
Een erfenis zonder testament 

Twee feministische lezingen van Hannah Arendt 

Cris van der Hoek 

Tb he so at one with one's own destiny 
t h ~ t  no one wil1 he ~ b l e  fo teil the dancer 

from the dance. ' (1) 

In het Hannah ArendE-nummer van De Groene Anis fehimei  verhaast Maitin 
van Amerongen zich erover dat Aiendt niet tot 'de pilaarheiligen van de vrouwen- 
beweging' behoort, daarmee suggererend dat haar werk in feministische kring niet 
of slechts in negatieve zin geiecipieeid zou zijn. (2) Afgezien van deze onjuiste 
suggestie past de teim 'voorbeeld' heter in Arendts vocabulaire dan 'pilaarheilige'; 
een voorbeeld waarmee men in ieminislische kring zou kunnen streven naar de 
bijval van anderen. Bijval is Arendr vanuit deze hoek wel degelijk ten deel geval- 
len, ondeimeei omdat 72 politiek wil losmaken van haar bureaucratische, insuu- 
mentele karakter. Ze kreeg ook kritiek omdat een structurele aandacht voor sexe- 
ongelijkheid m haai werk ontbieekt. 

Arendt zelf stond ambivalent tegenover het feminisme van haar tijd. Haar kri- 
tiek op de toenmalige vrouwenbeweging is vergelijkbaar met haar kritiek op het 
nationalistische zionisme. Neizomin als het zionisme moet het vrouwenvraagstuk 
worden losgemaakt van andere politieke viaagsiukken; de viouwenbeweging moet 
concrete politieke doelen nastreven in samenhang met die van andere politieke 
groepen. Door haar biografe Elisaheth Young-Biuehl wordt Arendt op het punt 
van de verhouding tussen de sexen afgeschilderd als enigszins burgerlijk en con- 
ventioneel. Arendt illustreert haar centrale notie van pluraliteit met het voorbeeld 
van het scheppingsverhaalvan man en vrouw. Met betrekking tot de vrouwenhe- 
weging vraagt ze zich af: 'wat verliezen we als we winnen?' (3) Dit kan inderdaad 
als conventioneel worden beschouwd, maar ook als een impliciete kntiek op het 
feminisme als loutei emancipatie-streven. 

In dit artikel zal ik de wilze bespreken waarop twee feministische denksters, 
Seyla Benhabib en Fmcoise Collin, gehiuik maken van Arendts werk. Benhabib 
vertrekt vanuit de kritische theorie van Habermas, en Collin vanuit de hedendaagse 
Franse filosofie. Beiden proberen met behulp van Arendt antwoord te vinden op 
voor de feministische filosofie relevante vragen, die betrekking hebben op de fun- 
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dering en legitimering van feministisch handelen en oordelen. Een belangrijke 
vraag in de hedendaagse feministische filosofie is: hoe kan men zich in het hande- 
len en oordelen rekenschap geven van de anderAiet andere, zonder dit te reduceren 
tot het zelUhetzelfde7 Hoe kan men aan heteronomie een plaats geven zonder terug 
te vallen in strategie'n van beheersing/toeEigening, maar ook zonder de eigen au- 
tonomie op te geven'? De feministische filosofie bekritiseert meer of minder radi- 
kaal een autonomie die gebaseerd is op de reductie van het andere. het verschillen- 
de, tot het zelfde of tot het 'andere van het zelfde'. 

In het volgende zal ik allereerst enkele aspecten van de complexiteit van 
Arendts opvattingen over handelen en oordelen bespreken. Vervolgens ga ik in op 
de wijze waarop Arendt het verschil denkt tussen vrijheid en bevrijding, en ten- 
slotte zal ik Arendts opvattingen confronteren met de Arendt-interpretaties van 
Benhabib en Collin. Ik wil daarbij laten zien hoe heiden Arendts complexiteit uit 
het oog verliezen. 

Handelen en oordelen 

In A~endts opvatting van het handelen spelen de begrippen nataliteit en pluraliteit 
een cruciale rol. Ze zijn van grote betekenis voor Arendts poging om het politieke 
handelen te redden van de door haar gesignaleerde degradatie van dit handelen tot 
een vorm van maken. tot louter een middel voor een doel. Hierhii wordt de prak- 
tijk gereduceerd tot de verwerkelijking van een theorie. 

In The Human Condition omschrijft Arendt handelen als: 'De effectuering van 
de menselijke conditie der nmalifeit'. (4) Met het begrip nataliteit geeft Arendt een 
politiek-filosofische uitwerking van het feit dat elke geboorte een uniek, nieuw he- 
gin inhoudt. Nataliteit veiwi~st enerzijds naar het gegevene, naar de acceptatie van 
- zelfs dankbaarheid voor - dat wat gegeven is, bijvoorbeeld het vrouw of jood 
zijn. (5) Anderzijds heeft nataliteit betrekking op iemands volstiekt unieke ver- 
schi.jning aan de ander. Het aan elkaar verschijnen berust op een 'beginnen'. De 
mogelijkheid om te handelen conespondeert met de mogelijkheid om iets nieuws te 
beginnen, of sterker nog, het handelen is iets nieuws beginnen. 

