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Initiumy principium:
resonancias del Concepto de amor
en San Agustin en La vida del espiritu

Ari Angelina Costamagna®
Introduccion

a complejidad de la lectura arendtiana se erige como una “actitud”

frente a los textos del pasado, en confrontacién franca con la tradicién
filoséfica de pensamiento, pero abierta a su recuperacién en el marco de
la posibilidad de construir un horizonte de indagacién politico no meta-
fisico. Como sabemos, a lo largo de su obra este serd un tema recurrente
y transversal a su propuesta filoséfica. En ese marco, su reflexién sobre la
voluntad es una consecuencia que se extrae de su diagnéstico critico de
la tradicién filoséfica y surge en el contexto de la problematizacién de la
afirmacién de la libertad como espontaneidad.

En Entre el pasado y el futuro (2016) la autora parte de la premisa de la
existencia de la libertad humana como espontaneidad ligada a la accién,
aunque esta entra en contradiccidén “con nuestra experiencia diaria en el
mundo exterior en el que nos orientamos segin el principio de causali-
dad” (Arendt, 2016: 227). Como menciona Lafer, los campos de investi-
gacion cientifica tradicionales que se guian por las premisas “nada viene
de la nada” y “todo tiene su causa’, frente a la accién libre, han tendido a
preguntar por su causa, y esta “parece normalmente resultar ya sea de la
causalidad de la motivacién intima de sus protagonistas, o bien de princi-
pios generales de causa y efecto que regulan el mundo” (Lafer, 1991: 322).
Esta idea tiene, para Arendt, fuertes raices en la tradicién de la filosofia,
la que ha pensado la libertad no en el plano de la accién, sino en el de la
“voluntad” que se aloja en la “interioridad”. Precisamente en este texto de
los afos ‘60, establece la idea de que en la propia meditacién filoséfica,
incluso la que acepta la libertad humana situdndola en la voluntad, ya estd
inscripta la perspectiva de su no- libertad (Arendt, 2016, pp. 228-229).

* IDH - CONICET - UNC
ari.costamagna.fernindez@mi.unc.edu.ar
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Initium y principium: resonancias del Concepto
de amor en San Agustin en La vida del espiritu

Si bien esta tesis es leida en el marco de su teoria de la accién libre, tal
como es desarrollada en La condicién humana con una peculiar lectura de
Agustin de Hipona, en este trabajo querriamos retomar una indicacién
de La vida del espiritu para volver a su obra temprana sobre el pensador de
Hipona. En especial volveremos a la diferencia y articulacién entre prin-
cipium e initium, para luego retomarla en su obra péstuma, entendiendo
que no se trata en esta ultima de una critica de la voluntad como tal, o de
la alternativa entre dos modos de entender la voluntad (como espontanei-
dad o como libre arbitrio), sino de un complejo entramado agustiniano
que contiene la promesa de otro marco para su filosofia de la voluntad en
su relacién con la accién en el mundo, una relacién que quiere evitar la
“caida en la necesidad”. Un marco, finalmente, que podria haber propor-
cionado un “apoyo ontoldgico a una verdadera filosofia politica” (Arendt,
2018, p. 450), tal como reclama en las péginas finales de “La voluntad” en
La vida del espiritu.

La critica de la idea de la radicacion de la libertad en la interioridad y
la voluntad

La tradicion filoséfica... distorsiond, en lugar de aclarar, la idea misma de libertad
tal como se da en la experiencia humana, transportindola de su terreno original,
el campo de la politica y los asuntos humanos en general, a un espacio interior, la

voluntad, donde se iba a abrir a la introspeccién.

Arendt, ;Qué es la libertad? (2016, p. 230).

A grandes rasgos, uno de los temas méis espinosos con respecto al proble-
ma de lalibertad en Arendt es la dificultad para comprender este concepto
bajo la 6ptica de la tradicion filoséfica y de sus representantes, Ixs “pensa-
dorxs profesionales™ es como si Ixs filésofxs se hubiesen interesado en la
libertad “cuando la libertad, en lugar de experimentarse en el hacer y en
la asociacién con los demds, pasé a experimentarse en la voluntad y en la
relacién con el propio yo” (Arendt, 2016, p. 257). Antes que surgiera el
problema de la libertad en sentido filoséfico, cuya datacién histérica, la
pensadora la sitda en la Baja Antigiiedad, la libertad era entendida funda-
mentalmente a partir de la experiencia concreta de “ser libre”. A lo largo
de su obra, combati6 aquel prejuicio filoséfico original de Ixs pensadores
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profesionales contra la contingencia, la particularidad y el caricter de im-
previsibilidad que encarnan los asuntos humanos, confrontacién que se
condensé en la mirada critica respecto a la tradicién filoséfica de pensa-
miento como una actitud tedrica que signé gran parte de su pensamiento.
Los Denker von Gewerbe “no se sienten cémodos con la libertad y con lo
que ella tiene de aleatorio, ya que no estdn dispuestos [...] a pagar el precio
de la contingencia por el cuestionable don de la espontaneidad” (Lafer,
1991, pp. 323-324; Arendt, 2018, p. 432). De alli que el examen de la ac-
cién humana especifica busque explicaciones en sus causas.

La dificultad més peligrosa con esto es que “el pensamiento mismo,
en su forma tedrica como en su forma pre tedrica, hace desaparecer la
libertad” (Arendt, 2016, p. 230). Uno de los puntos en los que llama la
atencién la autora es que la tradicidn filoséfica distorsioné el concepto de
libertad en lugar de aclararlo y en esa operacidén, lo subsumié al dmbito
de la interioridad de la voluntad. La apuesta de Arendt sera clarificar esta
distorsién y pensar la libertad en su vinculacién concreta con el mundo de
las apariencias y la comunidad; aunque veremos que, si consideramos solo
la actividad espiritual de la voluntad, ese problema parece desfondarse y
quedar sin respuesta. La autora intentard pensar filoséficamente, con la
tradicién, mds alld de la tradicidn, esta idea de libertad, donde los fenéme-
nos de los que se ocupa en La vida del espiritu,

[...] est4n recubiertos por una capa extraordinaria de razonamientos con-
trovertidos en modo alguno arbitrarios y, por tanto, nada despreciables,
[aunque] [...] se apartan de las experiencias concretas del yo volente en
beneficios de doctrinas y teorias no necesariamente interesadas en “salvar
los fenémenos”. (Arendt, 2018, p. 239)

La deformacién del concepto de libertad que generé la tradicién im-
plicé la transformacién de ciertas experiencias mundanas en su origen a
experiencias internas del yo (Arendt, 2016, p. 232). La libertad “interior”,
tal como lo reconstruye la autora en Entre el pasado y el futuro, surgié de un
fenémeno tardio que tuvo lugar en la Baja Antigiiedad y en su origen fue
el resultado de un alejamiento del mundo (Arendt, 2016, p. 232).

