aristételes) sino “entre”
los hombres. El didlogo no es un paradigma de la politica, sino una figura que se muestra
fundamentalmente bajo el rostro de una conversacién que se confunde con el pensar.
Este pensar es el indicador de pluralidad y hace que la filosofia se plantee para responder
a ciertos problemas de la vida®® y se relacione con el significado de la experiencia que se
dirige a la condicién de la politica®’.
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La naturaleza del mundo, la pluralidad de los seres humanos y su capacidad de elegir
son las coordenadas en el interior de las cuales adquiere lo politico su dimensidn. El amor
por el mundo y el compromiso dirigido a salvaguardarlo, cada ser humano lo encuentra en
el momento en el cual hace su ingreso en este mundo. Pero también puede ser concebido
como la actitud orientada a preservar el mundo comun, es decir, la esfera publica en
el interior de la cual se articula la politica. Esto significa que el amor por el mundo se
caracteriza por el dificil y siempre precario equilibrio entre la gratitud por aquello
que es meramente dado y la capacidad de innovacion, y al mismo tiempo, de critica y

transformacion de lo existente®.

Un problema preocupante para Arendt es el mundo sin lugar, la pérdida de mundo y
la carencia de mundo. Si el mundo es el horizonte de sentido de las acciones humanas,
el homo faber huye del mundo a través de la ciencia y la tecnologia y el homo laborans
es expulsado del mundo y recluido en la actividad de su propio cuerpo. Luego, la
pérdida de mundo acompafia a la actividad de produccién moderna que conduce a la
progresiva alienacion del mundo®. Arendt plantea, de este modo, una critica legitima
al capitalismo e individualismo burgués, asi como a la vida moderna y al universalismo
politico contempordneo que produce el extrafiamiento del hombre y su alienacidn
respecto del mundo. Para nuestra autora hay una congruencia entre la alienacion del
mundo y del hombre, que se inicia con Galileo y el subjetivismo moderno occidental™
porque el modelo cientifico de la modernidad ha conducido a la crisis de la humanidad
y a la pérdida de sentido del mundo. La modernidad se convierte en hacer y fabricar, es
decir, la vita activa y la consolidacion del homo faber’ . La Reforma protestante favorecid
esa alienacion del hombre del mundo y la alienacidon y expropiacion del mundo se unié a
la idea de propiedad, tanto la acumulacién de riqueza como la trasformacién de capital
en trabajo’. La linea general era la alienacion del sujeto y el centrado del hombre en si
mismo”3. Foucault coincide con Arendt cuando dice que el hombre ocupa un lugar en la
cadena de acontecimientos de la modernidad sacrificando la mundanidad, que es la idea
fuerte de Arendt: familia, Estado, Tierra’. Arendt se dio cuenta de que el nacionalismo

68 CAMPILLO, A. Op. cit., p. 28.

69 DI PEGO, A. “La cuestidn judia y la creencia de mundo en la modernidad desde la perspectiva de
hannah Arendt”. En Kriterion 145, 2020, p. 8.

70 SANCHEZ, C. A. Op. cit., p. 121.
71 ARENDT, H. La condicion humana. Cit., p. 330.
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identificaba nacién con familia y relaciones familiares, siendo suelo y sangre quienes
regulan esas relaciones. Para ambos, las ideologias sacrificaron la libertad del hombre y
el movimiento de los procesos histéricos’. De modo que el adoctrinamiento ideoldgico
destruye el espacio publico entre los seres humanos y conduce a una alienacion del
mundo mismo. Es una desconexion con la experiencia vivida vaciando de sentido a la
pluralidad, una pérdida de mundo, desvinculando al hombre de si y de los otros™.

En el otro extremo, la falta de hogar o de reconocimiento estatal es una carencia de
mundo, un desarraigo que nos hace no estar reconocidos por los otros, ser superfluos,
una falta de interaccion y, por tanto, una carencia de derechos”. Este es el problema
politico moderno de los sectores marginados y no aceptados. Este espacio politico de
interaccidén requiere de condiciones histéricas y culturales que reconozcan a los individuos
en cuanto pertenecientes a grupos sociales y culturales especificos aunque minoritarios.
Lo que necesitamos es un mundo comun acogedor de diferencias y sensible a injusticias,
a los reparos ante el funcionamiento de la ley, a la solidaridad con los desfavorecidos,
al caracter superfluo de las minorias y a la tarea politica de constitucion de un mundo
inclusivo que elimine las estrechas identidades nacionales, nos dice Arendt. Un mundo
sustentado en historias y culturas diferentes, plural, que afronte las injusticias en un

horizonte compartido y revisable’®.

Porque la preocupacion clave es el mundo y lo que tenemos en comun, no el individuo
ni la religién ni morales particulares o intereses propios. Por ello Arendt disiente de la
idea de politica como ejercicio de violencia fisica sobre los gobernados y externa contra
los estados (totalitarismo, armas nucleares). Se debe repensar, de nuevo, la politica como
relacion de respeto, amistad civica y accion entre la pluralidad porque esta amistad civica
debe suponer un didlogo entre amigos que tienen algo en comun. Adopta asi el modelo
de amor en la conversacion pacifica con el otro que no es enemigo sino un ciudadano.
Esta relacidn entre libres e iguales se debe universalizar tanto a la esfera privada como a
lainternacional en los vinculos federales entre los pueblos™. Porque los lazos politicos son
mundanos y participan del caracter artificial del dominio publico: leyes, constituciones o
morales. Por eso, dice que los vinculos politicos difieren de los naturales. El mundo no
es vinculo natural sino la trama que consolida la esfera humana. Como decia Derrida, la
amistad civica fue concebida de manera muy contradictoria: fraternidad exclusiva entre

75 1b., p. 120.
76 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Cit., pp. 464-603.
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hombres, prescindiendo de mujeres; comunidad de sangre y suelo como una gran familia
belicosa frente a otros pueblos a los que exterminar. La propuesta arendtiana ira contra
esa doble restriccidn de la amistad politica radicalizando el universalismo politico de Kant
con un cosmopolitismo de la humanidad. Es su derecho a tener derechos, el derecho a

pertenecer a la Humanidad®.

En el apartado 33 de La Condicion Humana describe el poder de perdonar y el de la
promesa como base de la convivencia. La dialéctica entre amor sin mundo y con mundo
se encuentra en el perdén como forma de sostener el vinculo entre los humanos. Frente
al perddn cristiano Arendt refiere la reconciliacion como nuevo concepto de solidaridad
ya que juzgamos acciones con los patrones humanos sin ocupar el puesto de Dios. En
Comprension y politica (1953) lo vincula con la comprensién en la medida en que es
una actividad que nos reconcilia con la realidad y el pensamiento. El perdén se opone
a la venganza porque se perdona a quien comete el mal para que tenga la oportunidad
de iniciar nuevas acciones. No quedamos atados a la irreversibilidad del mal cometido,
pero la promesa procura preparar el vinculo social cara a la comunidad politica. El
sustento de la comunidad politica no es la violencia, sino la accién politica coordinada,
diferente a la nocion de soberania como derecho a la vida y a la muerte, contrario a las
teorias economicistas bien liberales (contrato social), bien marxistas (supraestructura) u

organicistas, funcionalistas y nacionalistas®.

Arendt asocia mundo con lo publico, abierto y comun, natural a la amistad, rechazando
comunidades cerradas tribales o nacionalistas del tipo que sean. Lo publico es el espacio
donde se puede ser visto y escuchado, un mundo fruto de la praxis y la lexis de la
accién colectiva®. Sélo en el marco del mundo y de lo publico puede encontrarse una
philia politiké aristotélica que nos vincula sin hermanarnos ya que esa philia no serd un
elemento natural sino un artefacto humano politico y que Arendt cree que consiste en
respetar la singularidad de cada uno y no siendo una variable segin mis intereses. Frente
al circulo cerrado de la fraternidad, la amistad es capaz de elegir sus amigos, garantia
de comprension, pluralidad y dialogo®. Para Arendt, esta comprensidn es la experiencia
vivida como actividad que nos permite orientarnos en el mundo®, la otra cara de la accién
que da sentido a la experiencia y a la condicion humana®.
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La accién humana lleva a conservar el mundo en donde vinieron nuestros antepasados
y que habrd que dejar a los descendientes. En San Agustin el fin era Dios, para Arendt el
fin son los hombres en su pluralidad®. Por este motivo, Arendt considera que el sustento
de la comunidad politica es el amor mundi y el amor a los otros, al construir la pluralidad
con instituciones comunes, apreciarse y apoyarse unos a otros, perdonarse, dictarse leyes
y verdades comunes, en definitiva, una amistad civica que es un fin en si mismo al ser la
forma mas humana de habitar el mundo y compartirlo con los otros?. La politica culmina,
en definitiva, las aspiraciones tedricas de los humanos, el espacio comun, la natalidad y la

accién®, De ahi la preferencia de Arendt por lo politico y no lo social®.

5. A modo de conclusion

Son multiples los temas politicos tratados por Arendt en su obra, imposibles de abarcar
en su totalidad: poder, libertad, critica de la modernidad, juicio y pensamiento, pluralidad
y natalidad, ciudadania y democracia. La pluralidad se convierte en la condicion humana
de referencia a proteger tanto en lo ontolégico como en lo politico, junto con la igualdad
de los seres humanos y sus diferencias, bases de un mundo compartido cuya norma es

preservar la natalidad.

La alienacion del mundo de los sin mundo, la pérdida de espacio publico, la intimidad
romantica, la desaparicion del mundo comun de sociedades capitalistas, la sociedad de
masas, son temas que le importan a nuestra autora y que le llevan a recuperar lo politico
y el amor al mundo. Se pierde el estar “entre” de la pasién amorosa para recuperarlo en el
espacio publico. Nuestra propia existencia es la toma de conciencia del otro que acontece
en la convivencia y el discurso, en una comunicacion apelando a nuestro sentido comdun.
Una comunicabilidad que considera a los demas en ese espacio publico interdependiente,
siguiendo Arendt a Kant.

Lo politico se implica con el mundo, con el comenzar algo nuevo y la pluralidad. Por
ello, la accién humana es un rasgo ontoldgico ineludible que nos caracteriza como seres
en la tierra y como nuestro rasgo politico. Una concepcidn de la accion que se basa en

86 Erich Fromm hablaba de un amor fraterno para lograr un fin entre iguales y Martha Nussbaum
de un amor politico que permite una comunidad de intercambio palabras y pactos en libertad,
decisiones colectivas (v. FRoMM, E. El arte de amar. Barcelona: Paidds, 2007; NUSSBAUM, M.
Emociones politicas. Barcelona: Paidos, 2014.).

87 ARENDT, H. La condicién humana. Cit., p. 107.
88 FERNANDEZ, D. Op. cit., p. 111.
89 lb., p. 112.

124



el discurso para revelar la identidad en el interior de una esfera politica. Ciudadanos y
amigos se fusionan por el amor mundi, visién arendtiana de la humanitas de Cicerdn
gue nos ensefia que nuestro juicio nos hace visible a los demads. El mundo no es sin los
seres y los seres no son sin el mundo. Arendt comprendid la amistad, que Aristdteles
llamé politica (philia politiké), como algo que es artificial pues elegimos a los amigos por
la manera de juzgar, de decidir qué cosas se hacen publicas, como modo de humanizar el

mundo, la manera de convivencia en concordia, de vincular a los distintos.

Siguiendo la lectura de la Critica del Juicio de Kant, Arendt plantea que los juicios estéticos
y politicos definen el a priori de pertenencia a la comunidad, pero el juicio debe ser
eminentemente politico ya que todo lo que puede ser visto y escuchado lo es. El problema
se encuentra en el defecto normativo en Arendt de su defensa del universalismo politico,
de los derechos humanos, instituciones y leyes. La contribucion politica principal de
Arendt ha sido su explicacidn de la praxis en la vita activa en el contexto del amor mundi,
un mundo sin teleologia sino el cumplimiento mismo de esa practica en el seno de la
pluralidad y de la natalidad.
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Resumen:

Plantearse si Hannah Arendt fue feminista o no probablemente carece de sentido. Como
todo pensamiento potente interesa si este puede ser de provecho, en este caso para la
critica feminista. Este trabajo parte fundamentalmente de la nocién arendtiana de “labor”,
de la division arendtiana de los espacios y de La condicion humana, para venir a recorrer
algunas de las actuales lecturas feministas de Arendt. Y ese recorrido testimonia cémo el
debate en el seno de la teoria feminista sobre el didlogo mas o menos posible con Arendt

sigue todavia vivo.
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Abstract:

Asking whether Hannah Arendt was a feminist or not is probably nonsense. Like all
powerful thinking, it is of interest if it can be of benefit, in this case for feminist criticism.
This work fundamentally starts from the Arendtian notion of “labor”, from the Arendtian
division of spaces and from The Human Condition, to come to visit some of the current
feminist readings of Arendt. And that journey testifies to how the debate within feminist
theory about the more or less possible dialogue with Arendt is still alive.

Keywords: Active Vita; work; private space; birth rate; feminist critic.

1. Reapropiaciones feministas de Arendt!

La critica feminista mds actual viene desde hace tiempo reivindicando una revision del
pensamiento de Hannah Arendt. Una revisidn que supere la lectura de los afos setenta
y ochenta en los que “el gran tema a debatir fue el ‘antifeminismo’ de Arendt”?. Esta
lectura critica sin duda se sustentaba también en la propia actitud de la pensadora hacia el
feminismo de su época, por el que nunca se interesd y mas bien desdefié®. Ella misma se
expreso en alguna ocasion en este sentido y esta actitud hace que nos sea descabellado

afirmar sin ambages que

Es evidente que no puede decirse de Hannah Arendt que fuese feminista, ni
tampoco que le preocupase particularmente la problemdtica de la condicidn
femenina en un mundo eminentemente patriarcal. Aunque en muchos
casos parecio estar cerca de abordarla, pasé siempre sélo tangencialmente
al lado de esta tematica®.

Una lectura critica desde el feminismo podria llevar a pensar que la separacion
entre lo privado y lo publico en Arendt tiene el peligro de imposibilitar la politizacién
del ambito privado, de reclamar el lema feminista de que lo personal es politico. Pero

una interpretacion alternativa y actual aprecia que cabe hacer una distincion en Arendt

1 Este trabajo contintia, amplia y actualiza un trabajo anterior de la autora: POSADA KuBISSA, L. “El
feminismo (o la ausencia del mismo) en el pensamiento politico de Hannah Arendt”. En Revista
Internacional de Pensamiento Politico, 13 (1), 2018, pp. 383-397.

2 GUERRA PALMERO, M. J. “Arendt y los feminismos contemporaneos: ontologia y politica”. En Daimon.
Revista Internacional de Filosofia, sup. 4, 2011, p. 204.

3 YOUNG-BRUEHL, E. Hannah Arendt. Tr. M. Lloris Valdés. Barcelona: Paidds, 2006; v. cit. en COMESANA
SANTALICES, G. “Lectura feminista de algunos textos de Hannah Arendt”. En Anales del Seminario de
Historia de la Filosofia, vol. 18, 2001, p.127.

4 COMESARNA SANTALICES, G. Op. cit., p. 126.
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entre lo publico y lo politico. Y, desde ahi, entender que en Arendt el espacio publico
no consiste en la exclusién de actividades como la labor o el trabajo, como lo interpreta
Benhabib: ahora se entiende que el espacio publico en la concepcién arendtiana consiste
en procedimientos propios: “que las personas se reunan (pluralidad), concibiéndose
como iguales (isonomia e isegoria), y que diriman los asuntos fundamentalmente a
través de la accion y del didlogo”. A partir de esta lectura del espacio publico en Arendt,
su autora, Anabella di Pego, entiende que “es posible pensar la tematizacion publica de
las cuestiones tradicionalmente consideradas ‘privadas’, en la medida en que el espacio
publico es poroso, y sus contenidos son variables y estadn sujetos a revision constante”>.
Ello no obsta parareconocer que Arendt fue renuente frente a las cuestiones planteadas
por el feminismo, lo que llevd a que el pensamiento feminista de la segunda ola
declarara que “no es una de las nuestras”®. Pero di Pego sefiala las virtudes para el

feminismo de la critica a la autoridad en Arendt:

No obstante, consideramos que retomar su abordaje del padre de familia
y de la patria constituye un aporte a la critica de formas contemporaneas
de autoritarismo y de dominacidn en el plano privado y en el politico
gue todavia se presentan revestidas de visos de autoridad’.

Otra revalorizacién del pensamiento arendtiano desde la critica feminista
proviene de quienes se han detenido especialmente en el concepto de natalidad.
En Arendt la natalidad va de la mano de la libertad, por cuanto la natalidad supone
una accidn nueva, la accion por excelencia: romper con lo anterior y dar paso a una
nueva apertura. Una apertura que es “el milagro que salva al mundo”, que lo rescata

de su ruina:

El milagro que salva al mundo, a la esfera de los asuntos humanos, de su
ruina normal y «natural» es en ultimo término el hecho de la natalidad,

en el que se enraiza ontoldgicamente la facultad de la accién. Dicho con

5 DI PEGO, A. “Pensando el espacio publico desde Hannah Arendt: Un didlogo con las perspectivas
feministas”. En Question, 1 (11), UNLP-FaHCE, 2006, p. 9.

6 BIRULES, F. “Hannah Arendt y los feminismos”. En BIRULES, F.; RIUS GATELL, R. (Eds.) Pensadoras
del siglo XX. Aportaciones al pensamiento filoséfico femenino. Madrid: Instituto de la Mujer, 2011,
pp. 16-18.

7 D1 PEGO, A. “Derivas de la autoridad y del autoritarismo: el paterfamilias y la patria en el
pensamiento de Hannah Arendt”. En Resistances. Journal of the Philosophy of History 1(2), 2020,
p. 35. Mas adelante la autora afiade que “Confrontamos asi abiertamente con las lecturas
gue entienden que desde la conceptualizacidon arendtiana ‘no es posible pensar el ambito
privado y familiar como resultado del ejercicio politico de la dominacién patriarcal’ (POSADA
KuBIssA, 2018, p. 395)”. Se trata de una confrontacién que yo le agradezco, ya que sin duda
su interpretacién resulta enormemente sugerente y aporta vias de lectura muy interesantes.
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otras palabras, el nacimiento de nuevos hombres y un nuevo comienzo es la
accion que son capaces de emprender los humanos por el hecho de haber

nacido®.

El concepto de natalidad no es por tanto otra cosa que la comprension de la vida
humana como una “una trama intersubjetiva” desde “un punto de vista relacional”. Y ello
explica que, efectivamente se pueda afirmar que este concepto arendtiano haya atraido

al pensamiento feminista, pues efectivamente cabe suscribir que

Desde estas lecturas, la natalidad ayudaria a poner en tela de juicio el sistema
filosofico patriarcal desbaratando, de un solo golpe, su antropologia,
determinada por el privilegio de la mortalidad, y la inclinacién ontoldgica y
politica hacia las abstracciones generalizadoras, que o bien son hueras o bien
son totalizadoras, con la funesta tendencia de destruir la pluralidad humana
y a declararla superflua. La vida humana, a la luz de la natalidad, es repensada
desde un punto de vista relacional. Arribamos a una trama intersubjetiva,
a un ‘mundo’, y ahi se tejen las biografias de los individuos susceptibles de

ser narradas®.

La concepcion arendtiana de natalidad integraria, desde otra lectura feminista, tanto el
género como la identidad o el origen étnico: “Gender and identity belong without a doubt to
Arendt’s conception of ‘birth’. An individual is from birth of a gender and of an ethnic origin”?°.
Con ese bagaje de origen, el ser humano viene al mundo, a esa “trama intersubjetiva”,
que se ha interpretado también desde la orientacién feminista del pensamiento como
una aportacién central de Arendt, como lo hace Zerilli, quien “frente a la expresion
del feminismo ligada a la preocupacién por la igualdad y las politicas sociales, va a
proponer que la politica deriva del inter-esse”**. En la misma linea de reinterpretar la
significacion del pensamiento arendtiano para el feminismo, Zerilli observa que, si
bien Arendt nunca dijo nada en favor del feminismo, se comprometié con una idea

del ambito politico como ambito de libertad, que es valiosa para el feminismo?®2.

8 ARENDT, H. La condicién humana. Tr. R. Gil Novales. Barcelona: Paidds, 2005, p.265.

9 GUERRA PALMERO, M. J. Op. cit., pp. 206-207.

10 PULKKINEN, T. “Hannah Arendt and the Politics of Philosophy”. En Alternatives, 28, 2003, p. 225.
11 GUERRA PALMERO, M. J. Op. cit., p. 209.

12 ZeRILL, L. M. G. “Qué tienen en comun feminismo y libertad”. Introduccién a El feminismo y el
abismo de la libertad. Tr. T. Arijon. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica, 2008. Es interesante
referir también, aunque se sale de nuestros intereses aqui, el trabajo de esta autora sobre la
concepcion de cuerpo en Arendt, en el que concluye que esta constituye un “punto ciego” en su
teoria politica. Concretamente escribe: “Arendt’s inattentiveness to gender is surely symptomatic of
her failure to theorize gender in all its historical variability and predictability. But the blind spot in
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Ahora bien, cabe sefialar que ese inter-esse arendtiano, que es el ambito de la politica,
no parece poder interpretarse sin mas como un estar-entre-iguales. Porque leemos en

Arendt lo siguiente:

La polis se diferenciaba de la familia en que aquélla sélo conocia “iguales”,
mientras que la segunda era el centro de la mas estricta desigualdad. Ser
libre significaba no estar sometido a la necesidad de la vida ni bajo el mando
de alguien y no mandar sobre nadie, es decir ni gobernar ni ser gobernado.
Asi, pues, dentro de la esfera doméstica, la libertad no existia, ya que al
cabeza de familia sélo se le consideraba libre en cuanto tenia la facultad de

abandonar el hogary entrar en la esfera politica, donde todos eran iguales?3.

Pero con la emergencia de la sociedad “desde el oscuro interior del hogar a la luz de la
esfera publica”, Arendt piensa que se borra la linea fronteriza entre lo privado y lo politico,
que deja de tener asi su significacién como libertad entre iguales!®. Sin embargo, contra
Arendt, cabe coincidir en que “la lucha por hacer que algo sea publico es una lucha por
la justicia”?®. Y que, por lo mismo, solo la posibilidad de hacer publica y politizar algunas
de las cuestiones tradicionalmente relegadas al ambito privado permitiria acabar con las
situaciones de injusticia y desigualdad que se perpettan en su intimidad.