Het spreken, dat onverbrekelijk verbonden is met het handelen omschrijft 
Arendt als 'de effectuering van de menselijke conditie der pluraliteit'. Pluraliteit 
draagt het karakter van 'gelijkheid en distinctie'. (HC p. 175) Als mensen niet ge- 
lijk waren zouden ze elkaar niet kunnen verstaan en als ze niet verschillend waren 
zouden ze het spreken niet nodig hebben. Mensen zijn gelijk voorzover ze zich m 
hun uniciteit kunnen laten zien en horen. 

Voorzover handelen leidt tot de vestiging en instandhouding van politieke ge- 
meenschappen is het voorwaarde voor de herinnering en de geschiedenis. Het 
vormt het domein van de mens die aan anderen verschijnt in de openbare sfeer - 
'de plaats der ontmoeting'- en in zijn woorden en daden onthult 'wie' hii is. Met 
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andere woorden: in het handelen manifesteert zich de onherleidbare verschijning 
van 'wie' men is. Deze oveisii.igt altijd de identiteit van 'wat' men is: het geheel 
van eigenschappen, opleidingen, etcetera. Het 'wie' men is blijft altijd ongrijpbaar 
voor de persoon zelf 'gelijk de diumon die in de Griekse godenleer ieder mens zijn 
hele leven als een schaduw begeleidt, slechts zichtbaar voor hen die hij ontmoet.' 
(HG p. 179) Men weet dus van te voren nooit 'wie' men onthult. Het spreken is 
dan ook niet louter een communicatiemiddel, beheerst door de sprekers. Men is 
niet de auteur, de maker van, maar de acteur in het eigen levensverhaal. Boven- 
dien: 

"Zodra we willen m e n  wie iemand is, /men de woorden zelf, die we moeten 
gebruiken, ons zeggen wat ieinund is. f...) De onmogelijkheidde levende es- 
sentie van een persoon (...) in woorden te vangen (drukt) in hoge mate haar 
stempel o p  het hele doii~ein van de menselijke t~cmgelegenheden.( ... ) Want de 
manifestatie vwi het wie heeft veel weg van de orakels der oudheid, die vol- 
gem Heraklitos noch onfhullen, noch verbergen, i n a ~ i  onmiskenbare tekenen 
geven." (HCp.1811182) 

Hande.len wordt oekenmerkt door vitiheid voorzover dit handelen. anders dan het 
'toeÃ«igenende maken, altijd ook doelen en motieven overstijgt, dat wil zeggen 
spontaan, toevallig en onvoorspelbaar is. Het handelen moet worden begrepen als 
act zonder precedent, als een evenement. 

De nuhlieke ruimte die ontstaat in het handelen. wordt idealiter eekenmerkt - 
door een 'act and speak in concert'. Dit 'act and speak in concert' wordt door 
Arendt omschreven als macht. Deze macht houdt de openbare ruimte in stand en is 
voor Arendt doel in zichzelf. Dit in tegenstelling tot geweld, dat instrumenteel van 
aard is. De publieke sfeer is de voorwaarde voor het ontstaan van een 'gemeen- 
schappelijke wereld'. Als voorbeeld voor dit laatste verwijst Arendt in eerste rn- 
stantre naar de Griekse polis. In de polis worden meningen, die uitdrukking zijn 
van 'wat mij toeschijnt', uitgewisseld met die van andeien. Het is ook de plaats 
waar men zich 'in felle wedijver' van anderen kan onderscheiden. (HC D. 47.197) . . 

In Between Past and Fiiture heeft Arendt dit uitwisselen van opinies uitge- 
werkt als een vorm van oordelen met behulp van Kants notie van de 'erweiterte 
Denkungsart'. Deze 'erweiterte Denknngsait' is voor Kant een maxime van de 
sensus communis, die hij in de Kritik cler Uneilskraft relateert aan het esthetisch 
oordeelsvermogen. Hierbij speelt de 'Einhildungskraft'een grote rol. Het verstand 
staat hier namelijk in dienst van de 'Einbildnngskraft' in pl-aats van andersom, zo- 
als hii een kennisoordeel. Bil deze 'enlarred mentahtv' door Arendt ook om- " - 
schreven als het 'iepresentatieve denken', gaat het om de uitbreiding van deeigen 
visie met die van de ander, het zich verplaatsen in het standpunt van de ander. De 
macht vanhet oordeel berust op de potentÃ¯il overeenstemming met anderen. (6) 

Anders dan Kant zelf benadrukt Arendt de politieke en ethische implicaties van 
dit representatieve denken Ze vergelijkt politiek en kunst met elkaar: zowel voor 

6 H Arendt, Between Past andFuture Eight Exercises in Political Thought New York 1961, p. 
220 (Voortaan afgekort als BPF) 



de waardering van kunst als in de politiek is een zekere afstand nodig, een 'inte- 
resseloses Wohlgefallen'. In de publieke sfeer gaat het namelijk niet om nut en ei- 
genbelangen zoals in deprivesfeer, maar om het 'gezamenlijk gericht zijn op de 
wereld'. Het veihand tussen politieke oordelen en smaakoordelen is dat beide per- 
suasief zijn, men dingt naar de bifvai van anderen. Het gaat hierbij niet om 'kennis 
of waarheid, maarveeleer om oordeel en beslissing'. (BPF p. 223) In de politiek 
als terrein waarop de pluraliteit gestalte krilgt kan het niet gaan om het vinden van 
de waarheid - daar is er immers maar &n van -, maar gaat het veeleer om het tot 
stand brengen van zin. 