En este contexto, abordaremos la interpretacién arendtiana de Agus-
tin de Hipona, en el marco del problema de la “tensién” entre la voluntad
como libre albedrio y la voluntad como libre espontaneidad. En el texto
sobre la libertad publicado en Entre el pasado y el futuro, si por un lado, le
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reclama a la tradicién haber explicado el fenémeno de la voluntad como
depositaria de una disposicién interior, por otro, le reclama a determi-
nadas experiencias politicas su “falta de talento filoséfico” para acufiar
un concepto tedrico de libertad que se adecte a sus propias experiencias
(Arendt, 2016, p. 262). Sin embargo, tal como desarrolla en aquel texto,
en la diada agustiniana initium - principium encontré una posible respuesta
desde la tradicién, que en su descuido capté la experiencia politica central
de la Antigiiedad romana: “[...] que decia que la libertad fue el principio
que se puso de manifiesto en el acto de fundacién” (Arendt, 2006, p. 263).
De todos modos, no se trata simplemente de contraponer estas dos
concepciones de la voluntad, recuperando solo una, sino de intentar en-
tender el modo en que la tradicién filoséfica condensa un modo especifico
de comprender el mundo y de experimentarlo. En este marco, volveremos
a su texto temprano sobre Agustin ya que alli encontramos la génesis de
la diada initium - principium, la cual aparece ligada a la concepcién agus-
tiniana de un “yo” como “inquietud”. Veremos a lo largo del anélisis que
proponemos, que esta inquietud fundamental se encuentra presente en las
tensiones de la voluntad como libero arbitrio, y que, al menos en el marco
del entramado conceptual agustiniano, no es, en sentido estricto, contra-
dictoria con la experiencia de la libertad como espontaneidad (initium).

La voluntad: entre la impotencia y la libertad

La vida del espiritu es su dltimo libro, publicado péstumamente. Supone
un abordaje de madurez, y en ese sentido, no escatima sutilezas en las ar-
gumentaciones ni deja de conferirle la dificultad que se merecen los temas
que trabaja alli. La segunda parte de este texto, dedicada puntualmente a
la “Voluntad”, menciona que Ixs filésofxs en lugar de concentrarse en la
experiencia del yo volente para indagar en el problema de la voluntad y
su vinculo con la libertad, lo que hicieron fue recubrir aquella experiencia
en un “aura de misticismo”; e incluso muchxs se animaron a denunciar tal
experiencia “como mera ilusién de la conciencia”. Esto, menciona Arendt,
puede proceder “de un conflicto fundamental entre las experiencias del yo
pensante y del yo volente” (Arendt, 2018, p. 240).

El planteo general del problema de la voluntad y su dificultad para pre-
cisar de manera cabal su relacién con la libertad, se abre con la siguiente
indagacién:
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[...] {Cémo, de ser una palabra [libertad] que indicaba una condicién po-
litica —la de un ciudadano libre que no era un esclavo— y un hecho fisico
—el de un hombre sano cuyo cuerpo no estaba paralizado, sino que podia
obedecer a su mente— pasé a indicar una disposicién interior en virtud de
la cual un hombre podia sentirse libre cuando en realidad era un escla-
vo o era incapaz de moverse? Las ideas son construcciones mentales y su
historia presupone la identidad inalterable del hombre, su constructor.
(Arendt, 2018, p. 241; itdlicas propias)

La indagacién que realiza la autora continta desde un principio “de-
constructivo” adoptado en el primer volumen de la obra, que consiste en
investigar el fendmeno de la libertad a partir de las distintas respuestas
que dio la tradicién, y en tensién con la misma experiencia fenomenolégi-
ca de la libertad. Como puede verse en la evolucién de la lectura del libro,
identifica lo que en la primera parte sobre el “pensamiento” llamé “falacias
especulativas”, para poder detectar las capas de tesis filosoficas fosilizadas
que confunden lo que convendria distinguir (Taminiaux, 1997, p. 140).
Cuando ella identifica estas afirmaciones tradicionales, no lo hace con la
pretension de refutarlas, sino mds bien de comprender de qué modo estas
respuestas mientan un modo especifico de experiencia filoséfica y cémo
éstas entran en tensién con la nocién de voluntad concebida como liber-
tad de comenzar espontineamente.

Silos planteos tradicionales nos han llevado a pensar la voluntad como
una disposicién intima, la invitacién de Arendt serd identificar y exponer
las falacias especulativas de Ixs “pensadores profesionales”, para proponer
otro modo de comprenderlo, que en tltima instancia nos permitan pensar
su articulacién con la libertad politica ligada a la accién:

La cuestién es como esta facultad de ser capaz de dar lugar a algo nuevo
y, por ende, de «cambiar el mundo» puede funcionar en el mundo de las
apariencias, es decir, en un entorno fictico que, por definicién, es viejo y
que de modo implacable transforma toda la espontaneidad de sus recién
llegados en el «ha sido» de los hechos: fieri; factus sum. (Arendt, 2018, p.
242; italicas de la autora)

La experiencia fundamental de la voluntad, dice Arendt, es el futuro
como incertidumbre primordial (Arendt, 2018, p. 246), y es precisamente
esto lo que recuperari con la idea agustiniana de initium, ya en sus textos
tempranos, como veremos. El problema es que esta idea que intentara
clarificar se encuentra en la historia de la filosofia yuxtapuesta y articulada
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en marcos conceptuales diversos y que no siempre aportan a este esclare-
cimiento. Podriamos decir, hipersimplificando el problema y sus intrin-
cadas aristas de andlisis, que en el libro de la voluntad la autora explora
dos definiciones de voluntad en tensién que describe cada una de ellas
una experiencia diferente de este fenémeno. Por un lado, encontramos
a lo largo de la historia de la filosofia la idea de una voluntad como libero
arbitrium -que ha predominado en las teorias sobre la voluntad-, esto es
como “disposicién intima” que indicaba la posibilidad de “elegir entre dos
o mds objetos dados” (2018, p. 253); por otro, encontramos la experiencia
de la voluntad como “6rgano de futuro”, en funcién de la cual la libertad
se experimenta como espontaneidad radical, encarnada en cada nuevo na-
cimiento (natalidad). Por supuesto, esto no sugiere que Arendt deseche
una de las opciones en beneficio de la otra, sino que a partir de una mirada
sensible y precisa, intentara detectar el fenémeno en tanto experiencia del
yo volente, a partir de las distintas aproximaciones tedricas que nos ha
dado la tradicién.