Aun con todas estas y otras reapropiaciones feministas del pensamiento de Arendt, no
podemos negar que subsiste la inquietud de cdmo poder encontrar soluciones politicas
para las relaciones de desigualdad entre los sexos, que se entenderian asignadas a una
esfera privada, que para Arendt debe mantener sus fronteras delimitadas. Pero, como
Benhabib lo ha argumentado, a pesar de su paraddjico silencio sobre lo que se denominaba
“la cuestion femenina” y de que esta nunca tuvo “un reconocimiento explicito en su trabajo
tedrico”?®, volverse a Arendt es aplicar la hermenéutica critico-feminista en su sentido

mas profundo. Algo que la propia Benhabib hace, cuando propone su conocida lectura de

Arendt’s political theory is also the space of the body as symptom: where the Word (of Genesis and
the paternal law) fails, gender difference is attenuated, and altemative symbolic practices, like action,
become possible. Critics may insist that Arendt holds fast (don’t most of us?) to the sexed body in
her flight from the sheer terror of embodiment”. ZErILLI, L. M. G. “The Arendtian Body”. En HONIG,
B. (Eds.) Feminist Interpretations of Hannah Arendt. Philadelphia: Pennsylvania University Press,
1995, p. 188.

13 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., pp. 57-58.
14 1b., p. 61.

15 BENHABIB, S. El ser y el otro en la ética contempordnea. Feminismo, comunitarismo y posmoder-
nismo. Tr. G. Zadunaisky. Barcelona: Gedisa, 2006, p. 111.

16 BENHABIB, S. “La paria y su sombra: sobre la invisibilidad de las mujeres en la filosofia politica de
Hannah Arendt”. En Revista Internacional de Filosofia Politica, 2, 1993, p. 21.
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que en la nocién de espacio publico en Arendt juegan en realidad dos conceptos de este:

|II

uno “agonistico” o “agonal” y otro de caracter “asociativo”. El primero se define por ser el
espacio “en el que uno compite por el reconocimiento, la precedencia y la aclamacion” y
es, por tanto, “el espacio en el que se busca una garantia contra la futilidad y el paso de
todas las cosas humanas”. Por contraste, “la visidn ‘asociativa’‘ del espacio publico sugiere
que tal espacio emerge donde y cuando, en palabras de Arendt, “los hombres actian
juntos en concierto”, que es el espacio en el que puede darse la libertad y que “no es un
espacio en ningun sentido topografico o institucional”?’. Esta interpretacién de Benhabib
permitiria comprender la emergencia de las mujeres y de las cuestiones privadas en
el espacio publico en el segundo sentido, esto es, en su versidon “asociativa”. Y con ello
nos seguimos moviendo desde la intencion de recuperar el pensamiento arendtiano sin

abandonar los margenes critico-feministas.

2. Labor y actividad femeninas

Como es sabido, Arendt habla en La condicion humana del concepto de vita activa para
distinguir tres actividades humanas: labor, trabajo y accion'®. Dicho muy brevemente, la
labor es la actividad para satisfacer las necesidades vitales y asegurar la supervivencia; el
trabajo es el proceso productivo del ser humano por el cual este transforma la naturaleza;
y la accién se corresponde con la condicién humana de la pluralidad que es “la condicion

—no solo la conditio sine qua non, sino la conditio per quam— de toda vida politica”*°.

El homo faber en su labor productiva o trabajo se distingue del animal laborans en
que “signo de todo laborar es que no deja nada tras de si, que el resultado de su esfuerzo
se consume casi tan rapidamente como se gasta el esfuerzo”?. La actividad de la labor
por tanto no produce, como el trabajo, “la interminable variedad de cosas cuya suma
total constituye el artificio humano”?. Y desde luego esta muy alejada de la actividad
del discurso y la accién, por la cual “los hombres se diferencian en vez de ser meramente
distintos”. En la accidn “los seres humanos se presentan unos a otros, no como objetos
fisicos, sino qua hombres”, cosa que no ocurre “en ninguna otra actividad de la vita
activa”?.

17 BENHABIB, S. El ser y el otro en la ética contempordnea... Op. cit., pp. 109-110.
18 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., pp. 35y ss.

19 Id.

20 lb., pp. 111-112.

211b., p. 165.

22 1b., p. 206.
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Sin duda, Arendt no establece estas actividades por sexos®, pero es inesquivable
no preguntarse si esa asignacion no estd implicita en su pensamiento. En particular si
atendemos a sus palabras sobre “la comunidad natural de la familia”: “Resultaba evidente
qgue el mantenimiento individual fuera tarea del hombre, asi como propia de la mujer la
tarea la supervivencia de la especie”?*. Esta tarea propia de la mujer de “supervivencia de
la especie” nos evoca lo que conocemos como ética de los cuidados como especificamente
femenina. En su ya conocido estudio empirico, Carol Gilligan?® atiende a esta ética
diferenciada, que rebate el punto de vista abstracto de las éticas universalistas y del otro

abstracto y que, en contraposicion, se definiria como una ética relacional.

Gilligan no pretende sostener en su trabajo una posicién esencialista de los sexos,
sino que entiende que esta ética femenina de los cuidados deviene de una ancestral
socializacion de las mujeres en su rol en el dmbito privado. En ese rol, cuidar de la
supervivencia significa mucho mas que una labor de mera reproduccién o de atencién a
cubrir las necesidades domésticas. Significa también desplegar una capacidad de cuidado
del otro y una ética relacional que desborda con mucho la tarea ciega de mantener la
prole y el cuidado de la casa. En este sentido, quiza quepa sugerir que la vision arendtiana
de la labor como aquello que no deja nada tras de si puede pecar de una cierta visién
androcéntrica de los cuidados. Adscrita al ambito de lo estrictamente privado, cabe
reconocer que esta nocion de las actividades propias de la labor arendtiana “no se pueden
despojar de ese cierto caracter de carga y de ocultamiento que Arendt identifica con la
labor y su adscripcion a la invisibilidad (oscuridad) del ambito ‘privado’”?.

En ese ambito privado no se da la pluralidad que es constitutiva de la condicion
humana vy de la libertad. Porque “Vivir una vida privada por completo significa por encima
de todo estar privado de cosas esenciales a una verdadera vida humana”. ¢Cuales son
estas privaciones? La misma Arendt las enuncia:

Estar privado de la realidad que proviene de ser visto y oido por los demas,
estar privado de una “objetiva” relacién con los otros que proviene de
hallarse relacionado y separado de ellos a través del intermediario de un

mundo comun de cosas, estar privado de realizar algo mas permanente que

23 SANCHEZ MufNOz, C. “Hannah Arendt”. En GUERRA, M. J.; HARDISSON, A. (Eds.). 20 pensadoras del
siglo XX. Vol |. Oviedo: Nobel, 2006, p. 129.

24 ARENDT, H. La condicion humana, op. cit., p. 56.

25 GILLIGAN, C. In a Different Voice. Psychological Theory and Women’s Development. Harvard:
Harvard University Press, 1982.

26 MufNoz TERRON, J. M. “Cuidar del mundo. Labor, trabajo y accién en una compleja red de
sostenimiento de la vida”. En Isegoria. Revista de Filosofia Moral y Politica, n? 47, 2012, p. 473.
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la propia vida. La privacion de lo privado radica en la ausencia de los demas;
hasta donde concierne a los otros, el hombre privado no aparece y, por lo

tanto, es como si no existiese?’.

Estas privaciones que supone la vida privada marcan una diferenciacién clara con
el espacio publico-politico, entendido este fenomenolégicamente como “dmbito de
aparicién”?, Se trata del espacio no privado, el espacio de los iguales, de aquellos que
tienen la palabra y la capacidad de consensuar. Pero en ese espacio no podran emerger
quienes, como las mujeres, permanecen adscritas a la “privacién de lo privado” vy, por
tanto, como si no existiesen.

Como es sabido, Arendt advierte de que la irrupcion de la vida social en la politica
debilita la frontera entre lo privado y lo publico®. Y asevera que solo se puede acceder al
espacio publico-politico arrancandose de la vida privada y de la familia, ya que como afirma
en otro de sus textos “Unicamente podemos acceder al mundo publico comun a
todos nosotros, que es el espacio propiamente politico, si nos alejamos de
nuestra existencia privada y de la pertenencia a la familia a la que nuestra vida

wu

estd unida”*. Y ademas afiade que ““politicay libertad son idénticas”>!. Ello significa
que el ambito de lo privado esta sometido al orden de la necesidad y hace que se haya
podido cuestionar la posibilidad de politizar y debatir publicamente “las condiciones

sociales de injusticia”:

La justificacién de lo que se considera politico desde teorias como
la arendtiana niega las condiciones sociales de injusticia (como la
falta de redistribuciéon y reconocimiento, los conflictos raciales y
de género, etcétera) asi como su posibilidad de ser discutidas en
el espacio publico®.

Insertarse en el discurso y la accién es “como un segundo nacimiento”, algo a lo que
“no nos obliga la necesidad, como lo hace la labor, ni nos impulsa la utilidad como es
el caso del trabajo”3. Alli se da la cualidad de ser distinto, de ser realmente humanos

27 ARENDT, H. La condicién humana, op. cit., p. 78

28 RABOTNIKOF, N. En busca de un lugar comun. El espacio publico en la teoria politica contempordnea.
México D. F.: Instituto de Investigaciones Filoséficas-UNAM, 2005, p. 115.

29 ARENDT, H. La condicién humana, op. cit., p. 61.

30 ARENDT, H. ¢Qué es politica? Tr. R. Sala Carbé. Barcelona: Paidds. 1997, p. 74.

311b., p. 79.

32 GAYTAN, P. “Hannah Arendt y la cuestidn social”. En Socioldgica, afio 16, n2 47, 2001, p. 125.
33 Arendt, H. La condicion humana, op. cit., p. 206.
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como tales®. Parece inevitable preguntarse si las mujeres también participan de ese
“segundo nacimiento” o si mas bien permanecen laborando en su condicién de no
individualizacién, porque ser mujer es, de hecho, una diferencia pre-politica. De ahi que
las tedricas feministas de los setenta se mostraran escépticas ante el rendimiento para la

causa feminista del pensamiento de Arendt.

Otra lectura defiende que la metodologia arendtiana se compadece con los objetivos
de la teoria feminista, por cuanto ayuda a recomponer la experiencia de mujeres que
no han pasado a la visibilidad histérica. Y, con ello, esta metodologia es acorde con la
intencion feminista de la reconstruccién de la propia memoria®. Esto se aplicaria en
particular a la biografia de Arendt sobre Rahel Varnhagen®¢, una biografia que segun
alguna intérprete de la obra arendtiana participa de la intencién feminista de llevar a
cabo una renovacion historiografica, “apuntando a rescatar las historias de mujeres para
hacerlas visibles, una historia desde las experiencias de los sujetos mujeres”?. Sin duda
estas y otras reapropiaciones de algunas claves del pensamiento de Arendt han de ser
celebradas y bienvenidas para una perspectiva critico-feminista. Y ello, aun cuando haya

que llevarlas mas alla de los limites para las que fueron pensadas.

3. A modo de breves conclusiones

Podemos concluir, de entrada, que la cuestion no es en absoluto plantearse si Hannah
Arendt era mds o menos feminista. La cuestion mas bien serd si su pensamiento puede ser
de provecho para una perspectiva feminista. Hemos apuntado que su separacion entre lo
privado y lo publico hace dificil tematizar el problema de las mujeres en el terreno publico-
politico. Pero también hemos tenido ocasion de ver cédmo el pensamiento feminista
actual, contra las interpretaciones de los afios 70-80, abre la puerta a la reivindicacién de
Arendt y en gran medida lo hace precisamente a partir de la relectura del concepto de lo

publico en esta pensadora.

341d.

35 SANCHEZ MuNOz, C. Hannah Arendt: El espacio de la politica. Madrid: Centro de Estudios Politicos
y Constitucionales, 2003, p. 75. Para un mas reciente y exhaustivo analisis del pensamiento de
Hannah Arendt, recomendamos el titulo de la misma autora Arendt: estar (politicamente) en el
mundo (Valencia: Batiscafo, 2015)

36 ARENDT, H. Rahel Varnhagen. The Life of a Jewish Woman. Nueva York — Londres: Harcourt Brace
& Co, 1974 (edicidn revisada). Hay traduccion espafiola (Rahel Varnhagen. Vida de una mujer judia.
Tr. D. Najmias. Barcelona: Lumen, 2000).

37 Villareal Méndez, N. Acercamiento a Hannah Arendt desde la teoria feminista del Género. Bogota:
Universidad Nacional de Colombia, 2014.
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Se ha tratado de sugerir aqui también como la actividad de la vita activa que se
describe como “la labor” parece la propia del sexo femenino, aun cuando Arendt no
estableciera esta actividad —ni la del trabajo o la de la accidon— por razén de sexo. Pero es
un hecho que son las mujeres quienes estan adscritas a las tareas de la supervivencia y de

la reproduccion y, en esa medida, es dificil no pensar su actividad como el mero laborar.

Pero arendtianamente la labor se mueve en el ambito de la necesidad: ahi no reina
la libertad que, como veiamos, se da en la accién y el discurso, en el espacio publico y
en el politico. Las mujeres, cabe deducir, atadas a la vida privada estan, efectivamente,
privadas: privadas de ser iguales entre los diferentes, de ser plurales en su individualidad,
del reconocimiento de su discernibilidad... En otras palabras, si nos atenemos al sentido
fuerte de espacio como espacio publico como lugar comun, este lugar no parece ser tan

comun para las mujeres.

Por supuesto, no se trata aqui de descalificar el indudable interés que el pensamiento
de Arendt puede tener para la critica feminista. Como todo pensamiento potente este
puede y debe interesar al feminismo en sus virtualidades para el mismo, incluso llevandolo
mas alla de si mismo. Y, en definitiva, pensar criticamente el espacio privado, el espacio
publico, la politica, la natalidad, la labor, el trabajo o la accidn nos permite hacernos cargo
con Arendt de La condicion humana. Y con ello también seguir generando un debate vivo
en el seno de la teoria feminista.
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Resumen:

Este articulo estudia la recepcién del pensamiento de Hannah Arendt en la teoria
feminista. Nos centraremos concretamente en las lecturas acerca del problema de la
cuestion social y la corporalidad intimamente relacionados. Mas alla de las lecturas en
las que se la consideraba una “nostalgica de la polis” y, en consecuencia, su pensamiento
era calificado de elitista y continuista respecto a la ldgica patriarcal, la complejidad en
aumento de los postulados feministas y una lectura mas sofisticada de los conceptos
arendtianos, permitirdn que sea leida como una nueva via de acceso para repensar la
esfera publica y la cuestion de las identidades.
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Abstract:

This paper examines the reception of Hannah Arendt’s thought in feminist theory. Focusing
specifically on readings about the problems of the social question and of the body, which
are closely linked. Traditionally, Arendt has been read as a “nostalgic for the polis” and
thus criticized as elitist and for providing continuity to patriarchal thought. However, the
increasing complexity of feminist currents together with a more sophisticated reading of
her concepts has finally allowed a novel reading of Arendt as providing a way to rethink
the public sphere and the question of identity.

Keywords: Hannah Arendt; Social question; Body; Feminism; Politics; Action.

1. Introducciéon

Como es sabido, Hannah Arendt no problematizé especificamente la condicion femenina,
tratar de desentrafar las motivaciones de este denodado silencio respecto al género ha
sido un lugar comun entre las tedricas feministas. Las respuestas o explicaciones ofrecidas
son multiples, tanto como los paradigmas de donde provienen estas disquisiciones. Si en
un principio las feministas trataban de encontrar en su obra “el lugar que ocupaban las
mujeres”, “el cuerpo de las mujeres” o su “realizacién”, hoy desde el ambito feminista se
exploran las posibilidades que la teoria arendtiana en tanto marco tedrico-conceptual
ofrece para pensar nuestra realidad. Resulta paraddjico constatar como una autora que
no abordo la denominada “cuestion de las mujeres”, ha dado origen en el seno de la teoria
feminista a tan importante nimero de debates. Un examen detenido de los mismos nos
permite profundizar en el pensamiento de Hannah Arendt como un lugar que dibuja un
nuevo enfoque de la politica y el poder, al tiempo que refleja la evolucion de la propia

teoria feminista desde la década de los setenta hasta la actualidad.

La teoria politica de Hannah Arendt, mas especificamente su teoria de la accion, fue
muy controvertida y hasta la fecha continta siendo una fuente inagotable de inspiracion
de distintos planteamientos tedrico politicos. La condicion humana, obra en la que se
centran las primeras reacciones criticas?, es leida en clave de “nostalgica de la polis griega”,

1 Las distintas apropiaciones de su obra como ha sefialado Danna R. Villa, se acercan a la teoria de la
accion de Arendt valorando la influencia que Aristételes ejercié sobre ella, sin embargo segun este
autor una lectura exclusiva desde el prisma aristotélico no haria mas que “domesticar” la radicalidad
del replanteamiento de la accidn llevada a cabo por la alemana. No puede ser comprendida sin la
influencia que la lectura heideggeriana de Aristételes ejercid sobre ella, asi como obviar que Arendt
se hace cargo muy conscientemente de la critica nietzcheana a la metafisica tradicional, de modo
que establece un uso post-idealista de las categorias aristotélicas. VILLA, D. R. Arendt and Heidegger.
The fate of the Political. Princeton: Princeton University Press, 1996.
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como una vision anclada en una acritica idealizacion de la época cldsica. La exaltacién
de la polis griega por parte de Arendt, comunidad politica profundamente masculinista,
supuso una gran decepcion para las tedricas feministas durante los afios setenta. A partir
de los afios noventa, esta consideracidn es reinterpretada en tanto “transformacion critica
del ideal griego”. Este giro interpretativo se reproduce paralelamente en el ambito tedrico
feminista.

Tres cuestiones intimamente relacionadas entre si resultan especialmente

problematicas o de dificil comprensién:

En primer lugar, la férrea distincion entre lo publico y lo privado era, y continta
siendo, conflictiva para una teorizacion, la feminista, que precisamente pivota sobre el
desmantelamiento de los limites que tradicionalmente han confinado a las mujeres en el
estatus de la subordinacion. El apuntalamiento arendtiano de la dicotomia publico/privado
se erige como diametralmente opuesto al famoso eslogan feminista de los afios setenta
“lo personal es politico” y no parece mds que reavivar una imagen del espacio publico-
politico como algo reservado exclusivamente a los varones. El objeto de disputa, por
tanto, es la dicotomia publico-privado y el punto de partida la creencia en la existencia de
una identidad compartida universalmente por todas las mujeres. Las primeras tedricas se

aproximan a Arendt, buscando en su obra alguna muestra de ese sentimiento compartido.

En segundo lugar, la conceptualizacion arendtiana absolutamente negativa de “lo

|II

social” que viene a irrumpir y transformar durante la modernidad los dos 6rdenes hasta
aquel momento bien acotados de la existencia de todo ciudadano (lo publico y lo privado),
que pervivian tal y como habian sido concebidos en el mundo antiguo: el bios politikds,
espacio de lo comun (koinos), ambito de la libertad frente al radicalmente diferenciado
ambito del hogar, la asociacidn natural (oikia), lugar de la necesidad. Arendt atribuye este
desarreglo a un profundo error de traduccion del zoon politikén aristotélico por “animal
socialis” que indujo una “inconsciente sustitucion de lo social por lo politico”?. La gravedad
de esta confusidn tiene que ver con la difuminacidn de una distincién que estructuraba
todas las actividades humanas, tanto espacial como simbdlicamente, otorgando valor

diferenciado a cada actividad y estableciendo con ello una jerarquizacién de las mismas.

El borrado de esta linea divisoria implica la distorsidn de significados y la consecuente
indiferenciacién entre las “actividades relacionadas con un mundo comdn” y aquellas
“relativas a la conservacién de la vida”3, en definitiva, la sustitucién de la “accién” por la

conducta y la tendencia creciente a subsumir y reducir la politica a un sistema funcional,

2 Arendt, H. La condicion humana. Tr. R. Gil Novales. Barcelona: Paidds, 2005. p. 52.
3 1Ib., p. 55.
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que se encarga de la mera administracién publica, de gestionar la violencia y, en ultimo
término, de crear una clase profesionalizada de politicos. De manera que la finalidad de
la politica, meramente instrumental, encuentra su completitud en ambitos externos e
independientes a la misma.

El problema de cual es el “contenido de lo politico” y el papel otorgado a la “cuestion

|II

social” se vuelven conflictivos para el feminismo, en la medida en que Arendt define esta
cuestion como prepolitica, expresa de este modo su temor a que los conflictos sociales
generados por las desigualdades econdmicas, la pobreza, la miseria, la uniformizacién
generada por la sociedad de masas, etc., destruyan la posibilidad de establecer un didlogo
entre personas libres e iguales, precondicién para la libertad y el cultivo de la identidad

particular.

Por esta misma razoén, y en tercer lugar, la ausencia de un tratamiento explicito en su
obra acerca de la corporalidad y el aparente menosprecio de esta dimensidn, vinculada
al ambito de la necesidad, de lo natural, de la vida en tanto zoé, esto es, al margen de
lo politico, lleva a las feministas a tener una razon mas para rechazar su teorizacion. Sin
embargo, a pesar de continuar siendo un escollo relevante, esta omisién ya no representa
hoy Unicamente el aspecto silencioso, vinculado a la animalidad, anti-politico de la
condicién humana.

Partiendo de la constatacidn de estos tres importantes obstaculos para la teorizacion
feminista, el propdsito de este articulo es analizar algunas lecturas paradigmaticas del
feminismo contempordneo en las que las rigidas distinciones que propone nuestra
autora se flexibilizan al tiempo que la propia teorizacidon feminista se nutre, transforma
y subsume para si algunas de las conceptualizaciones mas relevantes de la alemana®.
Desde esta perspectiva la politica arendtiana nos proporciona el andamiaje adecuado
para pensar una esfera publica especificamente orientada hacia la libertad como espacio
de interaccion o accion en concierto entre personas o colectivos diversos. A diferencia
de otras teorias politicas, Arendt no nos dice qué hacer o qué pensar sobre tal o cual
asunto, nos ofrece ejemplos de cémo involucrarnos en el pensar y en la accion dadas las
condiciones de nuestro mundo®. La caracteristica que verdaderamente distingue la opcién
arendtiana, frente a otras escuelas/tendencias del pensamiento politico contemporaneo,
se cifra en la persecucion de una auténtica autonomia para la esfera politica respecto a
otras dimensiones habitualmente relacionadas, sino confundidas, de lo publico.