Arendts opvatting van handelen vertoont mijnsinziens een meervoudige struc- 
tuur. Enerzijds beschouwt Arendt het handelen als een 'act and speak in concert', 
waarbij het gaat om een uitwisseling van opinies in de sfeer van het representatieve 
denken. Anderzijds moet elke handeling op grond van haar natahteitskarakter ook 
worden opgevat als een unieke gebeurtenis. die niet herleidbaar is tot welke keten 
van oorzaak en gevolg dan ook. Men dient zich rekenschap te geven van de vol- 
strekte uniciteit ervan Dit is wellicht de reden dat Arendt de sfeer van het handelen 
ook in agonistische termen omschrijft als een strijdtoneel, waann men dingt naar 
de bijval van anderen. Het representatieve denken schiet vanuit dit perspectief altijd 
tekort m het bereiken van feitelijke oveieenstemming. 

Deze meervoudigheid lijkt op een contradictie, ware het niet dat het begrip 
contradictie traditioneel een negatieve betekenis heeft. Arendt zelf beoordeelt con- 
tradicties niet negatief, getuige onderneer haar waardering voor Lessing die 'het 
principe van non-contradictie opofferde aan zijn partij-kiezen voor de wereld' en 
aan het 'Selbstdenken'. (7) 

Ook Arendts opvatting over oordelen vertoont in samenhang met bovenstaande 
een meervoudige structuur. Enerzijds is het oordelen verbonden met het represen- 
tatieve denken en gericht op de gemeenschappelijke vaststelling van bepaalde doe- 
len (op grond waarvan een handeling wordt gewild) of van de geldigheid van be- 
paalde waarden. Anderzijds - met name in Arendts latere werk - kan het oordelen 
eigenlijk pas achteraf plaatsvinden vanwege het vii.jheidskarakter, dat wil zeggen 
de onvoorspelbaarheid, de spontanitert van het handelen. Het politieke handelen 
wordt door de toeschouwer achteraf vertaald in verhalen. Deze kunnen ons ver- 
zoenen met het onbeheersbare, het toevallige door hier een zin aan te geven. Meer- 
malen citeert Arendt in dit verband Isak Dinesen: 'Alle smarten zijn te dragen wan- 
neer men ze verwerkt in een verhaal of er een verhaal van maakt.' Het is de poli- 
tieke functie van de literaire of historische verhalenveiteller te leren de dingen te 
accepteren zoals ze zijn. Deze verhalen kunnen als voorbeeld dienen waarmee men 
streeft naar de bijval van anderen. (onder andere BPF p.247.269) 

Met haar accent op nataliteit en pluraliteit wil Arendt recht doen aan verschillen. 
Naintiviteit. het vertellen van verhalen, speelt dan ook een cruciale rol in haar 
werk. Immers, in verhalen blijft het evenementele karakter van gebeurtenissen en 
actoren beter bewaard dan in theoretische verhandelingen, waarin vaak causale 
verbanden worden gelegd en waann het onbekende wordt herleid tot het bekende. 

> 
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De hier geschetste meervoudigheid in Arendts opvattingen over haudelen en 
oordelen z i ~ n  een gevolg van de wilze waarop Arendt zich rekenschap geeft van het 
andere dat niet te herleiden is tot het zelfde. Dit laatste kan nog woiden verduide- 
lijkt aan de hand van haar onderscheid tussen vrijheid en bevrijding. 

Vrijheid en bevrijding 

Arendts onderscheid tussen vrijheid en beviilding komt grotendeels overeen met 
haar in feministische kring gewraakte onderscheid lussen het politieke en het soci- 
ale: Arendt wil in principe sociale behoeften en belangen van het politieke domein 
uitsluiten. Ze schetst een negatief beeld van de opkomst van het sociale in de mo- 
deme tijd. Volgens haar brengt de veimaatschappelijking van de samenleving met 
zich mee dat allerlei activiteiten en problemen uit 'het schemer van de huiselijke 
beslotenheid' in de publieke sfeer treden. (HC) 

Het sociale is voor Ai-endt niet slechts een gebied tussen het private en het pu- 
blieke in. Zowel de oiiv6sfeer als de ooenbare sfeer verliezen door de onkomst van 
het sociale hun 'oorspronkelilket betekenis. Het zich gedragen als economische 
producenten of consumenten komt in de plaats van het handelen. De privÃ©sfee 
biedt geen enkele bescherming, geen schuilplaats meer. Het sociale is de sfeer van 
het geunificeerde 'men'. 

Critici van Arendt wijzen er terecht op dat de opkomst van het sociale ook ver- 
gezeld ging van de emancipatie van bepaalde groepen en van hun deelname aan het 
openbare leven. Arendt onkent evenwel niet de relevantie van sociale kwesties. In 
On Revolution schrijft ze: 'Het is waar dat viijheid slechts diegenen ten deel valt 
wier behoeften zijn vervuld, maar het is ook waar dat vrijheid ontsnapt aan dege- 
nen die alleen voor hun verlangens leven.' (8) Het politieke is voor Arendt de sfeer 
van de viijheid, immers, de sfeer die het instrumentele overstijgt en ruimte biedt 
aan het onverwachte. De sociale sfeer, waarin men is gericht op belangen en be- 
hoeften vormt het domein van bevrijding, Het eenzijdig gericht zijn op bevrijding 
brengt voor Arendt het gevaar met zich mee dat het in de politieke sfeer kan leiden 
tot vormen van terreur. Het legitimeren van macht vanuit behoeften ontkent in 
wezen viilheid en pluraliteit. 