En este caso nos centraremos solamente en la lectura que realiza de
Agustin de Hipona ya que es la fuente que utiliza para recuperar la diada
initium- principium. De todos modos, una lectura tan acotada corre el ries-
go de tener una mirada muy parcial y dejar importantes focos de investi-
gacién de lado con respecto al entramado general de este gran problema.
Sin lugar a dudas, reconstruir el planteo general es un trabajo pendiente.

Ahora bien, la pregunta parece ser entonces cémo conciliar la idea de
la libertad como fuente de novedad radical y por eso contingente, con la
necesidad del “ha sido” del mundo fenoménico una vez concretada la ac-
cién. Como menciona Lafer, segtiin Arendt: “para Agustin la voluntad es
la facultad integradora de las otras aptitudes mentales del hombre, en su
relacién con el mundo de las apariencias, y por medio de ellas los seres hu-
manos se abren hacia el futuro” (1991, p. 326). En ese sentido, parece que
el trabajo de la voluntad se abre en esa direccién: conciliar la articulacién
entre el mundo de las apariencias y la vida del espiritu. Esta es una con-
cepcién que Arendt extrae del De trinitate, donde el hiponense menciona
que en virtud de su capacidad unificadora hace las veces de nexo entre el
mundo vy las facultades del espiritu (voluntad, memoria e intelecto, en el
andlisis del hiponense). Esto nos da la pauta que uno de los puntos intere-
santes que resalta del obispo es precisamente la posibilidad de leer el tra-
bajo de la voluntad en el marco de la vida del espiritu como un todo, y no
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entenderla ni definirla aisladamente, sino en articulacién con las demds
actividades del espiritu.

Sin embargo, como veremos a lo largo del desarrollo de apartado
sobre Agustin en el texto pdstumo, esta pista de lectura termina siendo
inconcluyente: aunque la voluntad tenga la capacidad integradora de las
demis actividades, y asi pueda hacer de nexo entre el mundo de las apa-
riencias y el espiritu, cuando la voluntad actda deja de ser libre': el precio
de la redencién de la voluntad por la accién es la libertad. Esto es asi, de-
bido a que Agustin concibi6 la voluntad a partir de su tonalidad afectiva?,
tal y como la entiende Arendt: la inquietud.

La voluntad misma engendra y expone una de las caracteristicas pri-
mordiales de la antropologia filoséfica agustiniana: el ser humano en con-
flicto consigo mismo, y en virtud de esta inquietud de si es que se sabe

1 En este sentido,

[...] la redencién de la Voluntad no puede ser mental ni tampoco llega a
través de la intervencién divina: la redencién proviene del acto, el cual
—a menudo como un coup d¢état, segin la feliz expresién de Bergson—
interrumpe los conflictos entre velle y nolle. Y el precio de la redencién
es, como veremos, la libertad, tal y como lo expresara Duns Scoto (en el
resumen efectuado por un comentarista moderno). «Es posible para mi
estar escribiendo en este momento, asi como es posible para mi no estar
escribiendo». Todavia soy plenamente libre y el precio de esta libertad es
el curioso hecho de que la voluntad siempre quiere y no quiere al mismo
tiempo: en su caso, la actividad espiritual no excluye su opuesto. Sin em-
bargo, mi acto de escribir excluye su opuesto. «Por un acto de voluntad,
puedo determinarme a escribir, y por otro puedo decidir no escribir; pero
no puedo estar actuando de forma simultdnea atendiendo a las dos cosas a
la vez». En otras palabras, la Voluntad queda redimida al dejar de querer y
empezar a actuar [...]. (Arendt, 2018, p. 334)

2 Arendt sostiene que

En manifiesto contraste con el pensamiento, ninguna volicién se reali-
za jamds por si misma y nunca encuentra su cumplimiento en el acto.
Toda volicién no sélo tiene que ver con particulares, sino que —y esto
es de gran importancia— mira mds alld, hacia su propio fin, cuando el
querer-algo se habré transformado en hacer-algo. En otras palabras, el
humor [mood] normal del yo volente es la impaciencia, el desasosiego y la
preocupacion (Sorge), no solo a raiz de la reaccion del alma ante el futuro
en forma de temor y esperanza, sino también porque el proyecto de la
voluntad presupone un yo-puedo que bajo ningtin concepto estd garanti-
zado. (Arendt, 2018, p. 271)
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libre (libero arbitrio) y arrojado al mundo®. El vinculo de la voluntad con-
sigo misma no describe una relacién arménica como el didlogo del dos-
en- uno del pensamiento, sino de conflicto entre una voz de mando y una
voz de resistencia- obediencia que Arendt detecta como velle y nolle, y por
eso es intrinsecamente impotente. Este es uno de los rasgos novedosos de la
antropologia filoséfica agustiniana con respecto a la filosofia griega como
veremos en el préximo apartado, y que nuestra autora identificé incluso
en su primer trabajo de largo aliento, El concepto de amor en San Agustin.

Este caricter de inquietud y de impotencia, se vincula con un rasgo
especificamente humano segin el obispo: la temporalidad. Tal como lo
plantea en De Civitate Dei (De Hipona, XII, 20), existen dos comienzos en
el marco teolégico de la creacién: primero Dios creé el mundo y el tiempo
(principium); luego, creé al ser humano (initium). Si bien, en reiteradas
veces a lo largo de toda su obra Arendt retoma esta distincién no es sino
en su disertacién doctoral donde aparece explicada y ligada a su fuente,
y no solamente mencionada. Alli, la alusién al initium se presenta ligada
a la “condicién creatural”: como hemos “llegado al mundo” (fieri), y no
respondemos a la eternidad del ser, el ser que nos es propio es precario y
siempre “estd en falta”; no es pleno, porque “le debe su ser a Dios”. En ese
sentido, nuestra existencia se entiende como una inquietud primordial
que nada puede salvar excepto la gracia de Dios.

Ahora bien, este rasgo de la inquietud debido al hecho de ser creados
(fieri), se entiende en articulacién con la singularidad como veremos en el
siguiente apartado. Cuando Agustin pregunta “;Quién soy yo, Dios mio?”
en sus Confesiones, revela un desplazamiento respecto de los marcos ter-
minoldgicos tradicionales de la filosofia griega. En el apartado siguiente,
reconstruiremos las tesis centrales que nos ayuden a explicitar el vinculo
que estamos sugiriendo.

3 Como dice Lafer,

La voluntad como facultad auténoma de la mente, apta para manejar pro-
yectos vueltos hacia el futuro... desafia la creencia en la necesidad. Se trata
por lo tanto de una facultad que, en términos existenciales, destaca cémo
el hombre estd abandonado a si mismo. Esa dimensién existencial de la
voluntad es sin embargo inconcluyente desde el punto de vista de la liber-
tad, puesto que el querer apunta hacia la orden, y no hacia el consenso del
actuar conjunto [...]. (Lafer, 1991, p. 330)
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Initium en El concepto de amor en San Agustin

El concepto de amor en San Agustin como bien sabemos es una obra de ju-
ventud llena de lineas de pensamiento sin desarrollar y de dificil acceso,
pero que sin embargo, tal como Arendt manifiesta a Jaspers en una carta
de 1966, ella atin podia reconocerse en esa escritura’. Es por eso que in-
sistimos en su recuperacion.