4 Para un desarrollo mayor de algunas de estas cuestiones remito a mi libro Hannah Arendt en la
Teoria feminista contempordnea (Madrid: Catedra, 2022).

5 Hill, M. A. Introduction a Hannah Arendt And The Recovery Of The Public World. New York: St.
Martin’s Press, 1979.
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2. El problema de la “cuestién social”

La distincion politico-social oscila en funcién de distintas argumentaciones vertidas a lo

|II

largo de su obra. En el capitulo Il de La condicion humana, en la seccidn dedicada al “auge
de lo social”, Arendt analiza las transformaciones operadas durante la modernidad a raiz
del ascenso de lo social y las consecuencias para la vida politica, esto es, la degeneracién

de la politica en si.

Lo social y lo politico son dos categorias antagdnicas pero indisociables. Esta distincion
pone en juego el sentido de la politica, como entendamos la diferencia entre lo social y lo
politico apunta a la definicion de qué es la politica y, en ultimo término, se convierte en
una cuestidn politica en si misma. Arendt describe lo social en tanto espacio hibrido que
destruye y desdibuja tanto la esfera publica como la privada. La accién deviene conducta,
la politica pasa a ser entendida en términos econémicos y la pluralidad se ensombrece
por la uniformidad de un sujeto colectivo igualado “ya que la sociedad siempre exige que
sus miembros actien como si lo fueran de una enorme familia con una sola opinién e

interés”®,

La argumentacion en torno al declive de la esfera publica concomitante al crecimiento
de lo social encuentra continuidad en su obra Sobre la Revolucion, en ella Arendt lleva a
cabo un estudio comparativo de las Revoluciones francesa y americana, diagnosticando
el fracaso de la primera frente a la consecucién exitosa de la segunda. El fracaso de la
Revolucidn francesa dictaminado por Arendt es atribuido a la confusion o sustitucion del
verdadero fin de la Revolucion, la libertad. En su lugar la esfera politica absolutamente
fagocitada por la “cuestion social”, esto es, por “el hecho de la pobreza”, hizo que la
verdadera libertad quedase ensombrecida por la liberacién de la necesidad. En definitiva,
la preocupacion por el proceso vital durante la Revolucidon francesa impidié que se
realizase la constitutio libertatis, esto es, la constituciéon de un espacio publico en el cual
ejercer la “libertad publica”. En contraste la Revolucion americana “se dirigia a la fundacién
de la libertad y al establecimiento de instituciones duraderas”’ haciendo pie sobre el
“intercambio de opiniones entre iguales”, la atencion sobre “la accién y las palabras de los

otros” asi como “la pasion por la distincion”®.

Dos son las principales objeciones a la mencionada distincién que seran relevantes en
la literatura critica feminista sobre Arendt: por un lado, aquellas que ven en la restrictiva

concepcion de lo politico una categoria vacia de contenido, planteandose la cuestion de

6 ARENDT, H. La condicion humana. Op. cit., p. 63.
7 ARENDT, H. Sobre la Revolucidn. Tr. P. Bravo. Madrid: Alianza, 2009, p. 122.
8 1b., p. 124.
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écudles, el contenido de lo politico, si excluimos de este dmbito la problematica social?° Por
otro lado, aquellas teorias que apuntan la imposibilidad real de establecer dicha distincidon
en las sociedades contemporaneas para las que la reflexion arendtiana resultaria estéril.
La falta de conexidn entre las esferas politica y social imposibilita el analisis critico de
nuestras sociedades contemporaneas en las que estas dos esferas estan ineludiblemente
interrelacionadas.

En cuanto a las reacciones criticas Hannah Pitkin'®, situada en el contexto de recepcion
caracterizado por sostener que Arendt era una “nostdlgica de la polis griega”, interpreta su
pensamiento como contrario a las cuestiones de justicia social y, por tanto, antidemocratica
y opuesta a las demandas feministas. Centra su atencién en la conceptualizacion de las
esferas publica y privada e impugna la diferencia entre reivindicar la autonomia de lo
politico, para caracterizar los modos de accién especificamente politicos y limitar el
contenido del discurso politico, alegando que dicha exclusién vuelve absolutamente
ininteligible la politica.

En la década de los noventa, se establece una bifurcacion interpretativa, mientras
Pitkin® mantiene cierta linealidad respecto a su teorizacidon temprana, esto es, sostiene
una imagen absolutamente negativa de lo social, en la misma linea critica con la
conceptualizacidon arendtiana, Seyla Benhabib?? lleva a cabo una lectura diferente. En
primer lugar, desplaza la centralidad de La condicion humana y abre una nueva via con el
objeto de repensar la esfera publica a la luz del totalitarismo, presta mds atencion a Los
origenes del totalitarismo y a |la biografia sobre Rahel Varnhagen. La lectura de Benhabib,
mas exhaustiva y profunda respecto a la categorizacidon arendtiana, se opone a las
acusaciones de antimodernista, antifeminista y antidemocratica.

A pesar de considerar que la distincion social/politico tiene limitaciones para analizar

la complejidad de la sociedad contemporanea, sefiala el gran acierto de Arendt a la hora

9 Pregunta que le planteaba Mary McCarthy a Arendt en el contexto de una conferencia acerca de
su pensamiento en Toronto en 1972. Mary McCarthy se hacia eco a través de esta cuestion de un
sentir critico compartido por la mayor parte de amigos e intérpretes. V. “Arendt sobre Arendt” en
ARENDT, H. De la historia a la accion. Tr. F. Birulés. Barcelona: Paidds, 1998, p. 151.

10 PITKIN, H . “Justice: On relating private and public”. En Political Theory 9 (3), 1981, pp. 327-352.

11 PITKIN, H. “Conformism, housekeeping, and the attack of the blob: The origins of Hannah Arendt’s
concept of the social”. En HONIG, B. Feminist Interpretations of Hannah Arendt. Philadephia: The
Pensylvania State University Press, 1995, pp. 51-81. PITKIN, H. The attack of the blob. Hannah
Arendt’s concept of the social. Chicago-London: The University Of Chicago Press, 1998.

12 BENHABIB, S. “Feminist Theory and Hannah Arendt’s Concept of Public Space”. En History of
Human Sciences 2, 1993, pp. 21-35. BENHABIB, S. The Reluctant Modernism of Hannah Arendt. New
York: Rowman & Littlefield, 2003.
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de criticar las transformaciones experimentadas en nuestras sociedades contemporaneas
(burocratizacidn, tendencia al corporativismo, invasidon de los mass media, etc.) y como
esto estrechd de manera preocupante la esfera publica, amplidndose por el contrario
la preocupacién por lo intimo. El resultado es que cuestiones relativas al ambito de los
cuidados, a la violencia de género, a la identidad sexual, a los derechos reproductivos,
entre otras, al incorporarse a la agenda politica son interpretadas en muchas ocasiones en

términos de una burocracia disciplinaria, capitalista y patriarcal.

¢En qué sentido la distincidon entre lo social y lo politico es productiva para el
feminismo? Benhabib sostiene que si atendemos exclusivamente al nivel de los contenidos
perdemos de vista la madeja de relaciones de poder subyacentes al dmbito econdmico.
El feminismo al igual que el resto de movimientos sociales han carecido de un modelo de
espacio publico discursivo que nos capacite para articular dos aspectos ineludibles en una
democracia: lo social en términos arendtianos y el empoderamiento democratico sobre
ellos, nos insta en tanto feministas a asumir la dialéctica inevitable entre burocratizacion

y democratizacion®2.

En el horizonte del debate de los feminismos post-identitarios Linda Zerilli** ve en la
teorizacién arendtiana la posibilidad de reenfocar las principales problematicas a las que el
feminismo se enfrenta. Especificamente promueve una lectura positiva sobre la cuestion
social. No es que Arendt excluya de la politica los problemas sociales, sino que nos advierte
del peligro inherente a la légica utilitaria que suele haber tras las reivindicaciones de tipo
social. Esta advertencia lleva a Zerilli a examinar las propias reivindicaciones de la teoria
feminista, observa que histéricamente se articulan sobre dos tipos de argumentaciones
légicas: la igualdad de derechos (justicia social) y la utilidad politica (cuestién social).
Ambos razonamientos acabaron por convertirse en cuasi sindnimos, transformando la
original reivindicacion de libertad en un compendio de justificaciones que la atenuaban
como practica politica. Lo verdaderamente relevante es ser consciente del precio que

supone argumentar en funcién de la cuestion social para la libertad politica.

La cuestion estriba quiza en cdmo esquivar la distorsidén que estas férreas dicotomias
imponen a una realidad extremadamente compleja sin perder de vista los valores que
Arendt defendia en ese mismo gesto. Su estricta distincion entre lo social y lo politico
debe ser comprendida teniendo en cuenta su defensa de la especificidad de lo politico,
su reivindicacion de espacios publicos en los que las distintas personalidades puedan

13 BENHABIB, S. “Feminist Theory and Hannah Arendt’s Concept of Public Space”. Op. cit., pp. 21-35.

14 ZerILLl, L. El feminismo y el abismo de la libertad. Tr. T. Arijon. Buenos Aires: Fondo de Cultura
Econdmica, 2008.
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discutir y actuar en concierto, mas alla de instancias sociales y econémicas. Reducir la
problematica de las mujeres a una cuestion de justicia social o utilidad politica significa
olvidar que “no todo dolor es fruto de una desigualdad o de una injusticiay que, la libertad
femenina no nos viene dada de forma automatica al alcanzar la igualdad”?®

3. éParticipacion o exclusion de la corporalidad del ambito politico?

De nuevo la dicotomia publico: privado estructura los planteamientos arendtianos, la
conceptualizacion de la corporalidad, o su omisién, no escapa a esta amplia dicotomia.
Arendt no lleva a cabo una tematizacidn sistematica acerca de la corporalidad, a menudo
aparece tratada de forma implicita y dispersa, lo que da lugar a un complejo debate
entre las intérpretes feministas. Volvemos en este punto a comprobar cémo esta rigida
division de lo real se difumina. De nuevo durante las décadas de los setenta y ochenta,
algunas tedricas coinciden en sefalar que el temor que vertebra la obra de Arendt a que
el proceso de la vida sobrepase los limites asociados a su dicotomia publico/privado, la
sitan en contra de las demandas inherentes al movimiento feminista®. Esta exclusion
continuard siendo problematica hasta la actualidad, sin embargo, a partir de los afos
noventa, lecturas mds exhaustivas resituan el papel de la corporalidad respecto al ambito
publico-politico?’.

La vision mas comun sobre el cuerpo es la promovida por la propia autora, recordemos
que el punto de partida de la alemana tiene que ver con la cancelacién de la politica
provocada por la légica totalitaria, orientada a la destruccidn de las distintas esferas de
expresiony a la reduccion de la humanidad a los meros rasgos bioldgicos o de pertenencia
a una comunidad determinada®®. Este hecho determinara su decidida propensién a que
el cuerpo y el ambito de la necesidad permanezcan al margen de la practica politica,
relegados a la esfera de lo privado, de lo intimo. Sin embargo, como ha sefialado Zerilli, sus
reflexiones acerca de la vulnerabilidad de los cuerpos, que este mismo contexto alenté, y
la necesaria proteccién de los mismos, deja abierta la posibilidad de pensar el cuerpo en

15 BIRULES, F. Entreactos. En torno a la politica, el feminismo y el pensamiento. Tr. F. Gonzalez
Brizuela. Madrid: Katz., 2015, p. 36.

16 En este sentido destacan desde diferentes paradigmas: Mary O’Brien, Hanna Pitkin y Wendy
Brown que vuelven a centrar su atencion sobre el capitulo Il de La condicion humana.

17 El foco de atencidn se desplaza hacia el capitulo V de La condicion humana, la accién, y hacia
otras obras como La vida del Espiritu en la que se perfila un posible sentido fenomenoldgico de la
corporalidad.

18 Motivos que llevaron a Arendt a vetar el acceso de la dimensidn corporal en el ambito politico. V.
HuLL, M. B. The Hidden Philosophy of Hannah Arendt. London-New York: Routledge Curzon, 2002.
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tanto soporte necesario de la singularidad individual y, por tanto, como parte necesaria del
sujeto publico-politico®. Sobre esta ambivalencia pivotan las distintas lecturas feministas

acerca de la corporalidad en la obra arendtiana.

Sin perder de vista el silencio arendtiano frente al género y tomando como punto de
partida el caracter existencial y fenomenoldégico que la dimension de la accion politica
adquiere en Arendt, encontramos que su distincién entre lo dado y la accién no resulta
tan problematica sino mds bien sumamente productiva a la hora de pensar la cuestion
de las identidades?. El cuerpo se introduce en el ambito politico a través del discurso
y la accién de las individualidades libres y conscientes, constituye el lugar en donde se
establece la correlacion cuerpo-mundo, la apariencia corpdrea esta envuelta en lo politico

en la medida en que el discurso implica la presencia corpérea®.

Si es a través de la accidn y el discurso que nos diferenciamos, lo corpéreo pertenece
al orden de lo general indiferenciado, quedando vinculado de este modo al anonimato
de la especie. El “fondo oscuro de lo otorgado”, “nuestra naturaleza intercambiable y
Unica”??, (no determinada), no esencial?, serd uno de los aspectos iluminadores para el
feminismo: la ausencia de una base identitaria estable en la que fundamentar la politica.
El antiesencialismo de la teoria arendtiana constituye uno de los pilares fundamentales
de las relecturas feministas, cabe resaltar en este punto la conocida respuesta a Gershom
Scholem, uno de los pasajes mas discutidos que ha servido de encuentro para un amplio

nucleo de intérpretes?:

19 ZeriLL, L. “The Arendtian Body”. En HONIG, B. Feminist Interpretations of Hannah Arendt.
Philadelphia: The Pennsylvania State University Press, 1995.

20 MASLIN, K. The experiential ontology of Hannah Arendt. London: Rowman & Littlefield, 2020.
21 HuLL, M. B. The hidden philosophy of Hannah Arendt. Op. cit., p. 163.
22 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Madrid: Alianza, 2010, p. 426.

23 En el primer capitulo de La condicion humana, Arendt refuta la existencia de una naturaleza
humana innata; frente a la concepcion de “naturaleza humana” que los regimenes totalitarios
enarbolan, propone la de “condicién humana”, distincion que de nuevo, nos da una idea de la
relevancia a la hora de comprender su percepcion de lo biolégico como un fenémeno pre-politico,
externo, aquello que compartimos con el resto de seres que habitan la tierra.

24 A raiz de esta declaracién una parte del debate feminista se centra en dirimir qué entiende
Arendt por lo “hecho” y lo “dado”. Podriamos reformularlo a partir de las siguientes cuestiones: ¢ Es
esencialista al asociar judeidad/ feminidad con lo natural? (Butler); ¢ Por qué no es capaz de ver en
lo dado, los cuerpos, las identidades “lugares potenciales de politizacion”? si su relato performativo
de la acciéon llevado hasta sus ultimas consecuencias desemboca en ello (Honig); Arendt no
contempla el cuerpo como un “objeto sexuado” sino en tanto “objeto natural genérico”, marcado
por su destino mortal mas que por su sexo: “locus de ambivalencia politica” (Zerilli).
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La verdad es que nunca he pretendido ser nada distinto de lo que soy, ni
siquiera he sentido la mas minima tentacion al respecto. Lo contrario me
pareceria tan disparatado como pretender que soy un hombre, en vez de
una mujer (...) La condicidn judia es para mi uno de los hechos indudables
de mivida, y nunca he pretendido modificar nada en tales facticidades. Una
actitud semejante, de agradecimiento radical hacia aquello que es tal como

es, que no ha sido hecho, que es physei y no némo®.

rn

Segun esta declaracién la identidad (“judia” o, por extensidn afiadiriamos la “identidad
de género”) es un hecho indiscutible, la discusién que mantiene con Scholem tiene que
ver con que los hechos de esta clase se inmiscuyan o no en el ambito publico. Arendt, a
diferencia de Scholem, cree que la identidad pertenece al ambito privado, sin embargo
esta si puede estar sujeta a cambio, depende del contexto, asi cree que si es atacada como
judia ha de defenderse como tal®. La identidad posee relevancia en funcién del contexto,
uno siempre ha de evaluar la situacidn y decidir si la identidad posee relevancia en el

espacio de la accidn o si insiste en su irrelevancia.

Ni la identidad, ni las identidades son estables, ni pueden ser asidas por ninguna
persona o grupo de personas. Teniendo en cuenta la influencia que Heidegger ejercié sobre
Arendt, la identidad ha de ser comprendida en tanto proyecto, cuando nacemos somos
arrojados a un mundo preexistente y esta “situacion” o “trama de relaciones” en la que
nos insertamos nos son “dadas”, y son contingentes. Como ha sefialado Martine Leibovici,
el vocablo griego physei no es utilizado por Arendt para referirse a una determinaciéon
bioldgica sino para sefalar su caracter de condicién, “mi situacidn social me viene dada
como condicidn, al igual que lo natural (...) Sin embargo, cabe insistir en ello, solo lo dado
no confiere singularidad a nadie”?’. Leibovici acota en Arendt dos modos diferentes de
comprender el género o sexo: por un lado, como “dado, no elegido”, privado, y por otro,
en tanto “quién” que entra en la escena publica para ser vista y oida. Entra en juego aqui
el descubrimiento de “quién” frente a “qué” es alguien, el desocultamiento de la unicidad

III

personal, marcada por el “quién”, tiene su condicidon de posibilidad en la pluralidad

inseparable de la esfera publica, la “cualidad reveladora del discurso y de la accién pasa a

25 ARENDT, H. Lo que quiero es comprender. Sobre mi vida y mi obra. Tr. M. Abella y J. M. Lépez de
Lizaga. Madrid: Trotta, 2010, p. 30.

26 Idea expresada por Arendt en la famosa entrevista de 1964 con Glinter Gaus para la televisidon
alemana: “Si te atacan como judio, debes defenderte como judio; no como aleméan ni como
ciudadano del mundo ni como defensor de los derechos humanos o lo que sea”. Ib., p. 53.

27 LEiBoVICI, M. “Accidn”. En FUSTER, A. L. Reflexiones para Fina Birulés. Barcelona: Icaria, 2020, p.
15.
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un primer plano cuando las personas estan con otras”?. De modo que el espacio publico
de aparicion, lugar en el que interpretamos de modo singular aquello dado no elegido no

es neutro, el sexo constituye una diferencia mas (no esencial) que ponemos en juego®.

Arendt sitUa en la accion politica el momento definitorio de la individualidad, como ha
sefialado Fina Birulés, cuando dice que “tiene que defenderse como judia al haber sido
atacada como tal” la persona atacada en esos términos se ve desposeida de su cualidad
especificamente humana, su libertad de accidon y decision auténoma, al verse reducida
a lo meramente otorgado pasa a ser concebida como “simple miembro de la especie
humana”, sus acciones no son fruto de la libertad sino de una determinacién natural
inevitable, como consecuencia se convierte en intercambiable, prescindible y superflua,
y por ello se confirma la pérdida de un lugar en el mundo®. La identidad para Arendt
es procesual, performativa, en la medida en que se constituye a través de una serie de
elecciones respecto a la autocomprensidn y autopresentacién que tendra consecuencias
a su vez sobre la autocomprension, presentacion y perspectivas de trascendencia. En este
sentido pueden ser leidos los analisis que Arendt lleva a cabo sobre Benjamin Disraeli o

de Rahel Varnhagen3.

4. Cuerpos en accion

El plano ontoldgico-existencial en el que Arendt situa el hecho politico, fundamentado
en su categoria de “pluralidad”, factum de la condicién humana, evidencia de manera
rotunday en un solo gesto la auténtica amplitud del mundo®?. Hasta tal punto la pluralidad
constituye el fundamento de la accién humana que se puede afirmar la individualidad
absoluta (irrepetibilidad, singularidad) de cada uno de los sujetos pasados, presentes
y futuros: “nadie es igual a cualquier otro que haya vivido, viva o vivird”®. Esta radical
diversidad es el rasgo esencial que compartimos como individuos humanos, y el que nos

28 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 209.
29 LEiBovicl, M. Op. cit., p.16-17.

30 BIRULES, F. “Algunas observaciones sobre identidad y diferencias”. En Cuaderno Gris 9. Epoca IlI,
2007, p. 241.

31 V. MASLIN, K. Op. cit. La autora propone comprender las figuras de “judio excepcional”, “paria”
o “advenedizo” como modos de “agencia”. Esta agencia paraddjicamente es posible gracias a la
persistencia de las condiciones primarias (lo dado), en este sentido el sujeto arendtiano mantendria
su agencia a la vez que mostraria sus limitaciones.

» ou
",

32 CANOVAN, M. Hannah Arendt: A Reinterpretation of Her Political Thought. Cambridge: Cambridge
University Press, 1995.

33 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 36.
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permite identificarnos intersubjetivamente como iguales. Una igualdad y una diferencia
constitutivas que conforman la premisa ontoldgica en la que Arendt ancla el hecho politico.

Tanto Judith Butler como Adriana Cavarero sintonizan con esta premisa ontoldgica a
partir de la cual han reflexionado y entablado un intenso didlogo a lo largo de los Ultimos
afios acerca de diversos fendmenos politicos contempordneos. La cuestidn, sefala
Cavarero, no es permanecer fieles al texto arendtiano sino revisar sus conceptos a la luz
de diversas expresiones politicas del presente. El temido colapso de lo politico debido al
advenimiento de lo social proclamado por Arendt encuentra en acontecimientos como las
primaveras arabes, el movimiento Occupy Wall Street en Nueva York, incluso podriamos
incluir aqui el reciente Me Too, contraejemplos y confirmacion de la viveza y auténtico
potencial que lo politico en si mismo aun conserva. La espontaneidad y autenticidad de
estas manifestaciones revolucionarias, la “aparicién” pacifica de los cuerpos en las plazas
publicas, replantean la significacion de la corporalidad en la esfera de lo politico, hasta

‘"

el punto de preguntarse “ipuede el concepto de pluralidad arendtiano sostener una
operacién que multiplica el nUmero de sus componentes y expande el espacio ‘entre’ que

los pone en relacion?”3,

Como hasefialado Timothy J. Huzar, podemos hablar de un “humanismoinsurreccional”
para referirnos a las teorizaciones tanto de Butler como de Cavarero, se trata de un
humanismo marcado por los levantamientos, las revueltas y los motines no situados en
un plano abstracto sino interviniendo en el conjunto de relaciones de poder y violencia
dadas estructuralmente®. Tratan de proporcionar un sentido del mundo centrado en la
vulnerabilidad, para constituir una “nueva ontologia corporal o social relacional” (Butler)

o una “nueva ontologia relacional de los vulnerables” (Cavarero).