Bevrijding is weliswaar voorwaarde voor viijheid, maar tussen heide bestaat 
een kloof. Vrijheid is niet zonder meer resultaat van bevinding, van emancipatie, 
maar vrijheid betreft 'de vestiging van het nieuwe'. (OR) (9) Politieke actie, opge- 
vat als vestiging van het nieuwe, als evenement, dient voor Ai-endt de fundering en 
legitimeiing m zichzelf te vinden. Men moet vertrouwen op de performatieve 
kracht van de eigen actie. Zo citeert Arendt meermalen Jeffersons uitspraak: Wij 
houden deze waarheden voor zelf-evident', met het accent op het 'wij houden'. 

8 H Arend!, On Revolul~nn New York 1963. p 139 (Voortaan afgekort als OR) 
9 Deze gedachte wordt ook verwoord in. H. Arendt, The Life of the MindII. Willing. NBW York 
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pag nanummers verwnzen naar de D.,tse editie. Ser.8 Pioer 1989 l Dit neLwe begin is geen - 
bruut feit, maar draagt haar eigen beginsel in zich, t.w.'iederzijdie belofte en onderling 
overleg'. 



Het politieke handelen verliest ziln evenementele karakter wanneer het wordt her- 
leid tot iets wat eraan voorafgaat. De vrijheid is een afgrond, want een handeling 
kan alleen vrij worden genoemd als ze door niets voorafgaands beinvloed of ver- 
oorzaakt is. Elke rechtvaardiging achteraf herleidt de handeling tot een vervolg op 
iets anders en ontkent de ervaring van vi3jheid en het nieuwe. (LOM I1 p. 200) 

Toch is een rechtvaardieine nodie. Arendt wiist ook hier OD de betekenis van ., 
verhalen als voorbeeldverhalen waarop men zich hij de legitimatie van politieke 
acties beroept. De vaders van de Amerikaanse revolutie deden een beroep op het 
verhaal over de vestiging van Rome, en tijdens de vestiging van Rome deed men 
een beroep op het verhaal over Troje. Deze verhalen fungeren als een brug over de 
kloof die het nieuwe als spontaan evenement scheidt van het voorafgaande. 

Arendt heeft een radikale opvatting van vrijheid, voorzover ze vnjheid niet in 
verband brengt met autonomie, opgevat als zelfbepaling van de wil. Waar ze vrii- 
heid wel aan de wil ielateeit wordt deze wil in een polemiek met Kant opgevat als 
het orgaan van vrije spontaniteit, als een 'coup d'6tat'. autonoom ten opzichte van 
verstand en verlangen. (LOM I p. 209) Voor Arendt is vrijheid zowel noodlot als 
kans. Door de verhalen blijft de ervaring van deze niet fundeerbare vrijheid 'als 
een verloren naamloze schat' in de herinnering bewaard. Door deze verhalen kan 
het verleden worden opgevat als 'een eifenis zonder testament', dat wil zeggen als 
een verzameling brokstukken zonder vast recept hoe deze geÃ¯nterpreteer dienen te 
worden. (BPF p.5) Ook Aiendts eigen werk kan worden begrepen als een erfenis 
zonder testament. Het voimt een belangrijke inspiiatie voor het denken van Seyla 
Benhabrb en FranÃ§ais Collin. 

Het representatieve denken 

Benhabih grijpt terug op Ai'endts notie van het iepresentatieve denken, omdat dit 
haar de mogelijkheid biedt zich rekenschap te geven van de ander als een concrete 
ander. Benhabih geeft hieimee een feministische kritiek op de Diskurs-ethiek van 
Habermas, een voorstel tot verandering waaidoor recht wordt gedaan aan de erva- 
ringen van vlouwen. In de relatie van het zelf tot de ander Staat in Habermas' Dis- 
kuis-ethiek het standpunt van de gegeneraliseerde ander centraal. In de uitwisse- 
ling van perspectieven moet worden geabstraheerd van de concrete context van de 
ander, waarbij formele gelijkheid en wederkerigheid zijn verondersteld. Dit uni- 
versalistische perspectief brengt de uitwissing van verschillen met zich mee. 

Benhahih wil zich rekenschap geven van de ander als belichaamd individu met 
een concrete geschiedenis, identiteit en emotionele constitutie. Onderlinge ver- 
schillen sluiten elkaarniet uit, wordenniet genegeerd, maar vullen elkaar aan. Ze 
wil hieimee meer recht doen aan een werkelijke pluraliteit. In het representatieve 
denken wordt geprobeerd de wereld te zien zoals deze zich aan de ander voordoet; 
de eigen visie wordt zodanig uitgehieid dat het mogelijk is het gezichtspunt van de 
ander daarbij te betrekken. Het representatieve denken is als procedure 'de uitoe- 
fening van de omkeeihaarheid van perspectieven'. (10) 

10 S Benhabib, 'In the Shadow of Anslolle and Hegei. Commumcative Ethtcs and Current 



Benhahib probeert aldus een brug te slaan tussen het abstracte, universalisti- 
sche model van morele conversatie en het oordelen in concrete contexten. Ze wenst 
vast te houden aan een universalistische morele theorie die ons in staat stelt 'de 
waardigheid van de gegeneraliseerde ander te herkennen via de erkenning van de 
morele identiteit van de concrete ander'. (1 1) Evenals Arendt benadrukt Benhahib 
het verschil tussen lepresentatief denken en empathie. Beiden wijzen het laatste af, 
omdat empathie juist de afstand tussen het zelf en de ander te niet doet, waardoor 
de ander als concrete ander juist weer verdwijnt. Het gaat in deze relatie tussen het 
zelf en de ander wel degelijk ook om een confrontatie en een strijd om erkenning. 