¢/Qué es lo que nos permite decir que la disertacién es importante
todavia para entender la centralidad de la nocién agustiniana de initium
en La vida del espiritu? ;Cémo es que ir de la primera obra de juventud a
la dltima puede echar luz a esta intrincada discusién sobre la voluntad?
Sabemos que Ixs principales intérpretes se han ocupado precisamente de
indicar més bien una ruptura radical de esta obra de juventud respecto de
la obra posterior, aludiendo a un “giro hacia la politica”, y considerando la
produccién de la etapa “americana” como sus primeros escritos politicos
en sentido estricto (Young Bruehl, 2006; Canovan, 2002; Benhabib, 2000;
Forti, 2001). Si bien, no podemos obviar importantes desplazamientos en
términos de la evolucién de su pensamiento, defendemos que no pode-
mos suponer una ruptura radical stricto sensu, debido a que importantes
tépicos del pensamiento filoséfico-politico arendtiano se encuentran ya
en esta obra de juventud, y en ese sentido, tampoco podemos pasar por
alto la génesis filoséfica del pensamiento politico arendtiano.

Uno de estos tépicos relevantes que Arendt conserva a lo largo de toda
su obra es el concepto de initium. Este concepto aparece en la primera obra
de juventud en el marco de la pregunta por la temporalidad humana, y en
tensién con un concepto de tiempo ciclico, como veremos. Curiosamente
podemos ligar aquella ciclicidad a la herencia tradicional griega que Agus-
tin arrastra. Aunque en la disertacién no aparece tematizado el concepto
de inicio en el marco del problema de la voluntad, nos sirve en funcién de
dos propésitos: por un lado, para entender la propuesta arendtiana a par-
tir de su sinuosa lectura de la tradicién, cuya pretension “deconstructiva”

4En la mencionada carta podemos lee
I'm rewriting my Augustine, in English, not Latin, and in a way that peo-
ple who haven't learned philosophical stenography can understand it. It’s
strange— this work is so far in the past, on the one hand; but on the other,
I can still recognize myself, as it were; | know exactly what I wanted to
say, and I can still even read Latin fluently in the passages by Augustine.
(Arendt y Jaspers, 1992, p. 622)
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(deconstructive) segin Taminiaux (1997), parece ser mds bien un llamado a
la lucidez con respecto nuestra atencién a los fenémenos y no una refuta-
cién de la tradicidn; esto es, se trata de ir con, mds alld de la tradicién. Sin
embargo, deberemos tener en cuenta que la sutileza de las argumentacio-
nes arendtianas no estdn presentes en el mismo grado de articulacién en
la disertacién doctoral, en la cual es mds débil, que en la obra péstuma. Por
otro lado, en la tesis doctoral aparece, como ya mencionamos el concepto
de initium, y lo hace en el contexto de un desplazamiento que se produce
en la filosofia agustiniana. Aunque el obispo es un pensador de la tradi-
cién y que en parte responde a ella, es un filésofo de fronteras y en su obra
se revelan yuxtaposiciones que se mostraran en el anélisis de Arendt como
tensiones productivas.

En reiteradas ocasiones a lo largo de toda su produccién la pensado-
ra judio-alemana menciona que nada nuevo puede tener lugar en ciclos
(Arendt, 2018, p. 341) y en ese sentido, la libertad es entendida como
una ruptura del orden ciclico y como un desplazamiento con respecto a
una idea de “secuencia causal”. En este marco, y segtin lo que podemos
reconstruir en algunas de las obras centrales de su pensamiento, initium
es el concepto fenomenoldgico-existencial para lo que, politicamente ha-
blando, entendemos por libertad. Tal como observa en Los origenes del
totalitarismo:

El comienzo, antes de convertirse en un acontecimiento histérico, es la
suprema capacidad del hombre; politicamente, se identifica con la libertad
del hombre. Initium ut eset homo creatus est (“para que un comienzo se hi-
ciera fue creado el hombre”) dice Agustin. Este comienzo es garantizado
por cada nuevo nacimiento; este comienzo es, desde luego, cada hombre.
(Arendt, 1994, p. 580; itélicas de la autora)

En este breve apartado reconstruiremos las lineas principales que nos
permiten entender la génesis del andlisis de la diada initium- principium en
el texto de juventud sobre Agustin. En lineas generales, podemos decir
que alli encontramos un gesto critico con respecto a la tradicién filoséfica
de pensamiento®, por el recorrido que propone la autora.

5 Ver Scott, J. y Stark, J. (1996) Rediscovering Hannah Arendt. En Arendt (2001)
Love and St. Augustine. The University of Chicago Press; Keedus, L. (2015). The cri-
sis of German Historicism. The early political thought of Hannah Arendt and Leo Strauss.
Cambridge University Press; Campillo, A. (2019). El concepto de amor en Arends.
Abada.
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Recordemos que Arendt aborda en el primer libro de la disertacién la
fuente griega del concepto de amor agustiniano, y en el segundo, analiza el
contexto conceptual estrictamente cristiano. En ese segundo contexto es
donde aparece la nocidén de initium, y lo hace ligada a una experiencia to-
talmente novedosa con respecto a lo planteado por la filosofia griega: esto
es, la experiencia de una interioridad que se inaugura con el cristianismo,
y fundamentalmente a partir de la meditacién agustiniana. El obispo abre
esta reflexién a partir del planteo de una singularidad humana nunca an-
tes planteada en esos términos: “Al hombre [...] lo creé solo ademads, no
para privarle de la sociedad humana, sino para encarecerle méas y mis la
unidad social y el vinculo de la concordia” (Arendt, 2006, p. 65; Agustin,
Civ. Dei, X1, 21; itédlicas propias).