Especificamente Cavarero, asumiendo el analisis de Butler acerca de estos fendmenos,
reflexiona sobre la cualidad de un “sujeto colectivo (plural) irreductible a conceptos como
multitud o masa”, conjuga varias tesis arendtianas en este analisis: aquella segln la cual
“la politica nace en el ‘entre’ y se afirma como relacién” lo que contribuye a postular
que este “sujeto colectivo en escena constituya una pluralidad”. Estas reuniones nos
muestran un “ethos de la no violencia” en concordancia con la tesis de Arendt conforme
a la cual “violencia y poder son conceptos mutuamente excluyentes”. El poder solo es

poder si es compartido, requiere de la pluralidad para que se haga efectivo y es un fin en si

34 A este respecto v. CAVARERO, A. “Piazze Politiche. Corpi Radunati e Pluralitd”. En Filosofia Politica
1, 2021, p. 96.

35 HuzAR, T. J. “Violence, Vulnerability, Ontology. Insurrectionary Humanism in Cavarero and But-
ler”. HUzAR, T. J.; WOODFORD, C. Toward a Feminist Ethics of Nonviolence. Adriana Cavarero, with Ju-
dith Butler, Bonnie Honig, and Other Voices. New York: Fordham University Press, 2021, pp. 151-160.
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mismo. Se pone de manifiesto la horizontalidad del mismo y son ademas, una afirmacion
de emociones politicas positivas, generativas y participativas semejante a lo que Arendt

describia en Sobre la Revolucion como “felicidad publica” o “gusto por la libertad”.

Si confrontamos los diferentes paisajes que los conceptos de “pluralidad” y “masa”
dibujan de lo politico comprobamos de manera especialmente grafica, atendiendo a
la sonoridad que emana de estos fendmenos, dos emociones politicas absolutamente
diversas: el tono de alegria publica, empapado de un caracter ludico, festivo, irénico

Itt

frente al tono amenazante, que el “unisono” de la masa provoca.

Efectuar una revision apropiada de Arendt nos permite, segun Cavarero, reconocer
en este tipo de reuniones “epifanias de lo politico”, casi siempre imprevistas e incapaces
de continuidad y desarrollo. Mas alla del tradicional imaginario de la masa en revolucién
gue parecen evocar, vemos en ellas “la figura relacional y no violenta de la pluralidad”.

|Il

Una pluralidad que hoy va mas alla de la materialidad del “espacio fisico de aparicion”
para abarcar la “inmensidad e ubicuidad de la arena virtual generada por los medios y
redes sociales”, que Arendt no hubo de enfrentar, “hiperconexiéon” en tanto elemento que

afiade turbulencia, y que problematiza la categoria de relacién en si misma.

5. Conclusién

Como se ha esbozado a lo largo de estas paginas, la problematica rigidez de sus distinciones

” u ” u

entre los espacios “publico”, “privado”, “socia

|ll

y la exclusién del cuerpo del dambito politico
provocaron en un principio el rechazo de su pensamiento desde el ambito feminista,
posteriormente lecturas mas exhaustivas de la obra arendtiana descartan esa severidad y
revelan una maleabilidad de su pensamiento que lo transforma en un importante apoyo
para repensar y resituar los fines del movimiento feminista y, en definitiva, los modos en

que pensamos y comprendemos el “hecho politico” en la actualidad.

La politica adquiere un caracter eminentemente existencial, cimentada en el factum
de la pluralidad humana contribuye a postular un marco ontolégico plural (en tanto
condicion de posibilidad) para la teorizacidon feminista, y repensar una esfera publica
entendida como la recuperacién del “estar entre” (In Between) que conforma en ultima
instancia el mundo. El espacio politico trasciende la ldgica utilitaria y no se identifica con
ningun lugar concreto, se trata de un espacio de visibilizacidn y reconocimiento entre unos
y otros, sin llegar a eliminar las diferencias que los separan, permite adquirir identidad
propia ineludiblemente ligada a la corporalidad en tanto soporte del discurso y la accidn,

asi como albergar nuevas manifestaciones de lo politico.
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La ilegitimidad del recurso a un “yo originario”, con una esencia propia previa a la
incursion en el espacio compartido, revoca la clasica pretension metafisica de la capitalidad
del sujeto. Es el esfuerzo conjunto y continuado por evitar la disoluciéon del mundo, el
“estar juntos” en lo publico, el Unico fundamento abierto que no busca un cumplimiento
determinado, sino “estar en comun” por si mismo. Su concepcion de la politica en tanto
“espacio de interaccidn”, espacio relacional, permite al feminismo postular “un sujeto
estructuralmente plural”, mutable, permanentemente abierto, que, aun con caracter
efimero, puede llevar a cabo acciones concretas para mejorar la vida de personas “reales”.
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Resumen:

Hannah Arendt analiza el problema judio en la Edad Contemporanea a partir de los
distintos nacionalismos y del desarrollo del racismo como ideologia. Ello influye en
sus analisis politicos de distintas formas y una de ellas es en la tajante disyuntiva entre
naturaleza y cultura. Este aspecto de su filosofia se encuentra como premisa indiscutible
en los analisis de género de Judith Butler, que adopta el modelo explicativo del racismo

porque niega la existencia del sexo bioldgico.
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Abstract:

Hannah Arendt delves into the Jewish problem in the Contemporary Age from different
nationalisms and the development of racism as an ideology. This influences her political
analyses in different ways and one of them lies in the sharp dilemma between nature
and culture. This aspect of her philosophy is considered as an indisputable premise in the
gender studies carried out by Judith Butler, who adopts the explanatory model of racism,
since she denies the existence of biological sex.

Keywords: Hannah Arendt; Judith Butler; Racism; Right to have rights; Gender politics.

1. Introduccion

El colonialismo y el imperialismo ocupan un lugar importante en la obra de Hannah
Arendt. Asi mismo, el racismo, como instrumento de dominacién que infrahumaniza, es
una tematica nuclear de su filosofia. El racismo de los siglos XIX y XX, defendido por el
imperialismo continental, encuentra sus antecedentes en el colonialismo: concretamente
Arendt apunta al colonialismo europeo y posterior desarrollo del imperialismo de ultramar
en el continente negro, en Africa. El racismo opera con unos criterios biologistas de un
profundo sesgo ideoldgico. Como veremos, se llegara hasta el limite de cambiar textos
biblicos e imponer que los seres humanos no tienen un origen comun, para utilizarlo como
justificacion de la dominacidén y explotacion de pueblos autdctonos, tal y como se conoce

que ocurrié en Sudafrica.

La motivacion de este gran proyecto de investigacidén se encuentra en una medida
considerable en su biografia. En 1943 Arendt publicé su texto “Nosotros, los refugiados”?,
donde expone la dificil situacién que afectd a un sinnimero de personas en el siglo XX, entre
las cuales las identificadas como judias sufrieron particularmente la desnaturalizacion,
como les ocurrid a los judios alemanes, entre quienes Hannah Arendt es un claro
exponente. A diferencia del sionismo que entiende que el antisemitismo puede llegar a
ser un aliado del pueblo judio, en el sentido de que refuerza su unidad, Arendt objeta que
esto solo ocurre desde la Revolucidn francesa al siglo XX.

La caida de la monarquia absoluta favorecid la conquista del Estado por la nacién:
cuando un monarca dejé de simbolizar su comunidad esencial, subsistié el origen comun
como nexo entre la ciudadania de una nacién-Estado?. El conflicto subterrdneo desde el

1 ARENDT, H. “Nosotros los refugiados”. En Escritos judios. Tr. E. Cafias, M. Candel, R. Sala Carbd y V.
Goémez Ibafiez. Barcelona: Paidds, 2009

2 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Tr. G. Solana. Madrid: Alianza, 2009, p. 340.

156



principio entre nacion y Estado residié en la ambivalencia irresoluble de querer combinar
los derechos generados por la Declaracion de los Derechos del Hombre con la exigencia
de la soberania nacional. La nacién no estaba ligada a ninguna ley que fuese superior a
si misma y ello implicd que “los derechos humanos fueron reconocidos y aplicados sélo
como derechos nacionales”?. El nacionalismo de la nacidn-Estado tendra posteriormente
su expresion en las nacionalidades y el problema de las minorias después de la | Guerra
Mundial, con la disolucién de los imperios multinacionales y multiétnicos, como el de
Rusia, el otomano y el austrohingaro. Estos nuevos Estados-nacién de la Europa centro-

oriental no se caracterizaban por la homogeneidad ni religiosa ni lingliistica ni cultural.

Ademas del nacionalismo de la nacién-Estado apegado a un territorio, el nacionalismo
tribal nacio y se desarrolld en el siglo XIX como consecuencia del descontento de pueblos
de Europa oriental y meridional que no habian conseguido la emancipacién nacional ni
habian logrado la soberania de una nacién-Estado. Del mismo modo, sostiene Arendt, los
paises que no se beneficiaron de la repentina expansiéon colonial de la década de los afios
ochenta del siglo XIX, expresaron sus frustradas ambiciones en lo que se manifesté como
el imperialismo continental. Una expresidon del nacionalismo tribal fue el nacionalismo
germanico, nacido en Austria casi como un movimiento estudiantil, y una expresion del

imperialismo continental fue el nazismo.

En este articulo se aborda el problema judio a la luz de estos hechos histdricos. Esta
minoria étnica, apatrida y autoconcebida como pueblo elegido por Dios ha contribuido
de manera ejemplar al paradigma explicativo desarrollado por Arendt, cuando piensa la
génesis de la Edad Contemporanea, hasta llegar a la Il Guerra Mundial. La creacion del
aparato conceptual en la obra de Arendt tiene una influencia clave en el pensamiento
contemporaneo. Y, por ello, tratamos de dilucidar cémo el rechazo al racismo influye
en la comprension politica del ser humano. Entre las influencias mas notables de este
hecho destaca la importancia que el paradigma explicativo del racismo tiene en la obra
de Judith Butler, quien recibe la grandeza de su analisis y, al mismo tiempo, comparte las
limitaciones propias de una mirada sobre una historia que es también autobiografica, de
la que la fildsofa alemana del siglo XX no tuvo tiempo para distanciarse de ella.

2. El problema judio

Si entre los factores que influyen en la construccidn de una obra escrita destaca la propia
biografia, en Hannah Arendt su condicion de judia y su experiencia con la Alemania de

31b., p. 341.
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Hitler —su precipitada y necesaria salida del pais en 1933 a la edad de veintisiete afios—,
son hechos decisivos que influyen en la conceptualizacion de la realidad que describe y
analiza. Jerome Kohn sostiene que “su experiencia como judia constituye literalmente
la fundacién de su pensamiento”®. Existen, pues, dos condiciones fundamentales en su
biografia que influyen de forma decisiva en su pensamiento, y de forma determinante en
su pensamiento politico: una es su condicion de judia y otra es su condicion de refugiada

y apatrida, primero en Suiza y en Francia, y después en Estados Unidos.

Para Arendt, el problema judio es el antisemitismo. No obstante, analiza la parte de
responsabilidad que el pueblo judio tiene en la catdstrofe del genocidio perpetrado en el
siglo XX por el totalitarismo nazi, como expresion extrema del antisemitismo, y sostiene la
tesis de que hay una parte de responsabilidad por la ausencia de accién politica®. Richard
J. Bernstein demuestra que es su experiencia y sus analisis del fendmeno de los apatridas,
tal y como se ha dado en el siglo XX, lo que constituye la base del pensamiento sobre la
acciény la politica en Arendt®. El significado de politica comienza con el andlisis de por qué
ha estado ausente la accidn politica en el pueblo judio durante la Edad Moderna y, por
ello, aboga por un modelo de accidn en la que quepa la lucha por sus propios derechos

como judios.

A partir de la Revolucidon francesa la humanidad comenzé a concebirse como una
familia de naciones y la imagen del hombre era el pueblo. En el sistema del Estado-nacion
europeo existia una completa implicacidon entre los derechos del hombre con los derechos
de los pueblos. Aqui estaba gestada una problematica que se visibilizaria después de la
Primera Guerra Mundial, cuando en el centro de Europa aparecieron pueblos y un nimero
creciente de personas para quienes, “como lo habian sido en el corazén de Africa”’,
los derechos elementales estaban insuficientemente protegidos por la organizacion
administrativa de los Estados-nacién. La deriva de este tipo de Estados, contra los que
Arendt argumenta explicando que Estado y nacién no son lo mismo, no es solamente que
prohibieran derechos de ciudadania como pueden ser la libertad y la justicia, sino que

negaron los derechos humanos en la privacion de un lugar en el mundo:

Algo mucho mas fundamental que la libertad y la justicia, que son derechos
de los ciudadanos, se halla en juego cuando la pertenencia a la comunidad

4 KOHN, J. “Una vida judia: 1906-1975". En ARENDT, H. Escritos judios. Op. cit., p. 33.

5 ARENDT, H. “Las ensefianzas de la historia”. En Una revision de la historia judia y otros ensayos. Tr.
M. Candel. Barcelona: Paidds, 2005, p. 39.

6 BERNSTEIN, R. J. Hannah Arendt and the Jewish Question. Cambridge: The MIT Press, 1996, p. 83.
7 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 414.
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en la que se ha nacido ya no es algo que se da por hecho y la no pertenencia
deja de ser una cuestion voluntaria®.

Como resultado de las ideas de la llustracién y de la Revolucion francesa, cuando
se supone que los judios consiguen la igualdad y se asimilan al proclamado individuo
abstracto, individuo sin atributos, Arendt analiza el antisemitismo social, en el marco
del conocido fendmeno de la asimilacién. Aqui aparece lo que se denomina “judeidad”,
referida a una serie de atributos y de caracteristicas psicolégicas compartidas por un
grupo social que habia dejado de ser definido bien por su pertenencia a un pueblo, o bien
por su religion. Como Arendt afirma, con la asimilacidn el judaismo pasé a representar
una cualidad psicoldgica, y el problema judio se convirtié en un problema personal para

cada individuo judio.

Un ejemplo paradigmatico de las perplejidades del asimilacionismo lo representa
Rahel Varnhagen (1771-1833), sobre quien Arendt empezd un ensayo biografico en
1929 para su habilitacidn a catedra, y termind de escribir en 1938, cuando era refugiada
en Paris, aunque la obra no se publica hasta 1957. En la vida de Rahel Varnhagen hubo
varios intentos de asimilacion a otras identidades no judias, entre ellas sefialaremos el
matrimonio con un gentil. Fue cuando se convirtié al cristianismo y cambié su nombre,
pasando a llamarse Antoine Friederike. Arendt estima que “llena de ilusiones sobre las
posibilidades del mundo exterior, atribuye a los disfraces, al camuflaje, a los cambios de
nombre, un increible poder de transformacion”. El caso Rahel termind con el rechazo a la
asimilacion y con la defensa de su identidad judia porque en su biografia se evidencia que
la asimilacion es siempre una pseudoasimilacion. Arendt recuerda que si en el siglo XIX
fueron posibles posturas individuales, bien como paria o bien como parvenu, que significa
bien asumiendo la identidad judia o bien asimilandose a los valores dominantes del no-
judio, la situacién en el siglo XX, con el ascenso del nazismo, ha convertido a los judios
en outlaws politicos en todas partes. En el andlisis de este fendmeno plantea que ya no
son viables posturas individuales, de paria ni de parvenu, en la lucha por los Derechos del

Hombre, sino como pueblo, y aboga por lo que vamos a denominar una accion conjunta:

Solo dentro de un pueblo puede un ser humano vivir como ser humano
entre humanos (si no quiere morir de agotamiento). Y solo en comunidad

con otros pueblos puede un pueblo ayudar a constituir en esta tierra

8 1b., p. 420.

9 ARENDT, H. Rahel Varnhagen. Vida de una mujer judia. Tr. D. Najmias. Barcelona: Lumen, 2000, p.
163.

159



habitada por todos nosotros un mundo humano creado y controlado por
todos nosotros en comin?®,

Como vemos, en Arendt se desarrolla un analisis del ser judio y es conceptualizado
como pueblo, habiéndose hecha célebre la aseveracién “si a una la atacan como judia,
tiene que defenderse como judia”''. Al respecto, Bernstein observa que no consigue
esclarecer preguntas tales como “équé es lo que caracteriza a los judios como judios?
¢Cual es la normativa basica que permite reclamar derechos y reconocimiento politico a

los judios como judios?”*2.

Sea como fuere, Arendt defiende el derecho a una patria y el derecho de los judios a
una patria judia, fundamentando tal posicidn politica en la historia del pueblo judio. No
obstante, se opone a la creacién de un Estado-nacidn confesional judio como Israel y se
posiciona a favor de un estado federal, un estado binacional en el que judios y arabes estén
en igualdad de condiciones. Es mas, propone la creacion de tantos consejos populares
arabe-judios como sea posible, en virtud de los cuales las decisiones se tomarian de una
forma horizontal y democratica, evitando el gobierno de los burdcratas o un gobierno
confesional judio, con una mirada exclusivamente unilateral de los problemas de las

poblaciones que ocupan los territorios palestinos.

El estado extremo de infrahumanizacién alcanzado con el nazismo, la conversién de
los judios en outlaws, refleja la situacidn de las personas privadas de derechos humanos,
privadas del derecho a la accién y a la opinidn. El derecho a tener derechos fue perdido
por millones de personas a quienes se les negd pertenecer a algun tipo de comunidad
organizada, como consecuencia de una nueva situacion politica global. Arendt compara la
situacion de los refugiados y de los apatridas del siglo XX con la situacion de los esclavos
en Grecia, a quienes Aristdteles no incluyd entre los seres humanos. La situacion de las
condiciones de vida de los campos de concentracidon es andloga a la situacion de los
esclavos en Grecia, desde el punto de vista de que en ambos casos estaba anulada la
posibilidad de luchar por la libertad. Sin embargo, Arendt estima que la situacion de los
refugiados, apatridas y personas llevadas a los campos de concentracién llegaron a unas
condiciones de vida que estaban por debajo de las condiciones de los esclavos griegos,
puesto que estos tenian un lugar en la sociedad —trabajaban para las necesidades de

10 ARENDT, H. La tradicion oculta. Tr. de R. Sald Carbd y V. Gémez Ibafiez. Barcelona: Paidds, 2004,
p. 74.

11 Ib., p. 28.
12 BERNSTEIN, R. J. Op. Cit., p. 27.
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los otros y se mantenian dentro de la humanidad—, mientras que los primeros fueron

arrojados “fuera de la humanidad” al perder la comunidad de la que se les expulso.

3. Racismo e Identidad

El andlisis del racismo y su critica al naturalismo modulard su concepcién de ser humanoy
su concepcién de la identidad humana como desiderdtum, encontrandose en Arendt una
significativa infravaloracion y desconsideracion de lo que, sin pertenecer al orden natural
de la determinacidn, pertenece al orden de la naturaleza y de la repeticion; o dicho de
otro modo, hay un enquistamiento en el orden de su analisis politico que se olvida de
que las fronteras entre la naturaleza y la cultura no son compartimentos estancos, tal y
como parece que presentan sus analisis. A titulo de ejemplo, destacaremos que siendo
la natalidad un concepto transversal en su filosofia, el nacimiento como hecho natural
y bioldgico no reviste importancia alguna. En su obra, la importancia de la natalidad
biografica es inversamente proporcional a la importancia de la natalidad considerada

meramente como hecho natural. Como se encuentra ya observado en Frangoise Collin,

La confrontacién, en forma de oposicién, que establece constantemente
entre la naturaleza —como orden de satisfaccion de necesidades- y la accion
-como orden de iniciativa—, entre physis y nomos, parece valorizar toda
superacion de lo natural dado asimilado a la animalidad. Testimonio de ello
seria la distincidn entre biologia y biografia, zoé y bios en la consideracion

referencial del nacer®.

3.1. El racismo como ideologia: el origen fragmentado de la humanidad

Tanto el imperialismo de ultramar como el imperialismo continental se han nutrido de la
evolucion que llegd a tener el pensamiento racial que, si bien hunde sus raices en el siglo

XVIII, se desarroll6 en el siglo XIX y llegd a ser un potente aparato ideoldgico:

El racismo ha sido la poderosa ideologia de las politicas imperialistas desde
el comienzo de nuestro siglo. Sin duda, ha absorbido y reavivado todas las

antiguas formas de opinion racial que, sin embargo, dificilmente habrian

13 CoLLIN, F. “Hannah Arendt: la accion y lo dado”. En BIRULES, F. (comp.) Filosofia y género. Identi-
dades femeninas. Tr. F. Birulés. Barcelona: Pamiela, 1992, p. 25.
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sido capaces por si mismas de crear o de generar en racismo como una
ideologia®.

En el siglo XVIII se conocia la variedad de razas pero ello no era ébice para una
concepcion unitaria de la especie humana?. En el siglo XIX, el desarrollo del racismo como
ideologia aprovechard todas las ocasiones para legitimar sus posiciones de dominacién,
haciendo apologia de un origen fragmentado de la humanidad: las distintas tesis
esgrimidas defendian que existen seres humanos inferiores bien por razones naturalistas
o bien por razones de no pertenencia a un pueblo elegido por Dios. Con respecto a las
primeras, se encuentran sus expresiones en el imperialismo llevado a cabo en el Sur de
Africa y en algunas de las interpretaciones de la teoria de la evolucién de Darwin. Como
Arendt nos recuerda, desde un punto de vista politico el darwinismo como tal era neutral
y ha sido objeto de interpretaciones diversas, entre las que se encuentran tanto todo tipo
de pacifismo y cosmopolitismo como derivas desarrolladas en el marco de la ideologia
imperialista. A estas Ultimas pertenecen las explicaciones que, aprovechando la busqueda
de los eslabones perdidos entre el homo sapiens y el simio, alegaron distintos origenes
naturales de la especie humana, para explicar por qué existian unas sociedades mas
desarrolladas que otras. De nuevo cobro relevancia el “genio hereditario” y se consideré
a la aristocracia como expresién de la naturaleza, de la seleccidn natural y del linaje puro.
Todo ello en detrimento de las explicaciones de caracter politico, en virtud de lo cual
redundo en el nacionalismo y en la concepcién de la nacién, que seria transformada en
una aristocracia natural®.