Niettemin wijst Benhahib de agonistische kant van Arendt sterk af. De agonis- 
tische visie op openbare ruimte - door Benhahih opgevat als een letterlijke ruimte 
waarin een politieke elite wedijvert, waarin onderlinge competitie centraal staat - is 
volgens haar beperkt bruikbaar voor analyse en evaluatie van politieke discussies, 
voor de wijze waarop ethische en politieke beslissingen worden gelegitimeerd. 
Benhahih onderschrijft daarentegen wat zij noemt het associatie-model van Arendt. 
Volgens het associatie-model ontstaat de openbare ruimte wanneer mensen met 
elkaar samenwerken. Hierbij gaat het niet om de inhoud, alswel om de procedure, 
namelijk die van het representatieve denken, volgens welke een publieke discussie 
gevoerd wordt. (12) 

Eveneens bekritiseert Benhabih Arendts onderscheid tussen het sociale en het 
politieke. Er kan namelijk vanuit het proceduiele model van het representatieve 
denken geen agenda zijn die al van te voren bepaalt wat onderwerp van openbare 
discussie kan zijn en wat niet. Het kan niet al van tevoren vaststaan wat tot het so- 
ciale of tot het politieke behoort. Evenals Nancy Fraser legt Benhahib het accent op 
de dialoog over behoefteninterpretaties. Een discussie over de interpretaties van 
behoeften heeft een politiek karakter. In politieke discussies kunnen interpretaties 
van behoeften en belangen worden geherformuleerd. (13) 

Voor Benhahih gaat het in de discussies om een proces waaiin universeel 
respekt en omkeerbaarheid noodzakelijk zijn, wil de morele conversatie gaande 
blijven. Het accent ligt hierbij niet zozeer op de rationele overeenstemming - ook 
emotionele en affectieve aspecten spelen een rol - en op het resultaat, maar'op het 
handhaven van deze normatieve praktijken en morele relaties waarin beredeneerde 
overeenstemming kan gedijen als een 'way of life'. (14) Het gaat om een proces 
van wederzijds begrip. 

Het is dan ook voor Benhahih ten onrechte dat Arendt zelf het oordelen wel als 
een politieke, maar niet ook als een morele faculteit begrijpt. Arendt veronacht- 
zaamt daarmee 'de normatieve principes, die belichaamd schijnen te zijn in de 
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fundamentele concepten van haar politieke theorie'. (15) Voor Arendt evenwel is 
de sfeer van het morele te zeer verbonden met het toepassen van algemene regels 
op bijzondere gevallen. In The Hiimon Con~lition schrijft ze: 

'Anders clan menselijk gedrag dat beoordeeld wordt volgens ntorele muat- 
staven waarbij rekening gehouden wordt m a  motieven en gevolgen, kan het 
handelen alleen beoordeeld worden volgens het criterium van grootsheid, om- 
dat het de beperkingen van het algemeen aanvaarde doorbreekt en het domein 
betreedt van het buitengewone, omdat alles wat is uniek en sui generis is." 
[HC p. 205) 

Arendt wenst te voorkomen dat het bijzondere te gemakkelijk onder een algemene 
regel wordt geschaard. Hierin ligt voor haar de aantrekkingskracht van Kants re- 
flexieve smaakoordeel, waarbij het gaat om een oordeel over het singuliere waarbij 
het predikaat niet al vooraf als algemeen begrip gegeven is, maar nog gevonden 
moet worden. Dit heeft vooi Arendt niet alleen een politieke, maar ook een ethi- 
sche dimensie. 

Anders dan Benhabih doet in haar afwijzing van de agonistische Arendt, kan 
grootsheid worden begrepen als uitdrukking van nataliteit en pluraliteit. Met andere 
woorden, het gaat om een ervaring die de dimensie van het sociale, het gedrag 
overstijgt. Deze grootsheid zou dan ook kunnen worden begrepen als de uitdruk- 
lang voor het 'wie' men is als datgene wat niet gerepresenteerd kan worden. 