Es claro, que en el contexto conceptual cristiano se ve un desplaza-
miento con respecto a la herencia filoséfica griega. Tal como desarrolla
en la tesis doctoral, en primera instancia, Agustin define el amor como
apetito. Lo que muestra la autora, es que en esa definicién puede verse la
herencia griega del obispo®. El amor definido como apetito (deseo) busca-
ba el bien supremo (Dios), como un bien més entre otros. En ese sentido,
si el mundo implica dispersién porque no apunta a la posesién del bien su-
premo (mi ser més propio, que coincide con Dios), la solucién griega nos
proponia el repliegue a la interioridad. Aqui el ejemplo por excelencia es
el repliegue plotiniano, una de las fuentes de Agustin. Citamos in extenso:

De acuerdo con Plotino, “el deseo empuja hacia fuera e implica necesidad;
desear es aln ser empujado, incluso si es hacia el bien”. Obviamente, ‘1a
necesidad que desea de manera inexorable satisfaccién, no es libre en re-
lacién con aquello a lo que estéd forzada’. De lo que se sigue que el anhelo
de Dios carece de libertad tanto como el amor al mundo”. (Arendt, 2001,
p- 39; italicas propias)

6 Al respecto:

No cabe duda de que al definir el amor como un tipo de deseo, san Agus-
tin apenas si habla como cristiano. Su punto de partida no es el Dios que
se revel6 a si mismo a la Humanidad, sino la experiencia del deplorable
estado en que se encuentra la condicién humana, y todo lo que a este res-
pecto tiene que decir dista mucho de ser original en la Antigiiedad tardia.
Todas las escuelas filoséficas compartian por entonces ese andlisis de la
existencia humana, y habla en favor del buen sentido agustiniano para la
relevancia filoséfica el que sus tempranos empenos filoséficos mirasen
hacia Plotino antes que hacia los estoicos. (Arendt, 2001, p. 39)
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Por supuesto que Agustin no podia aceptar que el amor a Dios impli-
case necesidad. Ahora el problema al que se enfrenta el cristiano, es que en
él ya no encuentra la plenitud plotiniana en la interioridad por la cesacién
del amor una vez poseido el bien amado, sino que encuentra la misma
dispersién que encontré en el mundo.

Segun el andlisis arendtiano, para Plotino, la fuente agustiniana del
concepto de amor como apetito, el deseo implica la necesidad, entonces en
ultima instancia debo trascender el deseo en la posesion del bien deseado.
En la posesién trasciendo la necesidad y el deseo cesa. Esto es inaceptable
para Agustin y para la cristiandad, como mencionamos. El amor no puede
agotarse cuando satisfago mi deseo, y el amor a Dios no puede concebirse
como una cosa que puedo poseer. Entonces en el segundo contexto especifi-
camente cristiano hay un cambio en el planteo del problema. El cristiano
no puede encontrar ni poseer la quietud de la posesién del amor o de lo
deseado en su interioridad. En ese sentido, no puede oponer la dispersion del
mundo a la interioridad, repliegue que nos permite el “esquema griego del
cuidado de si”: el cristiano ve que el abismo entre hombre y mundo que
ponen de manifiesto los deseos, estd en él mismo, y solo la gracia puede
ayudarlo a saldar esa falta, esa inquietud de si, ese abismo que nada puede
cerrar excepto Dios. El adagio agustiniano “Me he convertido en un pro-
blema para mi mismo” (Conf, X, 33, 50) nos describe el caracter existencial
de este hallazgo. En este marco, yo ya no puedo responder la pregunta
“;Quién soy?”.

Asi, la nocién de initium aparece en este desplazamiento del planteo
problematico y en el marco de la pregunta por mi “origen”, que es Dios.
Esto estd ligado al problema de la temporalidad humana en oposicién a
la eternidad de Dios. Ahora bien, antes de desarrollar la reconstruccién
bésica que pretendemos realizar de la relacién entre initium y principium,
es que estas nociones entran en contradiccidon con el concepto griego de
Ser. La dificultad de esto estriba en que el concepto de mundo, central
para entender la especificidad del principio en la creacién, y en oposicién
o diferencia con el inicio del ser humano, seria equiparado con la nocién
griega de cosmos o universo, en cuya fuente encontramos el concepto de
ser. Si el mundo es entendido como Universo, cuya base conceptual se
halla en el “ser”, ya no puede tener un principio, porque el caricter de
temporal inherente a todas las cosas creadas interrumpe la eternidad del
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ser. De este modo, initium y principium posibilitan pensar un tiempo no
ciclico ni sometido a una secuencialidad. ;De qué modo se plantea esto?

En la disertacién, se menciona que en la busqueda del origen que es
Dios, se plantea un esquema que suponen una equiparacién del concepto
de Creador y de eternidad, cuyo modelo en ultima instancia es la concep-
cién griega de Ser, que curiosamente en El concepto de amor se describe
como el “todo omnienglobante”. En la busqueda de mi origen que es
Dios debo indagar en mi interioridad, que estd quebrada y que no puede
responder por si misma ni puede alcanzar sola la plenitud. La bisqueda
que se abre en mi interioridad se plantea como una “remisién retrospec-
tiva” a mi origen, es decir como una bisqueda que se remite al pasado
y es vehiculizada por la memoria. Esta rememoracién expone el senti-
do existencial de la dependencia de la criatura con respecto al Creador.
En otras palabras, expone el sentido existencial de la inquietud de si que
nada ni nadie puede borrar. El ser del hombre, frente a la determinacién
de la antropologia filoséfica agustiniana, aparece como un ser dividido,
fracturado y en bisqueda de su ser propio: entre su ser —que descubrira
como- propio en la gracia y su “ser del mundo”. La bisqueda perpleja del
ser propio estd guiada por el amor, y en cada caso por un amor diferente:
caritas o cupiditas®.

El ser humano necesita restablecer la conexién con su origen, pero
teniendo en cuenta la inadecuacién especifica de la vida humana al mundo

7 No es claro el sentido en el que define el Ser como el “todo omnienglobante”,
puesto que también a lo largo de la disertacién lo define de otras maneras, pero lo
relevante aqui es que lo “omnienglobante” o “ser englobante” (das Umgreifende) es
un concepto que utiliza Jaspers en distintas obras y deberia leerse en didlogo con
su maestro, aunque a los fines de este escrito no nos abocaremos a este problema
aqui. En consonancia con Hunziker, “A nuestros fines, solo cabe destacar que tan-
to el concepto de ‘lo englobante’ como de ‘lo trascendente’ aluden a la experiencia
de lo absoluto, que no supone una salida del mundo sino que se da en su limite”
(Hunziker, 2018, p. 70, nota 102). A su vez, esta idea se puede vincular a la idea
de “lo incondicionado” en el marco de la pregunta por la “culpa metafisica” (Ver:
Jaspers, K. (1965). La culpa metafisica. En El problema de la culpa. La responsabilidad
politica de Alemania. Paidos).

8 Los conceptos de caritas y cupiditas en este contexto hacen referencia a dos mo-
dos de “amor”, esto es, un amor a Dios (caritas) o un amor al mundo (cupiditas),
dicho a grandes rasgos. Sin embargo, como puede verse en la disertacién doctoral
de ]a pensadora, estos amores no son claros y estin asimismo sometidos a las ten-
siones presentes en la filosofia agustiniana.
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que el entramado cristiano supone. En este marco, el autodescubrimiento
y el descubrimiento de Dios coinciden; la bisqueda del origen implica la
busqueda del propio “yo” del ser del hombre.