Como ya antes hemos anunciado, Arendt también pone la mirada en el corazéon de
Africa en su analisis sobre las poblaciones desprotegidas de los derechos elementales. Es
mas, considera que en los bders, descendientes de los colonos holandeses que a mediados
del siglo XVII se instalaron en El Cabo, se encuentra “la experiencia de laboratorio” de lo
que posteriormente comienza a desarrollarse en los movimientos antisemitas europeos
del siglo XIX. El imperialismo en el continente negro o imperialismo de ultramar no
tenia como objetivo simplemente continuar con el comercio colonial, como se puso de
manifiesto cuando se constatd que el Canal de Suez en 1869 no reemplazé en la totalidad
de funciones posibles al Cabo de Buena Esperanza en Sudafrica. La raza es uno de los dos
principales medios politicos de dominacion del imperialismo —el segundo es la burocracia,
encontrado en Egipto, Argelia y la India—, y fue descubierto en Africa del Sur. La raza cobra
un significado preciso en las tribus encontradas en las regiones en las que la naturaleza

14 ARENDT, H. Los origenes del totalitarismo. Op. cit., p. 255.
15 Ib., p. 277.
16 Ib., p. 280.
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era especialmente hostil, y los seres humanos que poblaban esos territorios trataban
a la naturaleza como si fuera indiscutible y “habia seguido siendo la uUnica realidad
abrumadora”?’. Por su forma de vida, en la que no se apreciaba una dualidad entre la
naturaleza y la cultura, los bders percibian a estos seres humanos seres naturales hasta
el extremo de que “cuando los hombres europeos los mataban, en cierto modo, no eran
conscientes de haber cometido un crimen”®., Y para ello se autodefinieron como pueblo
elegido y negaron el origen comun de la humanidad de la doctrina cristiana, y “si bien en
los cristianos encontraban un desacuerdo con la diferencia en el ‘origen’, en los judios

encontraban a un rival en la competencia de pueblo elegido” (la cursiva es nuestra)®.

El nacionalismo tribal que tuvo su expresion en los panmovimientos del siglo XIX, en
el paneslavismo y en el pangermanismo, se opondra a la doctrina cristiana que sostiene
el origen divino no del pueblo sino del hombre. Arendt argumenta que el fanatismo del
nacionalismo tribal no se expresa simplemente en un exceso del lenguaje religioso, sino
que tras ellos descansa una verdadera teologia que “tuvo una considerable influencia en
el desarrollo de los modernos movimientos totalitarios”?° —Hitler defendié que su nacién
era Obra de Dios. El racismo, que niega una humanidad comun, introdujo el concepto de
origen divino de un pueblo. El antisemitismo de los racistas en la filosofia de Arendt es
explicado como una aprensidn supersticiosa de que pudiera ser a los judios a quienes Dios
hubiera elegido y la Divina Providencia les hubiera reservado el éxito?!. Arendt explica
gue politicamente no es importante si se atribuye a Dios o a la naturaleza el origen de un
pueblo porque en ambos casos se actua por imitacién del mundo natural, transformando
a los pueblos en especies animales, de tal manera que la diferencia entre un ruso y un

alemdn es la misma que existe entre un lobo y un zorro.

Un “pueblo divino” vive en un mundo en el que es el perseguidor nato de
todas las especies mas débiles o la victima nata de todas las especies mas
fuertes. Sélo las reglas del reino animal pueden aplicarse posiblemente a

sus destinos politicos?.

17 Ib. p. 295.
18 1d.

19 Ib. p. 299.
20 Ib. p. 345.
21 Ib. p. 356.
22 1b. p. 346.
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3.2. La Identidad o como se define lo humano por antonomasia

Los analisis del problema judio y del racismo van a influir de forma decisiva en la
comprensién de lo humano en Arendt. El primer indicio de ello es la negativa a considerar
como humano todo lo que se comparte con otras especies animales y la negativa a aceptar

razonamientos por analogia o genealdgicos con el mundo animal.

Arendt se propone definirlo humanoy en el telén de fondo de esta parte de su filosofia
esta la experiencia de los seres humanos que quedaron excluidos del marco societario del
“derecho a tener derechos”. No olvidemos que Arendt es consciente de este contexto
societario cuando poblaciones humanas en la Europa del siglo XX quedaron expulsadas
de la humanidad, con el ascenso de la ideologia racista al poder politico, del que ella fue
victima bajo el gobierno del Tercer Reich. La desnaturalizacion, la imposibilidad de adquirir
una partida de nacimiento donde constara “Hannah Arendt, natural de Hannover”, fue
una de las armas politicas del totalitarismo, cuyo objetivo fue transformar a los seres
humanos de otras razas, no elegidas por la Divina Providencia para un destino con éxito,

en masa.

Arendt va a la busqueda de lo humano alli donde el ingenio tiene su rastro en la
historia y encuentra parametros a la medida de sus necesidades, no en las propuestas
contrafacticas del pensamiento utépico, sino en las sociedades antiguas, en Grecia y
en Roma. Arendt toma como referencia la comprensién de lo humano desarrollada
en las obras de Platdn y Aristdteles, y nos recuerda que la dimensidn de ser social, la
interaccidn con otras personas, no era incluida en estos sistemas filoséficos cldsicos entre
las condiciones de ser humano. La razén de ello es que la dimensidn social es compartida
con otros animales.

La natural y meramente social compafiia de la especie humana se
consideraba como una limitacién que se nos impone por las necesidades de
la vida bioldgica, que es la misma para el animal humano que para las otras
formas de existencia animal®.

La tajante y delimitada dualidad entre naturaleza y cultura es una constante en el
pensamiento arendtiano. En su ensayo sobre la violencia, Arendt establece que tan error
es explicar el comportamiento animal por analogia con el comportamiento humano
como a la inversa, pretender explicar el comportamiento humano por analogia con el
comportamiento animal: no es necesario conocer los instintos del “territorialismo de

grupo” de las hormigas, los peces y los monos para saber que la lucha por la patria sera

23 ARENDT, H. La condicion humana. Tr. R. Gil Novales. Barcelona: Paidds, 2012, p. 52.
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una realidad®*. De este modo, desarrolla una critica en la que de nuevo se vuelve a las
definiciones de los clasicos pero, en este caso, para desmarcarse del legado de la tradicidn
filoséfica. Para Arendt el antropomorfismo y el teriomorfismo incurren en el mismo
grado de error. La definicion del ser humano como animal racional no significa que el
hecho de que a comportamientos reactivos se califique de violentos, legitime animalizar
al ser humano, como se encuentra en los usos de la razén que no constituyen sino una
trampa para preservar condiciones de deshumanizacién, atribuyéndole la irracionalidad
a comportamientos violentos reactivos, como autodefensa: “Usar de la razdén cuando la
razén es empleada como trampa no es ‘racional’; de la misma manera no es ‘irracional’
utilizar un arma en defensa propia”?. En este analisis, no encontramos una filiacion
de la filosofia de Arendt con el irracionalismo, sino una definicion de ser racional con
base empirica en una realidad histdrica expresada en los campos de concentracion, y
en las situaciones de tortura y de hambre. Arendt sostiene que la maxima expresién de
deshumanizacién en tales condiciones es que no haya ni rabia ni violencia por parte de

los deshumanizados.

El hecho empirico de que los esclavos histéricamente no han vivido el peor de los
infortunios conocidos vuelve a referirlo en La condicion humana, cuando aborda la esfera
privada de la sociedad y la propiedad: sélo la existencia de un hogar privado garantiza a los
hombres que se sientan protegidos, incluidos los excluidos del mundo. El pleno desarrollo
de una vida hogarefia se lo debemos a los romanos, quienes, a diferencia de los griegos,
nunca sacrificaron lo privado a lo publico, sino que comprendieron que estas dos esferas,
lo privado y lo publico, sélo podian existir mediante la coexistencia?®. Arendt sostiene
que tener un lugar privado, aunque este no sea politico, significa alcanzar la mas elevada
posibilidad de la existencia humana, y carecer de un lugar privado propio, como es el caso
de los esclavos, significaba no alcanzar el reconocimiento de ser humano.

Pero la tenencia de un lugar privado propio es una condicién necesaria aunque no
suficiente para definir lo humano. Como hemos dicho antes, la importancia de lo privado
radica en que coexiste con lo publico; es mas, esta valoracion que se encuentra en nuestra
filésofa no puede ser comprendida en toda su extensidn sin precisar lo que no es ocioso
recordar: lo éptimo es no sacrificar una esfera por otra. La existencia de la esfera publica
para Arendt es lo que garantiza que cada cual, al acceder a ella, pueda de forma individual
homologarse con lo humano mediante el derecho a la accién y el derecho al discurso.

24 ARENDT, H. “Sobre la violencia”. En Crisis de la Republica. Tr. G. Solana. Madrid: Taurus, 1999, p.
159.

25 1b., p. 166.
26 ARENDT, H. La condicién humana. Op. cit., p. 78.
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Lo que aparece en publico no forma parte del deber ser, del desiderdtum planteado
en la obra de Arendt, si es consecuencia de una obligacidn, que no respeta la faceta
privada —asociada ésta a un espacio, a una propiedad y a la pertenencia a una comunidad.
Esta realidad forma parte de la sociedad totalitaria en la que todo se torna publico vy el
ser humano forma parte de una masa indiferenciada. Destacaremos aqui que la critica
feminista a la ausencia de reconocimiento politico a las relaciones de poder que se
inscriben en el mundo de lo privado, no tiene nada que ver con la practica totalitaria de
convertirlo todo en publico, sino con una apertura de este ambito a la democratizacién y

a una lucha por la justicia. Como Luisa Posada Kubissa sostiene,

Si el d@mbito privado-doméstico no puede hacerse visible en el dmbito
publico-politico, la consecuencia serd un ocultamiento del primero que
impide su transformacidn y perpetlia sus condiciones de desigualdad y

violencia para las mujeres?’.

La aparicidén en publico forma parte de lo politico, de la ibertad, de lo humano por
antonomasia. La pluralidad, “la condicién de toda la vida politica”, indisociable del
concepto arendtiano de natalidad, “nadie es igual a cualquier otro que haya vivido, viva o
vivird”, es una condicién de la existencia humana ligada a la accion. Ademas, la pluralidad
implica también el hecho de cémo cada cual accede al mundo de lo comun, es decir, en

una medida considerable la pluralidad presupone la individualidad?.

4. Influencias en la comprension de la Politica de Género de Judith Butler

En la obra de Judith Butler hay una influencia notable del pensamiento politico de Hannah
Arendt, que se reconoce en los conceptos —sobre todo en cuanto significantes—, y en el
modelo explicativo arendtiano aplicado a las problematicas de las que se ocupd. El asunto
judio enmarcado en una problematica étnica y el racismo como ideologia influyeron de
forma decisiva, como advierte Berstein, en su concepcion de la accion y de la politica.

El derecho a una accidon conjunta, el derecho a tener derechos y el derecho de
aparicion constituyen parte de la herencia arendtiana que Butler recoge aportando una
coloracidn propia. Por nuestra parte, queremos enfatizar que la filiaciéon arendtiana de los
planteamientos reivindicativos que vamos a tratar son posibles en virtud de que en Arendt
la disyuntiva naturaleza-cultura tiene una decisiva apuesta por la cultura, en detrimento

27 POSADA KUBISSA, L. “Sobre Hannah Arendt y la cuestion femenina”. En ¢Quién hay en el espejo?
Lo femenino en la filosofia contempordnea. Madrid: Cétedra, 2019, p. 73.

28 V. VALLESPIN, F. “Hannah Arendt y el republicanismo”. En Cruz, M, El siglo de Hannah Arendt.
Barcelona, ed. Paidds, 2006, pp. 107-138.
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de todo elemento de la naturaleza que pueda mostrarse en la vida y en la accion humanas.
La adversidad tajante a explicar cualquier asunto humano con el mundo natural como
referencia, manifestado por Arendt, como contrapunto a la ideologia racista que critica
y analiza pormenorizadamente, es la condicion de posibilidad de que Butler asuma este
legado. La concepcion del género en Butler no hace referencia alguna al sexo bioldgico,
ni en su dimensién descriptiva ni en su dimension desiderativa. La afirmacion de que el
sexo biolégico no existe tiene en Butler el mismo grado de verdad que la afirmacion la
poblacién negra es humana y no existe ninglin elemento de su naturaleza que constituya
una verdad suficiente para considerarla no humana. El género en Butler es explicado por
analogia con la problematica étnica. De este modo, veremos que los trasplantes analiticos
que se adoptan y se adaptan adolecen de una carencia de fundamentacidn, cuyo resultado
hace de Butler una fildsofa postarendtiana que, si bien recoge el aparato conceptual de la

fildsofa alemana, el significado conferido es distinto.

Para fundamentar el derecho a una accion conjunta, Butler parte de la critica a la
concepcion de la democracia y al principio de la soberania popular, porque uno de los
presupuestos en los que se asienta esta comprensidn, que se remonta histéricamente
al Estado-nacidn, es problemdtica: qué es el pueblo. El cardcter excluyente del mismo
concepto, si bien es considerado como clave de legitimacion democratica, lleva a Butler a
hacer uso de la terminologia arendtiana y habla de los elegidos por las esferas del poder
como acto de demarcacién que se convierte en el limite disputado: quiénes pertenecen
al pueblo y quiénes no pertenecen. La critica a la exclusion propia de la realpolitik —per se

excluyente—, es el punto de partida de la critica politica:

|ll

Es cierto que toda version del “pueblo” que excluya a algunos de sus
miembros no es incluyente y, por lo tanto, no es representativa; pero
también es verdad que toda definicién de lo que es “el pueblo” implica un
acto de demarcacion respecto al colectivo elegido, generalmente sobre la
base de la nacionalidad o del Estado-nacidn, y que ese marcaje se convierte

al instante en un limite disputado®.

Del mismo modo que Butler dilucida el concepto de “pueblo” como concepto clave de
legitimacién democratica, paralo que sefiala laimportancia de partir de las limitaciones del
“pueblo” en el esquema del Estado-nacidn, cuestiona las restricciones que se han llevado
a cabo en la definicién de lo que es la esfera publica, obligando a una reconsideracion de

la misma, “ya que se ha hecho acriticamente por parte de quienes tienen pleno acceso a

29 BUTLER, J. Cuerpos aliados y lucha politica. Hacia una teoria performativa de la asamblea. Tr. M.
J. Viejo. Barcelona: Paidés, 2017, pp. 12-13.

167



ella, ademas del derecho a aparecer en cualquiera de sus plataformas”®. Butler estima
la importancia de la libertad de reunién y la compara con la libertad de expresion. Mas
alla de lo que se diga, el hecho de reunirse es significativo en si mismo porque implica
una actuacién conjunta de los cuerpos, una forma de performatividad pluralP*. En esta
sobrevaloracion de la libertad de reunién respecto de la libertad de expresidn, Butler
hereda una problematica no resuelta por Arendt. Como Maria Luisa Femenias nos
recuerda, Arendt distingue entre segregacion y discriminacion y sostiene que “el derecho
a la discriminacion se deriva del de libre asociacién”2. Femenias se pregunta si esto es
todo lo que se puede hacer contra la discriminacién, y propone un ejercicio critico de
la misma partiendo del sujeto propuesto por la propia Arendt en el acceso a lo publico,
donde la palabray el discernimiento deben tener su espacio mas alla de la mera presencia
fisica de los cuerpos:

El sujeto de Arendt es un humano entre humanos; su pensamiento es
apertura a un espacio publico que solo se consigue si se lo construye entre
todos de modo radicalmente critico®:.

El derecho a tener derechos planteado por Arendt para las minorias desnaturalizadas,
tanto en el contexto del Estado-nacion como en el imperialismo nazi del que ella misma
fue victima, y que aboco a las poblaciones afectadas a no poder acogerse a ninguno
de los derechos humanos, es interpretado por Butler como un ejercicio performativo
de los derechos. Esta negativa a fundamentar contrasta con otras interpretaciones que
analizan la fundamentacion de esta reivindicacion atendiendo a un contexto en el que
las poblaciones afectadas quedaron al margen de cualquier marco societario®, por haber
sido expulsadas de su comunidad humana original o de la comunidad a la que estaban
asociadas por algun tipo de vinculo. Butler sostiene que cuando Arendt afirma que:

Los desplazados tienen “derecho a tener derechos” lo que en realidad esta

sosteniendo es una suerte de ejercicio performativo de los derechos (...).

301b., p. 16.
311d.

32 FEMENIAS, M. L. Ellas lo pensaron antes. Filésofas excluidas de la memoria. Buenos Aires: Lea,
2019, p. 247.

33 Ib., p. 249.

34 V. BENHABIB, S. “El derecho a tener derechos: Hannah Arendt y las contradicciones del Estado-
nacion”. En Los derechos de los otros. Extranjeros, residentes y ciudadanos. Tr. G. Zadunaisky.
Barcelona: Gedisa, 2005, pp. 45-59.
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Es su propia reivindicacion la que da carta de naturaleza al derecho a tener
derechos, y fuera de ella no hay fundamento alguno para justificarla®.

La filésofa estadounidense hace extensible el derecho a la aparicion al derecho a
tener derechos, tomando como referencia la importancia que Arendt le concede en el
analisis de lo publico a lo que aparece, en contraposicién a lo que no llega a tener un
reconocimiento en el espacio de lo politico y de lo humano por antonomasia. En esta
extension de un derecho a otro, se detiene en la critica de los modelos reguladores que el
poder establece para incluir a los individuos idoneos en el ejercicio de la aparicion, incluso
cuando este derecho de aparicidon se establece con criterios universalistas. Por ello,
aboga por establecer alianzas entre los no seleccionados, los no elegidos. Estas alianzas
se establecen para una lucha que conlleva un posicionamiento performativo. Pero esta
performatividad plural es la expresidon de una lucha que critica las formas diferenciadas
que el poder establece para acceder a la esfera de aparicidn, que no es otra que la esfera
publica: es el espacio en el que se legitima mediante criterios de seleccionabilidad que
excluyen a sectores de la poblacién que forman parte de los precarios®. Butler insiste en
que bajo el discurso universalista se incurre en exclusiones.

Los no elegidos como iddneos para la esfera de aparicion no se identifican
por una identidad sino por la precariedad, que es una condicion social y
econdmicay englobaamujeres, queersy personas transgénero, alos pobres,
los discapacitados, los apatridas y a las minorias religiosas y raciales®.

Butler aborda el tema del reconocimiento de lo humano sobre la base del derecho
de aparicion en el mundo de lo publico; o dicho de otro modo, el reconocimiento de
lo humano es medido por el derecho de aparicidn en la esfera publica. La negacion de
este derecho implica un ejercicio de racismo para los sujetos que viven su género a costa
de sufrir “un elevado riesgo de maltrato, de patologizacion y de violencia”. La violencia
de género es interpretada en la obra de Butler en el marco explicativo del racismo. De
este modo, se posiciona radicalmente en contra de la postura de feministas universalistas
francesas que se oponen al uso del velo isldmico en espacios publicos. Butler critica que
se apoye a personas transgénero para que puedan aparecer libremente en publico, sin el
hostigamiento de la policia y, sin embargo, no se permita el cddigo vestimentario de una

minoria étnica religiosa como son las mujeres musulmanas.

35 BUTLER, J. Op. cit. p. 54.
36 Ib. p. 56.
37 Ib. p. 63.
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Las feministas francesas que se dicen universalistas han apoyado la ley que
permite arrestar, detener, multar y deportar a las mujeres que lleven el
rostro cubierto con un velo cuando van por la calle. ¢ Qué clase de politica
es esta en la que el Estado se apoya en su aparato policial para controlar
y deportar a las mujeres de religiones minoritarias cuando aparecen en la
escena publica?3®

Butler no incluye en la discusion que plantea con el feminismo universalista que se
argumentan razones sexistas para oponerse a que sean las mujeres musulmanas las que
tengan que respetar el codigo vestimentario islamico, mientras los varones musulmanes
van vestidos a la occidental. Como no reconoce la existencia del sexo biolégico, no
puede percibir que las mujeres musulmanas en Francia estan afectadas por el sexismo
de la normativa intraétnica. Sin descartar, evidentemente, que las mujeres musulmanas
francesas o de otro pais europeo puedan ser objeto de racismo, no debemos obviar que
el sexismo patriarcal que les marca previo acceso a lo publico es una desigualdad original

que el feminismo universalista no pasa por alto.

La vision acritica butleriana del codigo vestimentario islamico, diferenciador para cada
sexo, consiste en que no ve en este cddigo un ejercicio del poder intraétnico. Esta laguna
analitica no es independiente de la carencia de fundamentacién de su planteamiento
de “el derecho a tener derechos”, legitimado en su filosofia meramente por ser un
planteamiento performativo, sin necesidad de una fundamentacion que explique la
finalidad u objetivos de una accidn conjunta, o que se plantee la legitimidad moral del
mismo. A esta Ultima razén podria corresponder, por ejemplo, si los derechos exigidos

entran en colisién con los derechos de otras personas.

5. Conclusiones

La biografia de Hannah Arendt, su condicion de judia y de apatrida, influyen de forma
decisivaensucomprensiondelaacciéonyde lapolitica. Elanalisis pormenorizado y conjunto
de investigaciones desarrollados en la obra de Hannah Arendt, para explicar como se llegé
al genocidio perpetrado en la Europa del siglo XX, llevan a esta politéloga a la cumbre
de los filésofos y fildsofas de primera linea en la historia de la filosofia contemporanea.
Conocer las raices y el desarrollo del racismo como ideologia es imprescindible para la
comprensién de la Edad Moderna en tanto que génesis de la Edad Contemporanea. Entre
las poblaciones afectadas por el ejercicio del racismo se encuentran las personas judias,

38 Ib., p. 55.
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a quienes Arendt conceptualiza como pueblo y para quienes reivindica una patria. No
obstante, reivindica una patria judia que no repita los errores del Estado-nacion y los
errores del imperialismo nazi. Por ello, aboga por un Estado binacional en Palestina, en el
que se instituyan tantos consejos arabe-judios como sea posible.