Benhabib moet, in haar poging greep te houden op het proces waarlangs het 
wederzijdse begrip ontstaat, Arendts veel radikalere notie van pluraliteit en nata- 
liteit negeren. Waar Benhabib wenst vast te houden aan universele normatieve 
principes in dienst van een 'ethisch cognitivisme', geeft Arendt zich meer dan 
Benhabib rekenschap van het spontane, evenementele. Benhabibs morele con- 
versatie vereist zelfkennis en kennis van jezelf zoals de ander je ziet, wat bij Arendt 
in de sfeer van het politieke niet echt mogelijk lijkt. Ook het begrip 'coherentie' 
krijgt bij Benhabib veel nadruk. Een coherent zelf is iemand die erin slaagt alle 
verhalen van zichzelf en van anderen over zichzelf te integreren. Het 'wie' iemand 
is, wordt, aldus Benhahih, geconstitueerd door een coherent veihaal en kan blijk- 
haar als zodanig worden onthuld. (16) Maar het 'wie' van Benhabih lijkt zo meer 
op het 'wat' van Arendt: het evenementele, niet-representeerbare krijgt weinig 
plaats. Benhabib geeftzich te weing rekenschap van het feit dat het coherente ver- 
haal pas achteraf mogelijk is; nooit op het moment zelf. Het coherente verhaal is 
slechts mogelijk tegen 'de prils van het leven zelf. (HC p.169, 193) Meer dan 
Arendt riet Benhahih het zelf toch als geuniticeerd subject van het levensverhaal. 
Ze geeft zich mijns inziens uiteindelijk te weinig rekenschap van het andere, het 
verschillende dat niet herleidbaar is tot het zelf, hetzelfde. Voor mij blijft Benha- 
bibs combinatie van de gegeneraliseerde ander en de concrete ander problematisch. 
In hoeverre zijn verschillende posities Ã¼berhaup uitwisselbaar? In hoeverre gaat 

15 S. Benhabib, 'Judgment and the Mora! Foundations of Pohtics in Arendt's Thought'm- 
Situaiing the Set. a w., p. 141 

16 S.Benhabib, Situatingthe Sell. a w., bijvoorbeeld pp 127, 198. 



het proces van wederzijds begrip gepaard met een reductie van verschillen, een 
toeÃ«igening wanneer men het evenementele karakter van deze verschillen niet in 
overweging neemt? 

Het representatieve denken verondersteltin Kants visie de universaliseerbaar- 
heid van het smaakoordeel, Deze aanspraak op algemeengeldigheid is geworteld in 
de regulatieve ideeSn van de rede. Bij Kant is het representatieve denken dan ook 
gericht op het je verplaatsen in de positie van ieder ander. (17) Arendt schort de 
vraag naar de universaliseerbaarheid op, als ze zegt: 'Uiteindelijk blijkt onze he- 
slissing omtrent goed en fout afhankelijk te zijn van onze keuze van het gezelschap 
waarmee we ons leven willen doorbrengen. En dit gezelschap wordt gekozen 
middels het denken in voorbeelden.' (18) In hoeverre de juiste voorbeelden tot 
stand komen via representatief denken of via het streven naar bijval blijft ondui- 
delijk. 

Benhahib leest Arendt mijns inziens te letterlijk wanneer ze bijvoorbeeld 
schrijft: 'Arendts agonistische model stemt niet oveieen met de sociologische wer- 
kelijkheid van de moderniteit (...)en is niet verenigbaar met de emancipatoire as- 
piraties van bijvoorbeeld de vrouwenbeweging.' (19) Ze heeft geen oog heeft voor 
Arendts retoriek. Arendt verdedigt niet alleen het belang van storytelling, ook haar 
eigen werk kan worden begrepen als een vorm van veihalen vertellen. In haar ver- 
halen put ze uit verschillende bronnen - geschiedenis, filosofie, literatuur. Het gaat 
haai' hierbij niet om de historische waarheid of theoietische juistheid, maar om wat 
deze verhalen als voorbeelden te denken geven; niet om wat ze representeren, maar 
om wat ze evoceren. Dat hierbij sprake is van overdrijving ontkent Arendt met. In 
een brief aan Jaspers schrijft ze: 'Overdrijven natuurlijk. Zinsverbanden zijn an- 
ders nauwelijks voor te stellen. Ze overdrijven ook weer niet; sie prapaiieren nur. 
herans. Denken overdrijft trouwens altild.' (20) 

Vergeleken bij Arendt is Benhabib idealistisch voorzover ze het evenementele 
karakter van gebeurtenissen te weinig onderkent. Het is mijns inziens beter te er- 
kennen dat het representatieve model tekort kan schieten en dat het agonistische 
model heel realistisch kan zijn. (21) 

Het  exemplarisch smaakoordeel 

Bij Benhabib staat het representatieve denken sterk in het teken van emancipatie, 

1 7  l Kant, Kntikder UrteilskraÃf (1790) Philosophische Bibliolhek Hamburg 1974. p. 144 
18 'Some queslions of moral philosophy' (H A. Papers, Lib of Congress), geciteerd door R. 

Beiner in zijn 'Interprelalive Essay' in:H Arendt, Lectures on Kant's Polilical Philosophy. 
Chicago 1982, p 113 (Voortaan afgekort als KL) 

19 S. Benhabib, 'Models of Public Spaoe Hannah Arendt, thw Liberal Tradition and Jurgen 
Habermas' in- Situattng the Salf a w ,  p. 113 

20 Geciteerd in' B. Prins, Op de bres voorvrijheiden democratie Amsterdam 1990, p. 22. 
21 Baukje Prins vraagt zich m een commentaar op Benhabib mijns inziens terecht af of we soms, 

bijvoorbeeld bij een controversieel onderwerp als pornogralie niet meer gebaat zijn bij een 
agonistisch model van publieke ruimte, een theater 'waarin elke acteur de aandacht probeert 
te trekken door een meer onthullend verhaal te vertellen dan de anderen' Prins, 'Toegankelijk 
maken of waar maken' in' Filosofen in aklse a w,  p 179 e.v 



het streven naar autonomie. Hen autonomie waarbi], meer dan hij het kantiaanse 
autonomiebegnp, rekenschap gegeven wordt van het lichameli]ke en van de con- 
crete, verschillende ander, zonder zichzelf te verliezen. 