El ser humano como ser creado expresa la dependencia respecto del
creador a partir de dos caracteristicas: por un lado, la de ser perecedero;
por otro, la de ser temporal. Curiosamente la autora rastrea el tema de
la temporalidad humana a partir de los desarrollos que propone Agustin
en La ciudad de Dios, como mencionamos. Alli sefiala que en aquel texto
agustiniano de madurez se produce un cambio con respecto a los mar-
cos terminolégicos tradicionales que expone distintas tensiones entre las
fuentes filos6ficas y una experiencia totalmente novedosa que ya no puede
leerse en los términos de la filosofia griega.

Como sabemos, en La ciudad de Dios se distinguen dos comienzos en
la creacion: el principio del mundo como “Cielo y tierra” (Gen, 1, 1.) y con
él la creacién del tiempo; y el inicio del ser humano, es decir el ingreso de
las almas al mundo. En este contexto tanto el mundo, como el tiempo y el
ser humano son considerados “criaturas”, esto es como cosas creadas por
dios y por eso, sujetas a su condicién de ser perecederos, en comparacién
con la eternidad divina.

La nocién de initium implica la existencia un mundo previamente
dado, es decir, el comienzo del ser humano no es concebible por fuera
de la relacién con ese mundo pre-dado; por ese motivo, Arendt senala
en obras posteriores, que llegamos en el nacimiento a un mundo que nos
precede en el tiempo. Pero la bisqueda del origen exige una indagacién
mis alld del mundo, que trasciende todo origen histérico inmanente al
mundo: “ahi la cuestiéon: un bien infinito nos atrae” (Gilson, 1981, p. 263).
En ese sentido, si bien en la bisqueda del origen el cristiano quiere remi-
tir al Dios eterno, la tGnica experiencia de lo imperecedero que tiene en
relacién a la finitud humana, no es que Dios sea imperecedero sino que el
mundo lo es. Esta experiencia, o “dato fenomenolégico”, es la que confun-
de al cristiano y también a Agustin, en otro sentido. Cuando confundimos
la anterioridad de Dios con la “anterioridad del mundo” nos volcamos al
“antes erréneo”. Para el obispo:

El errar este giro, el confundir el mundo, que existe antes del hombre

y después de €], con la eternidad, es una apropiacién por el hombre de

un “antes” erréneo; se denomina codicia, concupiscentia, o bien cupiditas.
(Arendt, 2001, p. 108)
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En la equiparacién de la anterioridad de Dios con la anterioridad del
mundo, se esconde un solapamiento entre la definicién de mundo y uni-
verso. En dltima instancia, este responde también a la estructura eterna
del concepto griego de ser.

Del propésito de conciliar estas intenciones diametralmente opuestas
(o sea conciliar la definicién de mundo con el concepto de universo), es
que saltan a la vista las tensiones entre estas dos fuentes del pensamien-
to agustiniano. Una de las consecuencias mads relevantes de esto es que
en funcién de la nocién de Ser que tiene su origen en la filosofia griega,
el universo es un todo omnienglobante que se compone de partes. En
primer lugar, el “todo” existe en simultineo, y en ese marco la idea de
“comienzos” (initium) entra en contradiccion con esta simultaneidad tem-
poral. En segundo lugar, la estructura del universo se caracteriza por una
armonia preestablecida que nada podria romper, y en la indiferencia del
todo respecto de sus partes, es decir, nosotros. En consecuencia, el initium
de los seres humanos que rompen con la ciclicidad del tiempo como un
todo eterno, entra en contradiccién con esto.

Entonces, en Agustin encontramos al menos tres definiciones de
“mundo” que nos gustaria traer para cerrar este apartado. Por un lado, y
en primer lugar el hiponense entiende el mundo como fibrica de Dios,
como “Cielo y tierra” (Gen, 1,1), esto es como criatura. Por otro lado, en-
contramos una definicién de mundo en funcién del antes erréneo, que se
equipara a la nocién de Universo y por ello queda subsumido al ser como
el todo omnienglobante. En él nada nuevo puede tener lugar, sino como
partes de la estructura global del cosmos, cuya armonia preestablecida no
puede interrumpirse. Pero en ultima instancia, encontramos en la diser-
tacién otra nocién de mundo, en la que Arendt no insistird demasiado en
esta obra de juventud, pero quedari resonando como una preocupacién
fundamental por la dimensién plural de la existencia: esto es, el mundo
como los seres humanos que aman el mundo y lo constituyen (Arendt,
2001, p. 33; p. 93): “Asi, pues, a todos los que aman el mundo se les llama
mundo” (Agustin, Ep. loan, 11, 12).

Es dificil proponer una lectura secular de temas que son especifica-
mente teolégicos. Pero entendemos que la pretensién arendtiana aqui
es ver la potencia productiva de las contradicciones de la obra agustinia-
na, para leer problemas esencialmente modernos. Arendt, a partir de su
“actitud metodolégica” entendida como un modo de leer la tradicién a
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contrapelo de si misma, ve esta productividad en ciertas ideas del obispo.
Asi, entendemos que la mayor dificultad que la autora pone de manifiesto
apunta a una concepcién de mundo que, confundida con la eternidad del
ser, puede llevarnos a una falacia y subsumir nuestras experiencias huma-
nas y temporales a la ciclicidad del todo. Y en otro orden, impedir explicar
la novedad del acontecimiento. Ahora bien, en su ensayo sobre la libertad
la pensadora judia indica lo siguiente:

[...] en Agustin encontramos no sélo la discusién de la libertad como -
berum arbitrium [...], sino también una idea [totalmente distinta] [...], que,
caracteristicamente, aparece en su unico tratado politico, De Civitate Dei,
en el que, como es muy natural, Agustin habla basindose en experiencias
romanas especificas mds que en cualquier otra de sus obras, y la libertad
estd concebida no como una intima disposicién humana sino como una
caracteristica de la existencia del hombre en el mundo. El hombre no po-
see libertad porque con él, 0 mejor con su aparicién en el mundo, aparece
lalibertad en el universo; el hombre es libre porque él mismo es un princi-
pio y fue creado una vez que el universo ya existia: ‘[ Initium] ut esset, creatus
est homo, ante quem nemo fuit (De civ., XII, 20). (Arendt, 2016, p. 263)°

En ese sentido, en El concepto de amor en San Agustin encontramos uno
de los desarrollos més extensos y mis detallados del problema del inicio
del tiempo por el ingreso de las almas al mundo, y el ser humano como
inherentemente temporal. Pero, ;de qué manera en concreto echa luz so-
bre el problema de la voluntad? Como ya dijimos, no tenemos preten-
sién de responder cabalmente ninguna de estas grandes preguntas, pero
si explorar la siguiente afirmacién: la relacién entre initium y principium
es incompatible con el concepto griego de ser que responde a un orden
césmico y totalizante, que abre la posibilidad de pensar el mundo sujeto
a una secuencialidad causal, donde la accién humana individual es irre-