El analisis del racismo y la critica al naturalismo como arma de dominacién de las
poblaciones y los pueblos objeto de los distintos genocidios relatados y analizados en
su monumental obra, condicionan la definicién de ser humano, donde se vislumbran las
limitaciones de su grandeza analitica: el dualismo naturaleza-cultura le impide ver que los
limites entre ambas realidades son difusos e inter-penetran uno en el otro. Este dualismo
limita la concepcion de politica y de accidn, que excluye el ambito privado de cualquier
critica de las relaciones de poder y de violencia que se ejerzan en este espacio, como se

ha puesto de manifiesto en el marco de la teoria feminista.

Sin minimizar lo que hemos sefialado como limitaciones de su obra referidas al
dualismo naturaleza-cultura, es importante enfatizar un aspecto muy poco reseiado de su
pensamiento y que, desde nuestro punto de vista, es una aportacién de primer orden en
la definicidn de lo humano: la tenencia de un lugar privado propio para la homologacion
de un sujeto con la condicion de humanidad. Mientras que se ha distinguido el derecho
a la accién y al discurso en el dmbito de lo publico, no se ha parado mientes en esta
importante condicion que Arendt pudo hacer en virtud de su conciencia de que bajo el
totalitarismo todo se torna publico. Arendt nos deja un trabajo pendiente sobre el que
tenemos que establecer limites y ejercer un discernimiento necesario en un ambito cuya
importancia reside en que lo éptimo es que coexista con lo publico: habilitar mecanismos
de deteccion de las relaciones de poder y de violencia en un espacio oculto a los demas,
y preservar el espacio de intimidad que todo sujeto humano necesita para relacionarse

consigo mismo y encontrarse con su mismidad.

En cuanto a las influencias de Arendt en la posteridad, el dualismo naturaleza-cultura
ha sido la condicion de posibilidad de que Judith Butler adopte su modelo explicativo
del racismo para su comprension de la politica de género. Es mas, esta filiacion es
posible porque este dualismo impone una desconsideraciéon de la naturaleza como
referencia en el orden de lo humano, y es compatible con una premisa incuestionable de
Butler: la irrelevancia del sexo natural. Esta herencia que Butler asume sin paliativos es
hermenéuticamente legitima pero no plausible, porque trasplanta un andlisis étnico a otros
ordenes politicos de la realidad que necesitan de otros instrumentos analiticos. Asimismo
Butler hereda conscientemente una sobrevaloracion del derecho de reunién en la obra
de Arendt, en detrimento del derecho de libertad de expresion; como hemos explicado

no priorizar lo que el uso del lenguaje hablado proporciona en cuanto a desarrollo de la
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capacidad critica, en virtud de lo cual se enfatiza la sobrevaloracidn de la presencia de los
cuerpos en actos performativos, limita tanto como limita la provisionalidad respecto de la
planificacion deliberada en la que los sujetos tengan el tiempo y el espacio para exponer
las problematicas que les afectan, y al mismo tiempo se planteen reivindicaciones que no

limiten la libertad de otros sujetos bajo condiciones de opresion.
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Ensefiar ese amor al mundo que es el amor a lo comun.
Entrevista a Cristina Sanchez Munoz

Showing that love of the world that is the love of the commons.
Interview with Cristina Sanchez Muiioz

Rosalia Romero Pérez

Universidad de Sevilla

Cristina Sanchez Mufioz es una reconocida especialista en la obra de Hannah Arendt. Es
profesora de Filosofia del Derecho en la Universidad Auténoma de Madrid. Ha publicado
numerosos articulos y capitulos de libros sobre la autora de Los origenes del totalitarismo.
Entre sus libros, destacaremos Hannah Arendt. El espacio de la politica (Madrid: Centro
de estudios politicos y constitucionales, 2003), la primera monografia en castellano sobre
Arendt en nuestro pais, y mas recientemente Hannah Arendt. Estar (politicamente) en el
mundo (Barcelona: Shackleton, 2019).

é¢Como llegé a conocer y a decidir estudiar a Hannah Arendt?

Bueno pues fue por casualidad, como suelen ocurrir estas cosas. Yo estaba empezando

primero de derecho y el profesor de Ciencia Politica, José Luis Garcia de la Serrana,
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comentd en clase a Hannah Arendt -concretamente La condicion humana- y nos animé
a leerla. Asi lo hice, pero en ese momento, y en primero de Derecho, no entendi nada,

porque es una obra compleja, con varios niveles de lectura, pero me picé la curiosidad.

Un poco mas tarde tuve la suerte de tener como profesores a lo largo de la carrera a
Rafael del Aguila y a Fernando Vallespin, que también estaban empezando a trabajar a
Hannah Arendt. Concretamente, Vallespin estaba traduciendo en ese momento (1980),
junto con Ricardo Montoro, La vida del espiritu, la primera traduccidn, que salié en el
Centro de Estudios Politicos y Constitucionales. De alguna manera, Arendt, pues, se
estaba cruzando tempranamente en mis estudios.

Cuando me planteo ya el hacer la tesis doctoral en el drea de Filosofia del Derecho,
en la Facultad de Derecho, bajo la direccién de Elias Diaz, ya tenia claro que Arendt
seria mi objeto de tesis. En ese momento, finales de los ochenta, no se habia publicado
practicamente nada sobre ella todavia en nuestro pais, menos aun un estudio en
profundidad, aunque si mucho en Estados Unidos. A mi me interesaba especialmente la
filosofia politica, la definicion de un concepto de politica, y habia trabajado también Ila
idea de esfera publica. Por otra parte, creia que Arendt podia ser, sobre todo, una autora
muy formativa también para una tesis, que es de lo que se trata al elegir un tema de tesis,
como me insistia mi director, Elias Diaz, porque por medio de Hannah Arendt iba a leer a
los cldsicos, que era un tema que me interesaba especialmente. Yo me habia licenciado
en Derecho y en Filosofia, por lo tanto, tenia una formacion filoséfica para abordar esta
tarea, de lectura de los clasicos, y de una lectura de la modernidad, que es lo que plantea
Hannah Arendt. Y todo ello fue lo que me hizo meterme en su obra.

Lo que quiero resaltar también es lo siguiente: mi acercamiento a la obra de Hannah
Arendt fue no tanto exclusivamente por la filosofia en términos, por ejemplo, de lo que
podria ser la fenomenologia, como lo han hecho luego otros autores, sino que fue a través
de la teorfa politica y de la filosofia politica, dado que fue a través de Rafael del Aguila y
Vallespin, tedricos de la politica y, posteriormente, también de mis colegas de Filosofia
del Derecho y de figuras como Javier Muguerza, referente sin duda de la filosofia politica

en nuestro pais.

éCree que frente a su maestro Heidegger, que sostuvo que “el hombre es un ser para
la muerte”, Arendt se inscribe en un nuevo paradigma en el que se piensa y se actua
entendiendo que el hombre, el humano, es un ser para la vida? ¢ Qué tiene que ver aqui
el concepto arendtiano de natalidad?
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Sobre esto han escrito mucho sobre todo las filésofas italianas, como, por ejemplo,
Adriana Cavarero. En Arendst, si, el individuo es un ser para la vida, pero épara qué vida?
Yo creo que es para la vida politica. Arendt es una autora que nos habla acerca de “estar
politicamente en el mundo”, y esto, para ella, no es habitar el mundo de cualquier manera,
es habitar politicamente el mundo, y es estar para la vida politica lo que significa estar
con otros -recogiendo la idea de pluralidad arendtiana- y estar sobre todo en el espacio
publico, siendo vistos y oidos por otros, mostrandonos y haciendo uso de la palabra, pues
para Arendt, la accion comprende “hechos y palabras”. Yo creo que, entonces, esto marca
mucho en Arendt la idea de natalidad, que ella pone en ese contexto. Y asi, en este marco
general, lo que ella entiende por “natalidad”, es una natalidad politica, es decir nacer para

el mundo.

Y hay diferentes maneras de nacer para el mundo. Yo creo, por ejemplo, que una
manera clara es nacer para el mundo como ciudadano o ciudadana. Pero también nacer
para el mundo como “parias conscientes” -un término arendtiano- es decir, no solamente
la inclusion reconocida de pleno derecho en la ciudadania como una de las vias de la
natalidad politica, sino también la lucha por el reconocimiento de todos aquellos sujetos
emergentes, que actuan politicamente, aunque no sea dentro de la politica formal de la
esfera publica, sino desde los margenes. Y yo creo que ahi la figura del paria consciente es
muy clara. En este sentido, por tanto, natalidad politica, se identifica con la accion en el
espacio publico, lo que abre vias de reflexidn acerca de lo que ella denomina la posibilidad
de “nuevos comienzos”, esto es, la posibilidad de apertura de nuevos espacios de libertad

que garanticen la pluralidad.

¢Qué piensa de la supuesta admiracion de Arendt por la pdlis griega?

Esta fue una de las cuestiones sobre la que se discutié mucho en los ochenta y noventa.
En esos aflos, un tema que aparecia siempre en el debate era su supuesta grecofilia -tefiida
de nostalgia-, y otra era si el sujeto de la politica arendtiana era un sujeto agonal o un
sujeto participativo, es decir mas nietzscheano o mas habermasiano, por decirlo con otros
términos. Respecto a lo primero, a la admiracion de Arendt por la pdlis griega, claro que
ella admira la pdlis griega, pero también es consciente de sus limitaciones, y por eso luego
tenemos que tener en cuenta toda la apertura que ella hace a la Modernidad. La pregunta
ahi, que yo creo que ya intenta responder sobre todo en Sobre la revolucion, es équé
posibilidades tiene la accion en la Modernidad? ¢cudles son las posibilidades de la accidon
colectiva? Y ahi tenemos lo que expone de los comienzos de las revoluciones: los consejos
populares -los councils- a los que denomina “el tesoro perdido de las revoluciones”. Por
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tanto, si leemos la obra de Arendt en toda su profundidad y complejidad, esa supuesta
admiracion de la pdlis griega queda también muy difuminada, o mucho mas limitada.

Arendt escribid muchisimo, y se ha publicado ya la gran mayoria de su obra. No
solamente la Arendt de los grandes libros, de Los origenes del totalitarismo, La condicion
humana, Sobre la revolucion, etcétera, sino la de la infinidad de escritos, de articulos, y de
conferencias. Por ejemplo, recientemente, en nuestro pais, la editorial Pagina Indémita
ha traducido los dos volimenes (Pensar sin asideros. Ensayos de comprension. Barcelona:
Pagina Indémita, 2019. 2 Vol.) de lo que en inglés se public6 como como Essays on
Understanding. El titulo original son Ensayos de comprension vy, efectivamente, en estos
ensayos que van desde los afios 40 hasta practicamente su muerte en 1975, hay infinidad
de temas: desde la politica estadounidense hasta la critica literaria (por ejemplo, su critica
ala obra Los demonios de Dostoievski, entre muchas otras), lo que nos muestra un genuino
interés suyo por comprender el mundo que le habia tocado vivir, muy comprometida con
su realidad politica. Entonces, yo creo que la visién de una Arendt anclada en la pdlis
griega no se corresponde realmente con toda su obra, resulta muy sesgada e incompleta,

y para darse cuenta de ello no hay mas que leer mas alla de La condicion humana.

¢Qué valoracion hace de la relacion intelectual de Arendt con Jaspers?

Pues es una relacion que yo creo que hay que explorar mas. En Estados Unidos si que
se ha trabajado, quizds aqui en Espafia menos, dado que la atencién se ha centrado en su
relacion con Heidegger. Pero no menos importante fue su relacién con Jaspers. Yo creo
que él le abre la puerta a la idea de pluralidad, que es un tema muy de Jaspers. Y también
la idea de comunicacion, entendida como una apertura al otro. Pero, ademds, Arendt
vio en Jaspers la postura de un “ciudadano del mundo”. Asi lo describié en el ensayo
dedicado a él, y recogido en Hombres en Tiempos de oscuridad. Y, no menos importante,
Arendt siempre admird en su maestro Jaspers su postura de responsabilidad politica y
moral frente al régimen nazi, ciertamente, opuesta a la de Heidegger.

é¢Como entiende Arendt la accion politica en la época moderna? ¢ Qué podemos rastrear
de esa politica arendtiana en la actualidad?

Respecto a la accién politica moderna, me parece que ella privilegia la accion
colectiva: cuando Arendt habla del poder, habla del poder del grupo, y que cuando el
grupo desaparece, también ese poder desaparece. Ese es el poder, ademas de los inicios,

de los comienzos de nuevos cursos de accion, es decir, la capacidad de iniciar nuevos
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espacios publicos. Es fundamentalmente en Sobre la revolucion, donde ella rescata “el
tesoro perdido de las revoluciones”, el momento inicial de todas las revoluciones, que ella
cifra en los consejos populares, sobre todo. Desde hace algunos afios, y en este sentido,
hay también una lectura muy interesante de Arendt, acerca de sobre cual podria ser esa
actualizacion de los consejos populares arendtianos en la politica actual. Hay autores y
autoras que han hablado, por ejemplo, en este sentido, acertadamente desde mi punto
de vista, desde las primaveras arabes hasta las presencias masivas de la ciudadania en las
plazas de muchos paises: la plaza de Tahir en Egipto, o en nuestro pals, la Puerta del Sol. Es

decir, la idea de esa accidn colectiva politica y de creacidn de nuevos espacios de libertad.

Lo que pasa es que Arendt también -y esto tenemos que ser muy conscientes de ello-
detectd muy claramente cudles son los problemas de esa accidon colectiva espontanea,
porque ella no se refiere a la revoluciéon permanente en ningun caso, sino al instante, al
momento del inicio de la accidn politica. Pero ese momento del inicio luego, en la escena
politica, tiene que institucionalizarse. O dicho de otra manera el poder constituyente tiene
que transformarse en poder constituido. Y ahi es donde aparece la fragilidad inherente
de la accién, es decir esa accion colectiva es fragil, puede quebrarse en cualquier
momento y, sobre todo, cuando se institucionaliza puede entenderse como una traicidn
al momento inicial de la accion ¢Cémo continuar esa accidn colectiva que se caracteriza
por la espontaneidad para Arendt, sin que quede atrapada en lo que es una cristalizacidn
institucionalizada? Esto es algo que hemos visto también en movimientos sociales
recientes: cuando pasan ya a la politica institucionalizada, pierden ese momento inicial
de la espontaneidad. Como digo, Arendt detecta muy bien este dilema. Y creo que sigue

siendo en buena parte, el dilema de la accidn politica contemporanea.

¢Qué aspectos del pensamiento de Arendt considera que es conveniente que conozca el
alumnado de Bachillerato?

Arendt nos habla de muchos temas que son tremendamente actuales: la mentira en
politica, por ejemplo, los caminos que conducen al totalitarismo, la banalidad del mal... y
yo creo que, ademas, otro tema, que de alguna manera sobrevuela los otros, es la cuestion
de la responsabilidad colectiva, que aparece en todos sus escritos sobre responsabilidad y
juicio. Seria laidea de una responsabilidad colectiva de la ciudadania en el mantenimiento
de lo publico, lo que ella llama “amor al mundo” (amor mundi). Es decir, fomentar, ensefar
ese amor al mundo que es el amor a lo comun, a lo que compartimos en comun, a las
instituciones publicas, a lo que nos une, y eso conduce a ser responsables frente a un
individualismo posesivo, con todas sus derivas. Yo creo que esto es muy relevante para
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para nuestros estudiantes. Y, claro, que conozcan también las consecuencias de la falta
de juicio critico y de pensamiento, que se traduce en la extension del mal banal. Yo, a mis
estudiantes, en ese sentido, les hago que reflexionen sobre el acoso escolar, el ciber acoso
y casos parecidos, que les son muy proximos, desde la idea arendtiana de la banalidad del
mal, de un mal banal, en este caso, ejercido no por un individuo, sino por muchos, bajo
la complicidad andnima. Frente a ello, Arendt, sin duda, tiene mucho que ensefiarnos.
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ARENDT, Hannah (2018). Sobre la violencia. Trad. C. Criado,
Madrid: Alianza, 141 pps.

Lucia del Pilar Garzén Martinez

Universidad de Granada

En este ensayo, Hannah Arendt presenta una necesaria reflexion sobre la naturaleza de la
violencia para asi poder comprender las implicaciones que tiene en los asuntos humanos
en general y, de manera mds concreta, en los acontecimientos histéricos del siglo XX, cuyo
denominador comun ha sido la violencia. La autora desarrolla esta obra en didlogo con su
tiempo: las revueltas estudiantiles, el movimiento Black Power o la Guerra de Vietnam son
realidades a las que Hannah Arendt acude para analizar las relaciones entre la violencia, el
poder, la autoridad y el Estado.

Sin embargo, no por esto debemos asumir que en la lectura de Sobre la Violencia
nos encontremos ante una mera reflexion sobre el papel de la violencia en la segunda
mitad del siglo XX. Las ideas que la autora expone sobre las caracteristicas del fenémeno
de la violencia son universales y atemporales, pues no pretende explicar con ellas hechos
concretos, sino plantear cuestiones que respondan a un estudio exhaustivo de la violencia

en si.

En el primer capitulo, la autora reflexiona sobre cdmo el desarrollo técnico de los

instrumentos de los que requiere la violencia ha producido un cambio de paradigma en
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las relaciones bélicas del siglo XX. Con la aparicién de las armas nucleares y bioldgicas,
ninguna meta politica puede justificar el uso de armas tan destructivas como medio
porque el fin, la victoria, ya no significaria la dominacidn de una potencia sobre otra sino
la destruccion de ambas. Este nuevo juego bélico no cuenta con precedentes que se le
asemejen porque su Unica finalidad no puede ser otra que la disuasion: el desarrollo de
armas apocalipticas solo sirve racionalmente para mantener la paz. No obstante, pese a
que los medios armamentisticos que la humanidad tiene a su disposicion estan a punto
de hacer desaparecer el fin de tales medios, Arendt nos recuerda dos verdades: que la
guerra continua existiendo porque no hemos encontrado otro arbitro para las relaciones
internacionales, y que es imposible inventar algo que lo sustituya mientras la garantia
de libertad respecto a una dominacion extranjera se identifique necesariamente con la
soberania de un estado.

La autora se opone a la tradicion filoséfica al afirmar que es la paz una continuacion
de la guerra por otros medios y no al revés. Al invertir la idea de que la paz preceda a la
guerra, Arendt presenta cualquier sistema bélico como la causa primera que estructura los

sistemas econdmicos, juridicos, sociales e ideoldgicos de una nacidn, y no su consecuencia.

El segundo capitulo comienza negando la idea de que la violencia sea la manifestacion
maxima de poder, y sefiala con sentido irénico la aceptacidon generalizada de dicho
argumento tanto en tedricos politicos de izquierda como de derecha, ya que, en palabras
de la autora, “Equiparar el poder politico con ‘la organizacidn de la violencia’ sélo tiene
sentido si se acepta la concepcion de Marx del estado como un instrumento de opresidon

en manos de la clase dominante”.

Arendt analiza la violencia como fenémeno especifico y la define de manera
clarividente junto a otros cuatro conceptos: poder, fuerza, potencia y autoridad. Al
separar y determinar explicitamente el significado de estas cinco palabras que, a menudo,
los tedricos de las ciencias politicas entremezclan como si fuesen una misma cosa, la
autora demuestra por qué la violencia no es ‘la forma mas flagrante de poder’ y como,
si bien estos cinco términos se relacionan entre si, pueden ser independientes unos de
otros: “Nada hay mas comun que la combinacién de la violencia y el poder, y nada es
menos frecuente que encontrarlos en su forma pura, y por lo tanto, extrema. De esto no

se deduce que la autoridad, el poder y la violencia sean lo mismo” (p.63).

El trabajo que Hannah Arendt lleva a cabo en este capitulo al definir dichos términos
no es fortuito. Preguntarse la manera en la que se relacionan y divergen unos de otros
aporta unanecesaria claridad en los asuntos politicos. Precisamente, al explicar cada
uno de estos cinco conceptos, la autora recurre a ejemplos contemporaneos que
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desmontan argumentos falaces a los que a menudo se ha recurrido al teorizar sobre las
revoluciones, la violencia o la politica en general. Al final de este capitulo afiade que no
solo es que la violenciay el poder sean fendmenos distintos, sino que son opuestos el
uno del otro. Para poder argumentar que “alld donde una domina la otra esta ausente”,
Arendt ejemplifica a través del fenédmeno de los “regimenes de terror” cémo cuando la
violencia avanza a unos maximos, la consecuencia ultima es la desaparicion de cualquier

forma de poder.

Laterceray ultima parte de este ensayo pone endudalos atributos que tradicionalmente
se han utilizado al hablar acerca de la naturaleza de la violencia. La autora se aleja de un
enfoque polemoldgico, pues considera que se trata de una doctrina que no responde
a los problemas que verdaderamente conciernen a la violencia humana. Son dos las
preguntas transcendentes en este Ultimo episodio: ¢Por qué asumimos que la violencia
sea siempre irracional? Y aunque a veces asilo sea ipor qué damos por hecho que lo

irracional implique necesariamente lo animal?

La consecuencia “irracional, luego animal” es algo que Arendt se cuestiona, pues si
bien laviolencia puede surgir de una rabia irracional, cualquier otra emociéon humana
también vy, sin embargo, no se da por sentado que dichas emociones impliquen una
actitud animal. Ademas, que la rabia y la violencia sean siempre irracionales es algo que
la autora desmiente; pero, incluso cuando la rabia es irracional, Arendt sostiene que no
es una cualidad animal, pues si asi fuese la deshumanizacidn tendria como consecuencia

inmediata un comportamiento animal, pero esta dicotomia no se observa en la realidad.

Uno de los signos del fendmeno de la deshumanizacién que se presenta en hombres
y mujeres en campos de concentracidon o situaciones de tortura es precisamente la
ausencia de rabia y violencia, la incapacidad de reaccionar. Estos ejemplos epitoman
que la capacidad de concebir una situacién de injusticia y la rabia que emana de esa
concepcion son cualidades inherentemente humanas. Esta puede ser quiza una de las
ideas mas dificiles de entender en la lectura, pues el sesgo de que lo que separa al
ser humano del animal es exclusivamente la razon, lleva a dicotomias falaces en la
construccion de las ideas sobre la violencia humana que, generalmente, hemos dado

por ciertas.