FranÃ§ois Collin neemt in haar Arendtinterpretatie een veel radikalere positie in 
dan Benhabib waar het gaat om de erkenning van het andere, het verschillende. In 
haar werk vinden we de invloed terug van Blanchot en Levinas. Een belangrijk 
thema in hun werk is de ontmoeting met de ander, waarin de principiÃ«l vreemd- 
heid van de ander centraal staat. Voor Collin valt het verschil tussen de geslachten 
wehswaar niet te ontkennen, maar het is onmogelijk om degenen die het verschil 
vormen te identificeren of te definiÃ«ren Ze verzet zich tegen een feministische po- 
litiek die al van tevoren het doel definieert dat bereikt moet worden. (22) 

Vanuit dit perspectief legt Collin sterk de nadruk op Arendts begrip nataliteit. 
Anders dan Lyotard die in Arendts opvatting van de mens als nieuw begin een te 
humanistisch mensbeeld ziet, benadrukt Collin de conditie van de nataliteit, omdat 
deze de mogehlkheid biedt om gebeurtenissen op te vatten als onherleidbare eve- 
nementen. (23) Ze ziet nataliteit als een modaliteit van Levinas' begrip alteriteit; 
deze alteriteit sluit vergelijking uit, ze betreft een niet-reduceerhare vreemdheid, 
een niet-reduceerbaar verschil, dat weerstand biedt aan toe'igening. De erkenning 
van vreemdheid is als het ware de garantie voor respect. 

Arendts noties van nataliteit en pluraliteit leiden volgens Collin tot een speci- 
fieke opvatting van subjectiviteit. Een opvatting die het midden houdt tussen het 
moderne subjectbegrip met zijn accent op maakbaarheid en beheersbaarheid en de 
postmoderne (pseudo)verdwijning van het subject. Arendts aandacht voor het be- 
grip acteui, persona, als de persoon die verschijnt in de publieke sfeer is hierbij 
voor Collin belangrijk. 'Persona' verwijst oorspronkelijk naar het masker dat door 
de acteurs op het toneel in de klassieke oudheid werd gedragen. Dit verbergt of 
vervangt het gezicht van de acteur, maar laat wel de eigen stem doorklinken. Dit 
masker is voorwaarde voor het spreken en het verschijnen en geeft het verschil aan 
tussen de mens als 'natuurlijk' individu en zijn rol als burger. Achter het masker 
bevindt zich in de openbare sfeer niet nog een waar zelf. Het gaat hier niet om een 
subject in de zin van auteur, maar in de zin van acteur. 

Collin legt een link tussen deze specifieke subjectpositie en het bewustzijn van 
de uitgeslotene, dat gekenmerkt wordt door het besef van vreemdheid. De uitge- 
slotene neemt de positie van de ander in en ervaart zichzelf niet als subject in de zin 
van auteur, ooisprong. Het bewustzijn van de uitgeslotene is oorspronkelijk een 
meervoudig bewustzi~n, niet alleen vanwege de ervaring niet met zichzelf samen te 
vallen, maar ook vanwege zijn bastaard-zijn, waardoor hij noodzakelijk een poly- 
glot is. Collin verbindt dit bewustzijn van de uitgeslotene, evenals Arendt, met de 

22 Zie ondermeer H v.d WaaVJ Hermsen, 'Ik ben een vrouw, maar 'ik' is geen vrouw. Een ge- 
sprek met Francoise Coliin over hel denken van Maurice Blanchot en Hannah Arendt in relatie 
tot het feminisme' in: Tijdschrift voor Vrouwenstudies nr 1 1990, pp 18-31 

23 Zie: J F. Lyotard,'Le suwivant' en F. Collm, 'N'Etre'. Beide in: Ontologie et Politique Hannah 
Arend Tierce Lrtterales II Par~js 1989 De titel 'WEtre' is een woordspeling op 'nartre' (gebo- 
ren worden), het nieuwe dat in het spreken en handelen verschijnt en niet verwijst naar een 
voorafgegeven znn. 



'conditie van de pariav. (24) De notie van de paria speelt een belangrijke rol in het 
denken van Arendt. 

In haar biografie over de joodse Rahel Vamhagen schetst Arendt Rahels ont- 
wikkelmg tot een 'zelfbewuste paria', die daarmee zowel de positie van pana als 
die van parvenu achter zich laat. De sociale outcast positie van de paria is de positie 
van de joden na de Verlichting, omdat ze niet werkelijk waren geaccepteerd. De 
parvenu is de geassimileerde jood die zijn oorsprong meent te kunnen verlooche- 
nen. Tegenover de oppositie van paria en parvenu stelt Artndt de notie van de be- 
wuste paria, over wie ze schrijft: 'Deze moedige geesten probeerden van de eman- 
cipatie van de joden datgene te maken wat het werkelijk behoorde te zijn: de toe- 
lating van de joden als joden tot de gelederen van de mensheid.' (25) De bewuste 
paria is een constante rebel en in tegenstelling tot de paria en de parvenu is zij wel 
een politieke categorie. 