9 A propésito de agerey gerere:

En latin, ser libre y empezar también son conceptos relacionados, aunque
de un modo distinto. La libertad romana era un legado transmitido por
los fundadores de Roma al pueblo romano; su libertad estaba unida a ese
comienzo establecido por los antepasados con la fundacién de la ciudad,
de cuyos asuntos debian ocuparse los descendientes, haciéndose cargo de
las consecuencias, y cuyas fundaciones debian ‘aumentar’. La suma de to-
dos esos elementos son las res gestae de la Reptiblica romana. (Arendt,
2016, p. 262)
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levante al quedar reducida a “ser una parte del todo”. En el tnico caso en
donde la argumentacién agustiniana no recae en el modelo del mundo
como universo (o cosmos) que en su trasfondo opera la nocién griega de
ser, es cuando concibe el mundo a partir de los ser seres humanos que lo
co-constituyen y lo aman. El mundo que me precede (principium) y al cual
las almas nacen como recién llegados (initium) debe concebirse como la
pluralidad de otrxs que constituyen el mundo. En este marco, la pregunta
que se nos abre es: asi concebido el mundo, stodavia podemos entender
la accién como clausura del libre albedrio, en tanto cae en lo “ha sido” del
mundo? De modo precario, podriamos seguir indagando en direccién a
precisar la articulacién entre la singularidad, que se pone de manifiesto
en la experiencia de la voluntad como principium individuationis, y la plu-
ralidad inherente al concepto de mundo, en la que se inscribe la fragilidad
de la accién.

Consideraciones provisionales y temas pendientes

El problema de la voluntad, tal y como se plantea en La vida del espiritu
parece resueltamente inconcluso. Parece no haber solucién posible, sino
el planteo de un problema que, a raiz de su anilisis, sugiere que en primer
lugar la tensién entre voluntad y libertad decantan de las objeciones que
Ixs pensadores profesionales han hecho de la voluntad entendida como
“6rgano de futuro”; y que la interpretacién moderna de esto, que si bien
no la deseché cabalmente, lo que hizo fue subsumir la experiencia del yo
volente a la del yo pensante (Taminiaux, 1997, pp. 140-167), como su-
giere el anilisis de Hegel". Por otro lado, si a lo largo del escrito lo que
hace es objetar la idea de voluntad como disposicién interior, no parece
que esta idea sea tan ficilmente desechable o refutable: efectivamente no
podemos negar la afectividad inherentemente conflictiva de la voluntad,
que decanta, en el anilisis de Agustin, de una vida interior nunca antes
expuesta con mayor radicalidad.

Como intentamos delinear en el segundo apartado, la lectura de Aren-
dt de Agustin en La vida del espiritu, parece sugerir que la idea de la volun-
tad como disposicién interior inherentemente conflictiva (tension entre
velle y nolle, esto es como libre albedrio) no se opone a la libertad de la

10 Arendt, H. (2018). “La solucién de Hegel: 1a filosofia de la historia”. En La vida
del espiritu. Madrid: Paidés, pp. 273- 286.
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espontaneidad. Tanto la voluntad como libre albedrio como la voluntad
como inicio, dan cuenta de un aspecto conflictivo de la singularidad hu-
mana. En ese sentido, podemos ver que en realidad lo que entendemos
que Arendt discute en el fondo, no es solo la posibilidad de la libertad en
el marco de una temporalidad lineal en un mundo de apariencias que se
caracteriza por el “ha sido” de los hechos; sino, la posibilidad de la articu-
lacién entre la singularidad humana y la pluralidad. Si bien, como men-
cionamos Arendt ve en Agustin ciertos rasgos que le permiten pensar su
excepcionalidad en el marco de la tradicién, también hay cierto marco es-
catoldgico de las respuestas del obispo que nuestra autora en un contexto
moderno y secular ya no puede aceptar.

Asi, 1a filosofia agustiniana es una de las propuestas de Ixs pensadores
profesionales donde se anudan una serie de experiencias (la experiencia
politica romana y a experiencia de la interioridad cristiana) y tradiciones
(la tradicién cristiana y la tradicién filoséfica griega) que le permiten a
Arendt, aun comprendiéndola como parte de la gran tradicién filoséfica,
identificar importantes desplazamientos respecto de ella. Alli se muestra
cierta experiencia fenomenoldgica de la libertad como posibilidad de co-
menzar y dar curso a la novedad en un sentido radical, que “desafia la
creencia en la necesidad” (Lafer, 1991, p. 330).

Quedan muchos aspectos pendientes por indagar. Sin lugar a dudas,
las tensiones que detecta en Agustin deben ser comprendidas en el marco
del andlisis de la voluntad que realiza en el segundo libro de La vida del
espiritu, y en didlogo con el resto de las lecturas de determinados autores
de la tradicién y a su gesto critico con respecto a la modernidad.

Referencias

Arendt, Hannah. (2018). La vida del espiritu (Trad. F. Birulés y C. Corral).
Barcelona: Paidos.

Arendt, Hannah. (2016). Entre el pasado y el futuro (Trad. A. Poljak). Bue-
nos Aires: Ariel.

Arendt, Hannah. (2006). Diarios filosdficos. 1950- 1953. (Trad. R. Gabis).
Barcelona: Herder.

= o



Ari Angelina Costamagna

Arendt, Hannah. (2005a). “;Qué es la Filosofia de la existencia?”. En Ensa-
yos de Comprensién 1930-1954.(Trad. A. Serraro de Haro). Madrid:
Caparrés Editores

Arendt, Hannah. (2005b). “Preocupacién por la politica en el recien-
te pensamiento europeo”. En Ensayos de Comprensién 1930-1954.
(Trad. A. Serraro de Haro). Madrid: Caparrés Editores.

Arendt, Hannah. (2001). El concepto de amor en San Agustin (Trad. A. Serra-
ro de Haro). Madrid: Encuentro.

Arendt, Hannah. (1994). Los origenes del totalitarismo (Trad. G. Solana).
Buenos Aires: Ed. Planeta.

Arendt, Hannah, & Jaspers, Karl. (1992). Correspondence, 1926-1969.
(Trans. Robert and Rita Kimber). United States of America:
Harcourt Brace Jovanovich.

Arendt, Hannah & Mary McCarthy (1994). Between Friends: The Corre-
spondence of Hannah Arendt and Mary McCarthy, 1949-1975. (Ed.
Brightman, C). United States of America. Harcourt, Brace & Co.