En una lectura superficial, podriamos pensar que la tesis de este ensayo es un analisis
sobre diferentes movimientos politico-sociales que acontecen en este periodo, ya que la
autora recurre a los ejemplos de la época en la que escribe. Sin embargo, lejos esta
de ser un ensayo politico concreto sobre la segunda mitad de siglo XX en Occidente. Su
reflexién es mucho mas amplia y trasciende la temporalidad del transcurrir de la historia.

187



Se trata mds bien de un trabajo de antropologia filoséfica sobre la violencia humana,
pues este ensayo se desarrolla desde la necesidad de poner en duda todas las ideas sobre

la violencia basadas en la tradicion y someterlas a la razon, desmitificar toda la retdrica
sobre la violencia y someterla al logos.
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Desde hace ya un tiempo existe un justo interés por situar en el lugar que corresponde a
una de las grandes fildsofas del siglo XX, Hannah Arendt. Aunque sus reflexiones politicas
le han granjeado una merecida reputacién como pensadora original, una cuestidn
importante y muy presente tanto en su vida como en su obra ha sido sorteada y relegada a
un segundo plano: el amor. La propia filésofa decidié no incorporar sus reflexiones acerca
del amor a sus obras politicas, algo que indudablemente ha contribuido a reforzar la idea
del caracter secundario o menor de las mismas en el conjunto de su produccion filoséfica

y politica.

El libro El concepto de amor en Arendt del fildsofo Antonio Campillo, publicado por
Abada Editores, logra mostrar que las reflexiones arendtianas sobre el amor no solo no
son menores dentro de su produccion tedrica, sino que atraviesan todo su pensamiento.
Este libro ha de leerse como “Un ensayo de interpretacion filoséfica”. Este es el titulo
del primero de los diez capitulos que lo componen y que se suceden confiriendo al texto
una coherencia que nos sumerge en el pensamiento de Arendt desde una perspectiva
diferente.
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Uno de los argumentos que han servido para no prestar atencidn a las reflexiones sobre
el amor de Arendt alude a la discontinuidad entre la mujer joven, apolitica, y la filésofa
madura, la tedrica politica. Sin embargo, el andlisis de fragmentos pertinentemente
seleccionados de algunos escritos de juventud permite apreciar que esas obras de
aquel periodo acompanfiaron a Arendt durante toda su vida. El amor ocupé sus primeras
reflexiones. Su tesis doctoral, que posteriormente convirtié en libro, versé sobre el
concepto de amor en Agustin de Hipona y algunas interpretaciones se mantienen en su
pensamiento de madurez. Por otro lado, otros escritos de juventud muestran que en la

década de los 30 Arendt ya habia comenzado a adquirir conciencia politica.

La propia Arendt establecié una divisién entre las esferas privada y publica, entre el
espacio de la intimidad y el de la accién, nutriendo otro argumento para subestimar la
relevancia del concepto de amor en su pensamiento. Las relaciones con su madre, su
particular relaciéon con Martin Heidegger y el vinculo amoroso e intelectual que Arendt
mantuvo con su segundo esposo, Heinrich Bliicher, ayudan a Campillo a mostrar un
entrelazamiento entre lo privado y mas intimo y lo publico y mas universal. Este libro nos
presenta a una fildsofa que penso la pasion amorosa como “amor sin mundo”; el mundo
no representa mas que obstaculos y nos pone ante diferencias personales. Sin embargo,
los acontecimientos historicos que vivid provocaron experiencias vitales inevitablemente
inseparables de las cuestiones politicas, como el exilio. Asi, lo publico-politico no podia
dejar de filtrarse en el espacio mas intimo de sus relaciones afectivas y amorosas.

Amor Mundi es un concepto agustiniano reinterpretado por Arendt en su tesis doctoral.
Es también el titulo que, mas de veinte afios después, penso darle a su obra sobre teorias
politicas y que nunca vio la luz. Amor Mundi sera su “libro no escrito” (pp. 53-60). La
intencionada renuncia a integrar sus reflexiones sobre el amor en la obra La condicion
humana se hace comprensible a través de las razones biograficas, historico-politicas y
ético-politicas que Campillo pertinentemente desgrana. A ellas aflade un cuarto motivo
estrictamente tedrico. Si el amor entra en juego, la diferenciacién y la jerarquia entre las
tres esferas de la vita activa (labor, trabajo y accion) habria de someterse a una profunda
revision que el autor justifica sélidamente.

Pese a la decision de Arendt de excluir la cuestién del amor de su propuesta filoséfica
y politica, la relectura y el analisis atento de su obra permiten a Campillo interpretar que

|4t

el amor es el “el poderoso agujero negro en torno al cual gira, en una espiral cada vez mas
amplia, la luminosa galaxia de su pensamiento” (p. 62). Desde su hondo conocimiento de
la obra de la fildsofa, Campillo reconstruye los fragmentos de “La fenomenologia del amor
arendtiana” (pp. 61-74), presentada como un continuum entre dos polos, el ‘amor sin

mundo’ y el ‘amor al mundo’. Desde la pasidn erética hasta el ‘amor al mundo’, las diversas
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modalidades de amor contenidas en la obra arendtiana agudamente desglosadas en este
libro van tendiendo un puente entre el espacio intimo y privado y el espacio publico;
van rebasando los limites de la privacidad para adentrarse en la participacién en la vida
publica. Frente al “amor sin mundo” que refiere un modo de existencia que no incluye

Iu

el acceso al poder politico ni responsabilidad alguna por el mundo comun, el “amor al
mundo” es “la gratitud por todo lo que nos ha sido dado desde nuestro nacimiento” (p.
74). El “amor al mundo” concreta la gratitud a la compafiia de los otros seres humanos,
a las creaciones culturales, a nuestra propia existencia singular, y también la gratitud a

nuestra naturaleza terrestre, porque la condicién humana es constitutivamente terrestre.

La Tierra es la casa que nos ha sido dada y el amor a ella, uno de los elementos
fundamentales del “amor al mundo”, significa tanto gratitud por todo lo que nos ofrece
como el deber de cuidarla y preservarla. Las reflexiones criticas acerca de la modernidad
producidas por Arendt, que perspicazmente advirtio el potencial destructivo de la
tecnociencia moderna, son el instrumento del que Campillo se sirve para ayudarnos

|Il

a comprender el caracter ético, politico y césmico del “amor al mundo”. Este ha de
entenderse como amor a lo inmanente de lo real, lo que sugiere una apuesta por la
reconciliacién con el mundo y por la gratitud a lo dado. Sin embargo, como bien apunta
Campillo, ello no implica justificar el mal ni evitar combatirlo. La experiencia arendtiana del
“amor al mundo” implica una firme confianza en su bondad, y al mismo tiempo esconde
la confianza en un Dios creador del mundo, de la vida y de la humanidad. Entre otros
textos, la lectura de reflexiones de su Diario filosdfico y algunas confesiones contenidas
en sus Memorias muestran que su asuncién de la muerte de Dios de Nietzsche y del fin
de la metafisica tradicional no es incompatible con la confianza en un Deus absconditus,
desconocido e inefable. La oposicion a todo planteamiento materialista que niegue
la libertad e igualdad humanas se combina con un rechazo de toda forma de teologia
politica y la filésofa afirma el origen divino del ser humano al tiempo que el caracter
contingente e indeterminado del mundo. Conocer el trasfondo teoldgico del pensamiento
de Arendt facilita una comprensidn mas exacta de la relevancia del caracter politico de su
conceptualizacidn de la natalidad como inicio absoluto, lo que hace de ella una categoria
que conecta al hombre con el mundo. Lo mismo ocurre con la categoria de pluralidad. Asi,
lo teoldgico, el problema del mal y la politica aparecen entrelazados.

Este ensayo evidencia el papel crucial del amor tanto en el concepto de /o politico
elaborado por Arendt como en su concepcidn novedosa de las relaciones entre politica y
filosofia. De este modo, el amor se presenta “como sustento de la convivencia” (pp. 97-
107) y también “como sustento del pensamiento” (pp. 109-133). Los textos que componen
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la fenomenologia del amor de la fildsofa que Campillo traza magistralmente difuminan la
separacién entre amor y politica, y también entre vita activa y vita contemplativa.

En La condicion humana el tema del amor aparece cuando Arendt reflexiona sobre
la accién. La accion, condicién de la vida politica, es impredecible, ante lo cual solo cabe
prometer. Es también irreversible, lo que deja como Unica alternativa el perdén. Promesa
y perddn son dos poderes imprescindibles para mantener la unién entre los seres
humanos. Ambos estan estrechamente relacionados con el vinculo amoroso y se dan
tanto en la esfera privada como en la publica. La conexidn entre ambas esferas se hace
posible desde el concepto aristotélico de amistad civica reivindicado por la filédsofa, que
garantiza el respeto civico por la singularidad de cada persona con la que no compartimos
la intimidad, pero si el espacio publico. La amistad civica es una peculiar forma de amor
que, ademas de conectar la esfera intima y la politica, permite repensarlas para apostar
por una politica absolutamente disociada de la violencia. La politica, en palabras de
Campillo “debe adoptar el modelo amoroso de la conversacidn pacifica” (p. 105), y debe
hacerlo en una doble direccidn, hacia la esfera intima y hacia la internacional. Resulta
muy interesante la importancia que el autor confiere a la universalizacién de este modelo
arendtiano en las dos direcciones mencionadas, pues ello permite cuestionar el dominio

patriarcal de los hombres sobre las mujeres y el dominio sobre los pueblos colonizados.

Ademas de sostener la comunidad politica, el amor es “sustento del pensamiento”
(pp. 109-133). Como ocurriera con La condicion humana, el hecho de que Arendt no
incluyera sus reflexiones acerca del amor en su obra inconclusa, La vida del espiritu,
obedece a razones de coherencia tedrica que Campillo explica rigurosamente. Las
cuestiones del amor representan un problema para la clasificacién de las tres actividades
mentales a las que Arendt dedica esta uUltima obra, pensamiento, voluntad vy juicio. La
muerte sorprendio a la fildsofa antes de que pudiera redactar su analisis de la ultima de
ellas, pero las reflexiones plasmadas en otros escritos le sirven a Campillo para localizar la
presencia, también aqui, del tema del amor. Arendt interpreta el juicio estético kantiano
desde una perspectiva politica. El juicio reflexionante que Kant sitia en el ambito de la
experiencia estética es, como nos recuerda Campillo, la actividad mental mas politica para
la fildsofa. Una de las vias por las que este tipo de juicios adquiere validez es el cultivo de
la mentalidad amplia, que no representa otra cosa que la “capacidad de amar a los otros
en su pluralidad y singularidad irreducibles” (p. 132). En definitiva, la facultad de juzgar
descansa en el aprecio y la escucha mutuas y en la capacidad de construir un espacio
compartido, un mundo conformado por seres humanos singulares que son capaces de

configurar la pluralidad que le interesa a Arendt.
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El capitulo que cierra el libro concibe el pensamiento arendtiano como “Una filosofia de
la pluralidad humana”, una pluralidad definida por Campillo como “una relacién de amor,
de amistad y de ayuda mutua entre personas libres e iguales” (p. 136). Las paginas que
cierran este lucido ensayo culminan un interesante y sugerente camino por el pensamiento
de la gran filésofa Hannah Arendt. Quienes sean especialistas encontrardn una nueva via
para profundizar en él. Los profanos descubriran en este excelente recorrido que Antonio
Campillo nos regala una magnifica forma de entrar en las aportaciones fundamentales de

una de las mentes mas destacadas del siglo XX.
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¢Qué tienen en comun una tedrica politica alemana que no quiere ser calificada de fildsofa
y una filésofa espafiola que se consideraba mas filésofo que fildsofa? ¢ Es posible construir
un nexo entre ambas? Olga Amaris Duarte propone en Una poética del exilio. Hannah
Arendty Maria Zambrano, una discusion, una conversacion ficticia entre dos intelectuales:
una de las figuras mas destacadas de la filosofia espafiola del siglo XX, Maria Zambrano,
que partiendo del raciovitalismo de Ortega y Gasset, desarrolla la razon poética y se
aproxima a nuevos universos nunca transitados por su maestro. Y por otro lado, Hannah
Arendt, cuyo pensamiento original sobre la filosofia y la politica, la convierten en una de
las pensadoras mas importantes de la actualidad. A través del estudio exhaustivo de la
trayectoria intelectual y vital de cada una de ellas, nuestra autora encuentra un punto
en comun, un gozne que provoca el ensamble entre dos voces que dan cuenta, cada una
desde la realidad de su propia experiencia individual, de lo que significa el abandono de
una habitacion propia y del emprendimiento de un éxodo cuya linea del horizonte solo se
clarifica en el momento de la rememoracion y del a posteriori.

Las audaces reflexiones de Arendt provocan estupor, pero también propician una

visién mas amplia del alcance del fendmeno del exilio y proporcionan, por ende, una
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hermenéutica del encuentro cuya razén de ser puede permutar la cerrazon, la pérdida,
y el dolor por el cambio, la aceptacién o la pluralidad en una sociedad en la que
convivir y no sobrevivir sea sustantivo y no accidental. En esta unién de voces colocadas
diatonicamente, las biografias de Zambrano y Arendt nos acercan a mujeres que son hijas
de su tiempo. Nunca se encontraron ni se conocieron aunque podrian haber coincidido
puesto que estuvieron en Paris en 1969. ¢ Es posible imaginar un encuentro entre las dos,
sentadas, por ejemplo, en el andén de una estacion de tren hablando de lo que les ocurre
o ha ocurrido? Si asi hubiera sido ¢de qué habrian hablado?

En este ensayo de lenguaje fluido, poético a veces y lleno de evocaciones y metaforas,
Amaris Duarte ficciona un encuentro que aun habiendo sido posible, nunca tuvo lugar. A
través de una lectura exhaustiva de un trabajo que en su origen fue una tesis doctoral,
hallamos elementos de sobra para meditar sobre nuestro presente, tan parecido en
algunos aspectos a ese tiempo donde miles de personas tuvieron que abandonar sus
hogares por mor de guerras fratricidas y holocaustos. En nuestros dias, setenta millones
de desplazados forzados, afganos, palestinos, sirios, iraquies, sudaneses, colombianos,
transitan por el globo terraqueo arrastrando sus pocas pertenencias en un viaje a ninguna
parte, en busca de un lugar amigo donde seguir siendo y haciendo. El anclaje a otro
espacio, a otro idioma, sin perderse en el proceso de asimilacidn, ser extranjero, huésped
o refugiado, incluso podriamos afiadir, inmigrante, sin tener que renunciar a la cultura de
procedencia, sin vergilienza por ser un apatrida, adaptarse al pais de acogida sin tener que
olvidar la palabra originaria materna, son algunas de las ideas que giran por este estudio
comparativo de las obras de Arendt y Zambrano, que finalmente desembocan en una
vision del exilio como una oportunidad para reconducir o reconstruir un mundo mas alla
de las fronteras.

Amaris Duarte hace evidentes los parecidos razonables entre las dos y lo que las
distingue, se articulan alrededor de nociones como lo comun y lo propio, la vida desnuda
(el exiliado queda despojado de su persona juridica), la razon poética de Zambrano, la
imaginacion creadora de Arendt. Mds mistica la una, sin dejar atras su lado mas politico,
lectora de todos los libros, la otra, capaz de recitar de memoria cientos de poemas clasicos,
ambas son hijas de clase media acomodada, con biblioteca en casa, con un sentido de
la amistad de raigambre aristotélica, enfermizas en su nifiez y juventud, enamoradizas,
viajes de la infancia y juventud que las marcan y preparan para lo que habra de venir,
Malaga-Vélez, Madrid, Segovia, Hannover, Konigsberg, Berlin, mentores con los que
posteriormente rompen, la teoria y la incesante lucha por la justicia y por el bien. La
politica separa definitivamente a Zambrano de Ortega como Arendt lo haria de Heidegger.
Vidas paralelas en ciertos aspectos que tal vez podriamos leer con imaginacién cuantica.
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En el mismo tiempo, en lugares distintos, Arendt podria haber sido la Zambrano espafiola

y Zambrano la Arendt alemana.

Cada una a su manera escribe sobre la didspora: el paria consciente de si, del amor
al mundo, en el caso de Arendt o de la palabra de la razén poética, de la transformacién
del exilio y sus revelaciones, en el de Zambrano. El cordero sacrificial que ofrece esta
ultima en sus andlisis mundi metaforizan la pérdida, la muerte, el horror del holocausto,
de la guerra civil, el inocente arrojado a la tumba, el movimiento transfronterizo, la nueva
fratria, la republica de los amigos en Arendst, la tierra que se abre a veces hostil a los pasos
del extranjero o de la extranjera que busca el camino a una vida digna, el descenso a los
infiernos y la reapertura a la aurora o a un nuevo amanecer, en otra parte, que no esta en

ninguna, solo en el corazén y en la memoria donde no habite el olvido.

Interesante por otra parte, la aclaracién de Amaris en el apartado tres del capitulo
uno (“La condicion de mujer”) cuando afirma que ninguna de las dos se consideraron
feministas, de la posible androginia de Arendt sefialada por Julia Kristeva y la alusién al
transgenerismo de Zambrano marcado por su heterénima Antigona. Esto nos permite
pensar que nuestra autora puede querer dejar una puerta abierta para futuras discusiones,
como cuando acerca a ambas autoras al posmodernismo.

El exilio es destierro, huida, el abandono de un lugar propio para llegar como
refugiado a otro distinto. Es tragedia porque la experiencia del expatriado se convierte en
multiples muertes pequefias para volver a nacer en campos o centros de acogida donde
las particularidades de cada individuo se dirimen y diluyen en la invisibilidad de cientos
de personas desarraigadas provenientes de multiples emplazamientos y culturas. En su
ensayo, Olga Amaris Duarte, doctora en filosofia por la Universidad Ludwig-Maximiliams
de Munich, licenciada en traduccidn e interpretacion por la Universidad Complutense de
Madrid y residente en Alemania desde hace afios, narra la historia de dos pensadoras
indispensables del siglo XX, Maria Zambrano y Hannah Arendt, inmersas en sus propias
experiencias de alejamiento obligado de sus lugares de origen. Estructurado en cuatro
grandes apartados, cada uno de ellos dividido a su vez en diversos subapartados que
disponen vy articulan la conversacion entre estas dos eruditas, el libro muestra dos
formas propias y genuinas de pensar la diaspora, de ser y de estar, con sus diferencias
y sus similitudes, y sobre todo, ofreciendo un contrapunto, como lo califica su autora, a
semejanza de una combinacion armoniosa de voces contrapuestas o al arte de conjuntar
varias melodias diferentes. Después de la comparativa introductoria sobre ambas
pensadoras, “Dos vidas en contrapunto”, el segundo apartado esta dedicado totalmente
a Hannah Arendt: su exilio, que divide en dos etapas, una Arendt sin papeles desde 1933
hasta 1951 y una segunda cuando consigue la nacionalidad norteamericana a partir de esa
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fecha. Su detencidn, sus golpes de suerte, su astucia e inteligencia para salir de manera
airosa de situaciones especialmente dificiles nos indican que Arendt era una mujer de
accion, como muestra también su relacidn con las organizaciones sionistas y sus articulos
nada complacientes en el periddico New Yorker en relacién al proceso de Adolf Eichmann
En Estado Unidos renace a una nueva realidad politica donde proclamar su “derecho a
tener derechos” y poder hablar publicamente sin ser represaliada por ello, participar de
la res publica, porque la politica sin libertad no es viable. Su procedencia judia, siendo
natural en su infancia y adolescencia, la convirtieron en algo excepcional con la llegada
del nacionalsocialismo.

El tercer capitulo, “El exilio de Maria Zambrano”, nos parece doblemente dramatico.
Esa memoria suya que lo guarda todo sin omitir ni la hora ni el dia, la Francia de 1939, sus
dificultades para expresarse y hacerse entender, su madre, su hermana Araceli, su viaje
liberador hacia América del Sur, México, Cuba, Puerto Rico, sus esperanzas truncadas de
ser docente en la universidad de Puerto Rico por su pasado comunista, su vuelta a Europa,
Francia, Roma, la cabaifa en el Jura francés donde escribe sus obras mds conocidas,
retirada del mundanal ruido como habia hecho por su parte Heidegger en la Selva Negra.
Maria Zambrano no era mundana como Arendt, no vivia la vida activa y bulliciosa de
Nueva York, sus recursos econémicos fueron exiguos, su talento y sensibilidad poética, al
contrario, abundantes. Este apartado del libro es especialmente delicado e intimo, tal vez
en consonancia con la propia misticay poética de Zambrano con la que parece mimetizarse
la escritura de nuestra autora, que despierta la empatia de quien la lee sin pretenderlo.
Imaginamos a una mujer estudiosa, curiosa, indagando en lo que le rodea, tratando de
desentrafar el misterio del mundo a través de acercamientos al mundo griego, al sufismo,
al taoismo, al hinduismo y a la mistica cristiana. En una Zambrano en constante transito,
yendo de un lugar a otro, se pergeiia realmente la figura de la exiliada que como una
Ulises en una odisea que dura cuarenta y cinco afios, retorna a Espafia traida por un grupo
de jovenes entusiastas que abogan para que la filésofa vuelva a su pais de origen y pueda
vivir sus afos de vejez entre los suyos y con cierta holgura econdmica hasta su muerte.
Ya para entonces, Arendt habia muerto muchos afios antes, en 1975, rodeada de sus
innumerables amistades, tan diferente a Zambrano pero tan similar a ella, sin embargo.

El Ultimo de los apartados, “Creando un mundo nuevo en tiempos de oscuridad”, es
una conclusién optimista que le da la vuelta a la lectura negativa del exilio para convertirlo
en una oportunidad de mejora social siempre que los acontecimientos sean reflexionados.
Lo que podemos aprender de ambas filésofas, sefiala Amaris, es “el descubrimiento del
antidoto que subyace en toda época de conmocién social y moral” (p. 269).
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UNED

Los diccionarios definen oscuridad como falta o escasez de luz para percibir una cosa.
Partiendo de esa definicidn no es de extrafiar que Anne C. Heller haya titulado asi su libro,
dado que la época que le tocd vivir a Hannah Arendt es de dificil comprension. Tampoco
es extraflo que su pensamiento politico se esté convirtiendo en un clasico, nutrido
notablemente de griegos manantiales. La autora de este libro nos advierte de que Arendt
fue una persona con “una larga vida de conscientes rebeldias” (p. 40). Arendt se definia a
si misma como una paria consciente y a lo largo de este libro queda revelado el porqué.
Extrafia y extranjera son dos de las palabras que irian moldeando su identidad humana
en un mundo poco abierto a las extrafiezas de la extranjeria. Segun la que fue su mejor
amiga, Mary McCarthy, Arendt era “la Unica persona que (...) habia visto pensar” (p. 163).

Esta biografia no comienza con un orden cronoldgico de los hechos que relata, sino
con el acontecimiento que mds fama le ha dado a la fildsofa del siglo XX a la que la
cineasta alemana Margarethe von Trotta le dedicara una pelicula. En el primer capitulo,
“Eichmann en Jerusalén 1961-1963”, la autora nos muestra como se desarrollé el juicio
a Eichmann y nos va acercando a la personalidad de Arendt y su compromiso vital con

la dignidad que acompafia a la verdad; asimismo recuerda que, para Arendt, Eichmann
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representa al hombre-masa de la sociedad posindustrial. Se advierte cdmo en sus analisis
la conceptualizacion de los hechos se va transfigurando: “Con la banalidad del mal quise
decir que el mal no es radical, que no tiene profundidad (...) Puede extenderse por todo el
mundo porque no echa raices en ninguna parte” (p. 35). En este capitulo también podemos
observar las consecuencias que tuvo que sufrir Arendt como pensadora comprometida
con el ejercicio del pensar. Las crdnicas del juicio que publicé en la revista The New Yorker
desataron un aluvidn de criticas contra ella. Intentaron vetarla y condenarla al ostracismo
acusandola de antisemitismo. Arendt diria al respecto: “Quienes custodian los hechos no
son los agentes de grupos de interés sino los reporteros, los historiadores y, finalmente,
los poetas” (p. 49).

En el segundo capitulo, “Muerte del padre. Kdnigsberg, 1906-1923” se explica cémo la
temprana orfandad perfila su condicién de lo que mas tarde la propia Arendt denominara
paria consciente. Con la pérdida del padre también pierde un estatus que obliga a su
madre a conformar un nuevo modelo familiar del que la pequefia Arendt no sale indemne.
Tales experiencias han sido conocidas por un ensayo autobiografico titulado “Sombras”,
encontrado en la correspondencia con Martin Heidegger. Sefialaremos que Arendt en su
infancia, cuando vivia en Kdnigsberg, vio con sus propios ojos los problemas de acoso que
vivian otras nifias judias orientales, que vestian con otra indumentaria y que no dominaban
el alemdn. Cuando llegd a estudiar a Berlin, donde “descubrié su amor por Kierkegaard”
y estudidé con el tedlogo existencialista catélico Romano Guardini, Arendt Illevaba en su
mochila un cimulo de conocimientos que habia adquirido por transmision oral, entre
los cuales sefialaremos las discusiones en torno a la lucha “por el establecimiento de una
patria judia en Palestina” (p. 64).

En el capitulo tercero, “Primer Amor. Heidegger en Marburgo, 1924-1932", se aborda
cuandocomienzasusestudios deteologia, filosofiay clasicasenla Universidad de Marburgo,
a finales del otofio de 1924, y conoce a Heidegger: un ciclo de conferencias, “Conceptos
basicos de la filosofia aristotélica”, y un reducido seminario en el que se hacia una lectura
en griego de El Sofista de Platon, permitieron que el nuevo profesor que sustituyd a otro
destacado filésofo existencialista, Edmund Husserl, se fijara en Arendt. Alli coincide con
Gadamer, Hans Jonas, Marcuse..., y a su primer marido: el activista antinuclear Glinther
Anders. Las primeras manifestaciones de antisemitismo de Heidegger, la relacién amorosa
con Arendt, la preparacion de la tesis doctoral sobre Agustin de Hipona bajo la direccidon
de Jaspers y su publicaciéon en 1929 y su primer acercamiento a la cuestion judia a través
de Rahel Varnhagen son los temas de este periodo.

En el capitulo cuarto, “Nosotros los refugiados. Berlin y Paris en los afios treinta” nos

cuenta el comienzo de la politica represiva de los nazis, el arresto de Arendt durante
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ocho dias y su salida de Alemania, en compaiiia de su madre, huyendo de la que era
una persecucion a judios que iba creciendo exponencialmente. Tras pasar por Ginebra
llegd a Paris, “hervidero de judios alemanes y refugiados centroeuropeos a mediados de
la década de 1930” (p. 100). Aqui conoce a su segundo marido, Heinrich Blicher, que
habia pertenecido a la Liga Espartaquista de Rosa Luxemburgo. En Paris llegé a ser parte
de “una nueva clase de seres humanos: la clase de los que son confinados en campos
de concentracién por sus enemigos y en campos de internamiento por sus amigos” (pp.
110-111). Asumid su condicidn de judia sin condiciones: “Si uno es atacado como judio,
debe defenderse como judio. No como aleman, no como ciudadano del mundo, no como

defensor de los derechos del hombre” (p. 101).

La experiencia de vivir sin patria, sin asideros nacionales, casi a la intemperie y solo
cobijada por el afecto de los amigos, agudizé su mirada sobre la condicién humana: “Las
ponderadas cualidades judias -el corazén judio, la humanidad, el humor, la inteligencia
desinteresada- son cualidades de parias. Todos los defectos judios -la falta de tacto,
la estulticia politica, los complejos de inferioridad y la mezquindad con el dinero- son

caracteristicas de los advenedizos” (p. 95).

En el capitulo quinto, “Seguridad y Fama. Los origenes del totalitarismo y el Circulo de
Nueva York, 1941-1961”, Anne C. Heller valora que su escrito “Nosotros, los refugiados”
(1943) es el mejor ensayo de la autora de Los origenes del totalitarismo: “describe la
discreta desesperacion de los apatridas perseguidos y sin estado en un mundo de estados”
(p. 120). Instalada en Nueva York, junto con su marido y su madre, que habia llegado
poco después, comienza a trabajar escribiendo en varios periddicos, Unico sustento
familiar. Aprende inglés por absoluta necesidad de supervivencia. Traduce las obras
de Kafka. Analiza minuciosamente las condiciones sociales y politicas que conllevan el
surgimiento de los estados totalitarios y sus chivos expiatorios. Comienza a ser una firme
defensora de la causa judia y sus criticas se centran contra la apatia politica o “carencia
de mundo (...) de cualquier grupo de personas que esperase que sus derechos le fueran
otorgados o defendidos por otros y no por él mismo” (p. 127). También es la época en que
comienza a ensefiar como profesora contratada, al tiempo que desata sus discrepancias
con el sionismo. Arendt era contraria a la creacidon de un estado exclusivamente judio
en Palestina y asi lo expresa en sus articulos. “Un hogar que mi vecino no reconoce y
respeta no es un hogar, escribe una Arendt que todavia era apatrida” (p. 131). Comenzé a
destacar por sus ideas y el tono de voz que empleaba para exponerlas, ya que no cumplia
los cadnones de amabilidad que la sociedad exige a una mujer, costandole sus primeros
vetos. La claridad en las ideas y en la argumentacion fue una constante en su vida, asi

como la lucidez de sefialar cuales son las principales condiciones para la aparicion del
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germen totalitario y la anulacién de lo humano. “Se basa en la soledad, en la experiencia
de no pertenecer en absoluto al mundo, que es una de las experiencias mas radicales y
desesperadas del hombre” (p. 136).

Conseguida ya cierta seguridad y fama viaja a esa Alemania, madre y madrastra, que
tanto significé en suviday obra. Observa con enfadoy perplejidad la falta de entendimiento
y profundidad de la ciudadania alemana respecto al Holocausto: “El aleman de a pie
soltaba un torrente de historias sobre lo mucho que habian sufrido los alemanes y hacian
comparaciones entre el sufrimiento de los alemanes y de los demas, con la insinuacién
de que los dos se anulan. Sintié asco” (p. 140). Se reencontrd con Jaspers, a quien visitd
en Basilea; y también fue al encuentro de Heidegger, contribuyendo notablemente al
restablecimiento de su reputacion como filésofo y promoviendo la edicién de sus libros
en Estados Unidos. En su diario diria de él que “carecia de toda proteccion natural contra
las inclemencias de la vida zorruna” (p. 144).

En el sexto y ultimo capitulo, “Después de Eichmann. Nueva York, 1963-1975” se
rememoran las enemistades ocasionadas por sus posiciones publicas e influyentes sobre
el juicio a Eichmann, y por la recuperacién de la amistad con Heidegger. Recordemos que
la Ultima etapa de su pensamiento la pasé convencida de que para el pleno desarrollo
del alma humana, de la autenticidad humana era necesario el escenario publico y no
el retiro y el escondite abstracto. Eso si, la actuacion en ese escenario publico siempre
deberia estar guiada por la necesaria distancia de la reflexion. La irreflexion, el no pensar,
conducian directamente al callejon oscuro de la banalidad del mal. La primera forma de
pensar racional es el acuerdo con una misma, y es mas importante que si los demas lo
aprueban o desaprueban. Es el pensamiento “dos en uno” (p. 154). La segunda forma de
pensar que supone para ella el buen juicio se basa en el pensar de comun acuerdo con
otras personas.

Poco a poco fue aumentando su predileccién por las amistades intimas y por su
privacidad. Y con los afios de la vejez fueron llegando las ausencias de esas amistades.
“La relacion con un muerto, esto es algo que nos falta por aprender” (p.159), diria en
el funeral de Jaspers. Y llega la noche en que el corazén de Hannah Arendt falla en una
velada nocturna con amigos. “Arendt se hundio en el sillén del cuarto de estar donde se
habia instalado para servir el café, refiere su amiga y ex-alumna Elisabeth Young-Bruehl!”
(p. 162).

Hannah Arendst, judia con pensamiento universal, que asumia su condicién como algo
accidental; como una identidad no elegida pero reivindicada como identidad y como

condicion fundante cuando era atacada por ello, nos sirve de ejemplo en una época en
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auge de identidades a la carta. En este libro encontramos en su experiencia -en su hacerse
en el mundo- las claves de su pensamiento politico, y las pistas necesarias para poder
identificar las condiciones de las sociedades totalitarias. Su “todo era posible y nada era
cierto” nos dirige la mirada a identificar en el ahora esos escenarios donde se reproduce
el virus de la banalidad del mal y se cercena la condicién mas humana: el pensamiento en
comun acuerdo, la accidn en el escenario publico y la dignidad humana.
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El filésofo y escritor aleman Wolfram Eilenberger entrelaza la vida y las principales ideas
de Hannah Arendt con las de tres destacadas autoras del siglo XX: Simone de Beauvoir,
Ayn Rand y Simone Weil. El libro nos ayuda a comprender como surgieron sus ideas
no solo a partir de un contexto histérico y cultural, sino también de unas experiencias
biograficas concretas. Su estudio se centra en la década que transcurre entre los afios
1933 y 1943, representando, en cierto modo, una continuacion de Tiempo de magos, el
libro en el que se acercaba a cuatro grandes filésofos contemporaneos: Martin Heidegger,
Walter Benjamin, Ernst Cassirer y Ludwig Wittgenstein.

La obra comienza ofreciendo el final de la historia: el primer capitulo se desarrolla
en el aflo 1943 y nos muestra las frustraciones e ilusiones de las protagonistas en estos
tragicos momentos. En la primavera de 1943 Simone de Beauvoir vive en el Paris ocupado
por las tropas alemanas; a la espera de que se juzguen sus relaciones con algunas
alumnas, reflexiona sobre cual es el correcto compromiso moral: entre una busqueda
exclusiva de intereses privados y una renuncia altruista a las pasiones personales, elegira

un camino intermedio, una forma de libertad que necesariamente tiene que contar con
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los otros. En ese mismo tiempo, Simone Weil, que ha elegido el camino del altruismo y de
la entrega absoluta, sirve en Londres a la Francia libre mediante tareas administrativas,
aunque desearia participar en los lugares mds peligrosos del frente junto a una asociacién
de enfermeras. A pesar de su frustracion y su debilidad fisica, su actividad intelectual
fue frenética en el invierno de 1943: escribid sobre politica, Europa, el marxismo o las
relaciones entre las diversas religiones, redactando, ademas, una de sus obras mas
importantes: Echar raices. En ese mismo afio, Ayn Rand vive en Nueva York y, ademas de
querer conocer la suerte de su familia en el Leningrado sitiado por las tropas de Hitler, tiene
un deseo firme: ver el triunfo de la novela en la que ha estado trabajando durante afios:
El manantial. En esta obra defiende la libertad creadora del protagonista, el arquitecto
Howard Roark, frente a las normas del Estado, frente a la imposicién de la mayoria. Para
esta autora estadounidense de origen ruso, la guerra mundial y la revolucion rusa tenian
una causa comun: el triunfo de lo colectivo, la victoria de la masa frente al individuo, el
dominio avasallador del Estado que desembocaba en el totalitarismo.

En 1943 Hannah Arendt también vive en Estados Unidos junto a su madre y a su
segundo marido, Heinrich Bliicher. Las noticias sobre el destino de los judios en Europa,
sobre los campos de concentracion y la “solucién final” le conmocionan profundamente.
Contempla lo que estd ocurriendo como una pesadilla: unos hombres pretenden crear
un mundo nuevo en el que dominarian de forma absoluta sin ninguna oposicion. No
obstante, frente a ese abismo ante el que se enfrenta, Arendt toma conciencia de su
propia misidn y comprende que es momento de despertar de esa pesadilla, de contar la
verdad, de vivir el presente, como dira Jaspers, o, dicho con otras palabras, de practicar la

filosofia en el sentido original del término.

En los capitulos restantes el autor muestra cémo se desarrollan las ideas y las vidas
de las diferentes autoras a lo largo de una década; en nuestra resefia nos centraremos en
el estudio que realiza Eilenberger sobre Arendt. En el segundo capitulo “Exilio 1933-34”
se nos presenta a la filésofa alemana asistiendo a un interrogatorio policial en Berlin y
contemplando cémo se inician las detenciones arbitrarias y los traslados a los campos de
concentracion. La situaciodn le lleva a escribir sobre Rahel Varnhagen, una judia alemana
que vivid entre los siglos XVIII y XIX y que optd por esconder su origen para evitar los
habituales conflictos de asimilacion. Arendt concluye que la solucion de Rahel conlleva
la anulacion de gran parte de la propia identidad; no es posible identificar nuestra
humanidad solo con una racionalidad auténoma y universal, ya que sin una identificacion
cultural y social se pierde algo esencial. En una linea similar podemos comprender su
respuesta a Karl Jaspers, su director de tesis, acerca de qué significa ser aleman: para
Arendt, ser aleman representaba, sobre todo, identificarse con su lengua materna y con
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una tradiciéon poética y filosdfica, es decir, no significaba formar parte de un destino
histérico establecido, sino de una tradicién cultural que se iba modificando con el tiempo.
Hannah Arendt no encajaba, por tanto, en la nueva identidad alemana que se estaba
imponiendo, pero, al mismo tiempo, habia decidido, a diferencia de Rahel, no renunciar a
su origen judio. Por tanto, solo le quedaba una solucién: abandonar Alemania a través de

la frontera checa y dirigirse a Paris.

En el segundo capitulo “Experimentos 1934-35” se describe la vida de Arendt como
refugiada en Paris. Coincide alli con otros judios alemanes convertidos en refugiados
apatridas tras las nuevas leyes racistas impuestas en Alemania. Arendt desarrolla
entonces actividades mads practicas entrando en contacto con grupos sionistas y viajando
a Palestina. Su experiencia le deja una sensacion agridulce: los kibbutzim reflejan una gran
solidaridad en su interior pero, al mismo tiempo, empiezan a mostrar una nueva forma de

aristocracia, una imposicién de los judios frente a la poblacion local.

El siguiente capitulo “Prdjimos 1936-1937” retrata los acontecimientos que se suceden
en Europa: el rearme de la Alemania nazi, el aumento de presos politicos en el régimen
de Stalin, el dominio de la Italia fascista en Etiopia, la aparicién de frentes populares
de izquierda o la guerra civil espafiola. En este contexto Arendt ha iniciado los tramites
de divorcio de su marido, Giinther Stern, mientras vive su amor con Heinrich Blicher,
el hombre con quien se casara posteriormente. El amor en la obra de san Agustin, nos
recuerda Eilenberger, fue el tema de la tesis doctoral que Arendt presentd en Heidelberg
en 1928. En la filosofia de san Agustin, el amor a una persona solo era verdadero en
tanto que este remitia a Dios y mostraba la fraternidad entre todos los seres humanos.
Arendt se distancia ahora de este sentimiento agustiniano ya que le recuerda el amor a la
comunidad, encarnado, a su vez, en el amor al caudillo propio de los estados totalitarios;
por este motivo, proclama ahora un amor por Heinrich que sea solo por ellos, por su
felicidad en este mundo y, al mismo tiempo, por su independencia personal.

En el capitulo quinto “Acontecimientos 1938-39” vemos cémo la vida de los refugiados
en Paris se va complicando. Por un lado, el nimero de refugiados estd aumentando
considerablemente y, por otro, la situacién administrativa es cada vez mds incierta. Ante
este panorama, el circulo de amigos, la “tribu” de la que forman parte Heinrich Blicher o
Walter Benjamin, mantiene su posicion en la sombra evitando formar parte de cualquier
asociacién o partido de forma explicita. Animada por Benjamin, Arendt culminarad su
trabajo sobre Rahel Varnhagen. A pesar de esconder su identidad judia y vivir de un modo
tan falso, Rahel podra salvarse, piensa Arendt, gracias a su gran sensibilidad por el dolor

ajeno. De este modo, el principio moral kantiano queda reemplazado por una conmocién
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ante el rostro que sufre, una premisa que se convertird en el fundamento de la propia
ética de Hannah Arendt.

En el capitulo sexto “Violencia 1939-1940” se recuerda la huida de Arendt desde
el campo mujeres de Gurs, situado cerca de los Pirineos, tras la ocupacion alemana de
Francia. Tras escapar se dirige a Lourdes donde pasard un tiempo con Walter Benjamin,
quien empezaba a manifestar tendencias suicidas, antes de encontrarse en Montauban
con su nuevo esposo, Heinrich Blicher. Ambos pudieron atravesar los Pirineos tras
caminar varias horas por caminos escondidos; mas tarde se dirigirdn a Lisboa donde
un barco les trasladard hacia Estados Unidos. La suerte de Benjamin fue muy diferente:
aunque también atravesé la frontera, su visado no fue aceptado por los espafioles y se
quitd la vida en Port Bou.

En el capituloséptimo “Libertad 1941-42” se nos muestraa Hannah Arendt adaptandose
con dificultades a la vida en Estados Unidos; mostrando su espiritu combativo al defender
la creacion de un ejército judio mundial y expresando su malestar ante las decisiones
tomadas por el movimiento sionista sobre el futuro del Estado palestino. En su opinion,
el nuevo Estado no deberia establecer la fuerte identificacidn entre Estado y nacionalidad
propia de algunos estados europeos; convertir al nuevo Estado en sinénimo de nacion
judia seria un grave error ya que dificultaria la convivencia con los arabes y alentaria el
sentimiento contra los judios en toda la zona. Por el contrario, deberia fomentarse un
modelo federal que permitiese la convivencia de las distintas nacionalidades.

El dltimo capitulo de la obra, denominado “Fuego”, se situa en el afio 1943. Las
noticias sobre las atrocidades que se estan produciendo contra los judios llegan a Arendt
quien cree que una conspiracién de silencio trata de ocultar los detalles del sufrimiento.
A su dolor por la tragedia se afiaden las desavenencias con algunos exiliados alemanes,
sobre todo con Horkheimer y Adorno, acerca del legado de Walter Benjamin. Los fildsofos
frankfurtianos, ademas, estan embarcados en el mismo tema que ocupa a Arendt, un
estudio sobre el antisemitismo que culminara en el célebre libro de ambos: La dialéctica
de la llustracion. Hannah Arendt comprende que no es el momento de vaticinar
proféticamente el futuro del mundo judio, pero si de estudiar las claves, los elementos y
origenes que habian provocado la situacion del presente.

Eilenberger cierra el libro con tres secciones diferentes: “Derroteros”, “Obras de las
fildsofas estudiadas” y “Bibliografia”. En la primera de ellas muestra cémo prosiguieron su
actividad intelectual las cuatro autoras estudiadas. En el caso de Arendt, sus estudios sobre
el antisemitismo culminaron con la publicacién en 1951 de Los origenes del totalitarismo,
una obra que dio fama mundial a su autora y que resulta fundamental para comprender la
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esencia del totalitarismo. Su actividad continud entre el trabajo periodistico y la docencia
universitaria que empezod a impartir desde finales de la década de los 50. Ademas, su
valoracion del juicio del dirigente nazi Adolf Eichmann en Jerusalén tuvo una gran
repercusion y dificultd sus relaciones con los circulos sionistas. Por ultimo, el autor nos

recuerda la influencia creciente de la obra de Hannah Arendt en los ultimos afnos.

En definitiva, Eilenberger ha vuelto a lograr con este libro una tarea tan dificil como
necesaria: desarrollar el arte de la divulgacion filosdéfica, esto es, mostrar con un lenguaje
cercano coémo se forjaron algunas ideas filosoficas en una década crucial para la historia
de la humanidad.
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If it corresponds to a journal:

VIGO, A. “Prioridad ontologica y prioridad logica en la doctrina aristotelica de la
substancia”, in Philosophica 13, 1990, p. 20.

If it corresponds to an electronic document, either the date of publication or the date of
its most recent update should be indicated; if neither of these can be determined, then
the search date should be indicated. The URL should provide sufficient information to
retrieve the document.
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Antropologia 20 (2004). Trad. J L. Solana. www.ugr.es/~pwlac/ G20_02Edgar_Morin.html
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HEIDEGGER, M. Op. cit., p. 108.
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10. The bibliographical references used for the preparation of articles or reviews must be
presented in a final list, in the format established in point 8 of the publication rules of our
journal and ordered alphabetically by author. In the case of including more than one work
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modify or delay the deadline for publication of the selected articles to a later issue, each
author would be informed so that they could confirm their approval or, if not, have the

article available for submission to other journals.

12. The editors cannot be held responsible for any errors that may have crept in as a
result of not following these instructions. In the event of difficulties in deciphering,
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