Benhabib, Seyla. (2000). The reluctant modernism of Hannah Arendt. United
States of America: AltaMira Press.

Birulés, Fina. (2000). Hannah Arendt. El orgullo del pensar. Barcelona: Ge-
disa.

Campillo, A.(2019). El concepto de amor en Arendt. Madrid: Abada.

Canovan, M. (2002). A Reinterpretation of her political thought. New York:
Cambridge University press.

De Hipona, Agustin. (2005). Confesiones (Trad. S. Magnavacca). Buenos
Aires: Losada.

125 =\



Initium y principium: resonancias del Concepto
de amor en San Agustin en La vida del espiritu

De Hipona, Agustin. (2002). Comentario a la primera Carta de San Juan
(Eds. T. Martin & J. Maria Hernéndez). Ediciones Sigueme.

De Hipona, Agustin. (1982). La Ciudad de Dios. En Obras de San Agustin
(Vol. XVII). Madrid: B.A.C.

Forti, Simona. (2001). Vida del espiritu y tiempo de la polis. Madrid: Catedra.
Gilson, E. (1981). El espiritu de la filosofia medieval. Buenos Aires: EMECE.

Gray, J. G. (1979). “The abyss of freedom-and Hannah Arendt”. En Han-
nah Arendt: The recovery of the public world (ed. Melvyn A. Hill).
New York: St. Martin’s Press. Pp. 225-244.

Hunziker, Paula. (2018). Filosofia, politica y platonismo. Una investigacién
sobre la lectura arendtiana de Kant. Buenos Aires: Prometeo.

Keedus, L. (2015). The crisis of German Historicism. The early political thought
of Hannah Arendt and Leo Strauss. United Kingdom: Cambridge
University Press.

Lafer, C. (1991). “Hannah Arendt y la afirmacién de la libertad humana: el
pensar, el querer y el juzgar en el pluralismo del ‘cogito’ arendtia-
no”. En La reconstruccién de los derechos humanos. Un didlogo con el
pensamiento de Hannah Arendt. Buenos Aires: FCE. Pp. 323- 335.

Scott, J. y Stark, J. (1996). “Rediscovering Hannah Arendt”. En Arendt
(2001) Love and St. Augustine. United States of America: The Uni-
versity of Chicago Press.

Taminiaux, Jacques. (1997). “The Kehre and the Conflict between Think-

ing and Willing”. In The Thracian maid and the professional think-
er: Arendt and Heidegger. United States of America: Suny Press.

= 16



Arendt lectora de Kafka
Camila Meyar*

Hannah Arendt mantiene a lo largo de toda su vida un vinculo es-
trecho con la literatura y en particular con ciertas obras literarias.
Su lectura de Franz Kafka, evidente desde sus obras tempranas, se hace
presente hasta en sus escritos finales. Este es el caso de La vida del espi-
ritu (Arendt, ([1978], 2002), libro que aqui nos convoca. En particular,
hacemos referencia a la parte dedicada al pensamiento. Alli la autora, se
sirve del escritor checo con la intencién de localizar al yo pensante en el
tiempo. Recurre a una de sus parabolas con el fin de describir la sensacién
del tiempo propia del yo pensante. En pocas palabras, la literatura se le
presenta como un modo de acceso a la experiencia humana; en este caso
particular, le permite describir, a través de una metéfora, la actividad del
pensamiento.

Ahora bien, para comprender el valor hermenéutico que Arendt le
confiere a la literatura y, en particular, a la obra de Kafka; es necesario
hacer referencia a la ruptura y pérdida de la tradicién que trae consigo el
fenémeno totalitario y que coloca a esta pensadora en la hendidura entre
el pasado y el futuro y la lleva a intentar comprender lo ocurrido.

Arrancada de la tradicién de la filosofia alemana por la experiencia
del horror nazi; la necesidad de comprender - Verstehen- aparece como la
razén ultima de su intento de historizar el totalitarismo. Hay en el pensa-
miento arendtiano una fuerte preocupacién por recuperar y comprender
ese pasado porque es alli donde se revela el significado de los fenémenos
politicos. No obstante, la radical novedad que caracteriza al fenémeno
totalitario, ha destruido nuestras herramientas mismas de comprension,
provocando una crisis metodolégica sin precedentes. Su originalidad, ex-
plica Arendt, es horrible no porque una nueva “idea” ha irrumpido en
el mundo, sino porque sus acciones constituyen una ruptura con todas
nuestras tradiciones: “sus acciones han hecho explotar, bien claramente,
nuestras categorias de pensamiento politico y nuestros patrones de juicio
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moral” (Arendt, 2020, p.19). De manera que el pasado pierde autoridad y
las categorias tradicionales se vuelven estériles para afrontar el presente.
No sélo se ha perdido la tradicién sino también el contenido, esto es, el
pasado. En pocas palabras, se evidencia una ruptura entre el pensamiento
tradicional y la experiencia contemporanea.

La radical novedad que caracteriza a esta forma de gobierno y que exi-
ge que sea estudiado en su especificidad lleva a Arendt a rechazar una
explicacién en términos histérico-causales y acoger una concepcién de la
comprension que serd central a lo largo de toda su obra. En los afios que
siguen a la publicacién de Los origenes del totalitarismo (2020), va a desarro-
llar una concepcién de la comprensién clave para aproximarse al pasado,
y cuyo “resultado” busca ser la generacién de sentido o significado. A dife-
rencia de otras disciplinas, la comprension tiene como objeto las acciones
humanas, es decir, acontecimientos irrepetibles, y por ello dista de ser un
proceso de deduccién o explicacién causal. Pretender explicar causalmen-
te una accién es, en palabras de Arendt, negar su caricter contingente y
singular; y al contrario lo que busca la comprensién es mostrar su sin-
gularidad en relacién con otros acontecimientos. Di Pego (2008) explica
cOémo es que en el pensamiento arendtiano la comprensién es entendida
como “iluminacién producida por la irrupcién de un acontecimiento”; ilu-
minacién que “constituye la clave para una aproximacién al pasado que
preserve su singularidad y su contingencia potencial”.

La historia viene a existir alli donde ocurre un acontecimiento lo sufi-
cientemente grande como para iluminar su propio pasado. Sélo entonces
el cadtico revoltijo de sucedidos pasados emerge como como un relato
[story] que puede contarse, pues tiene un comienzo y un fin. (Arendt,
2005, p.387)

De la cita se desprende el concepto de relato -story- que serd central
para caracterizar la comprensién arendtiana como una “comprensién na-
rrativa”. Como bien explica la autora, cuando el acontecimiento irrumpe
ilumina el pasado haciendo que este cobre sentido, y alli surge una na-
rracién o relato -story- por medio de las cuales recuperamos las historias
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