Collin heeft een parallel getrokken tussen de positie van de jood als paria en die 
van de vrouw als paria. Arendts ambivalentiejegens de vrouwenbeweging kan in 
verband worden gebrachtmet een emancipatiestreven dat lijkt op de assimilatie van 
de jood als parvenu. Ondanks de integratie hlilft de jood of de vrouw als paria 
voor Collin gekenmerkt door een zekere mate van vreemdheid, distantie; hun 
identiteit wordt m de distantie steeds opgeschort. Ook Arendt zelf wijst meermalen 
op de marginale positie als de beste positie om te kunnen oordelen op een niet 
vanzelfsprekende, niet automatische wi.jze. Voor Collin is de paria vooral de niet- 
assimileerhare, de niet- reduceerhare, wiens vreemdheid weerstand biedt aan de 
anonimiteit van het sociale. Arendts accent op het 'wie'en op de paria hebben 
dezelfde inzet: 'Ze vormen een obstakel voor een dictatuur van het ene'. (26) 
Collins opvatting is verwant aan die van Lyotard, voor wie Arendts - incidentele - 
opmerking dat de joden zich slechts kunnen assimileren door zich aan het antise- 
mitisme te assimileren, getuigt van een besef van radikale differentie. (27) 

Collin benadrukt Arendts aandacht voor het onverwachte, ondetÃ¯nieerhare 
niet-reduceerbare, haar begrip van nataliteit als respect voor de radikale alteriteit 
van de ander als kritiek op elke vorm van totaliserend denken. Het begrip gelijk- 
heid heeft voor Collin slechts zin als de wederzijdse erkenning van de niet-redu- 
ceerhare alteriteit, van het feit dat de ander in zijn verschijning altijd ontsnapt. Ge- 
lijkheid in de politiek is pas mogelijk als de vrouw als ander tot de polis kan toe- 
treden, in haar verschijning als 'wie'. Hierbij gaat het niet om definities van het 
vrouwelijke, maar om de pluraliteit van de dialoog, waarin men de eigen positie op 
het spel durft te zetten en men de 'particulariteit van het eigen woord op zich neemt 
(..) zonder zich van haar meester te maken door haar te vatten in algemene begrip- 
pen'. (28) 

Dit betekent dat ook mannen zich haars inziens moeten herkennen in een 

24 F. Collin, 'Du priv6 et du public', in' Les Cahiers du Grif nr 33 Brussel 1986, p 59. 
25 H. Arendt, The Jew as Pariah. a.w., p 68. 
26 F. Co\\m, DuprrvÃ el dupublic a w ,  p. 6. 
27 J.F. Lyotard, Heldegger en de Joden. Kampen 1990, p 45 
28 F. Collin, 'Het poetische en het politieke Van Maurice Blanchot naar Hannah Arend? in: 

Tijdschrift voor Vrouwenstudies. nr 1 1990, p 35 Oorspr 'Poelique et poiitique' in: Le 
Cahier du College International de Philosophm nr. 5 1988 



situatie van alteriteit. Tussen mannen en vrouwen bestaat een 'onoverkomelijke 
vreemdheid', hetgeen door Collin in verband wordt gebracht met Lyotards notie 
van 'Ie diffÃ©rend' het geschil. Hierbij gaat het om een geschil dat eigenlijk nog 
niet onder woorden gebracht kan worden. Deze altenteit bestaat voor Collin niet 
zonder geweld: 'De schone harmonie van de taal is verbroken'. (29) Het sex& 
verschil is niet representeerbaar als feit of idee, maar het is een praxis, een han- 
delen, dat wil zeggen het in werking stellen van een 'diffkrend'. 

In tegenstelling tot Benhabih oordeelt Collin positiever over de agonistische 
Arendt. Ze interpreteert nataliteit en pluraliteit veel ladiikaler. Collin legt het accent 
niet op het representatieve denken, maar op Arendts verwijzingen naar het exem- 
plarische kwiff ir  van het smaakoordeel. 

In de Kant Lectures geeft Arendt zich rekenschap van de vraag hoe in het E- 
flexieve smaakoordeel het bijzondere met het algemene kan worden verbonden. 
zodanig dat het singuliere in zi)n particulariteit bewaard blijft. Ze beroept zich 
daartoe op de exemplarische geldigheid van het smaakoordeel. Het voorbeeld is 
'het bijzondere dat juist in zijn bijzonderheid het algemene onthult dat niet op een 
andere manier gedefinieerd zou kunnen worden.' (KL p.226) (30) Dit impliceeit 
volgens Collin, dat slechts de waarheid van het bijzondere bestaat en dat de taal 
slechts waar is in de taalhandeling. 

Arendt wijst in de laatste regels op een tegenspraak in Kanis denken tussen de 
idee van vooruitgang en dat van de menselijke waardigheid; het laatste houdt in dat 
elk mens in zijn particulariteit de mensheid in het algemeen weerspiegelt, maar 
zonder welke vergelijking dan ook. Arendt heeft deze tegenspraak mijns inziens 
niet echt (meer) opgelost. Collin lijkt dat wel te doen als ze schrijft: 'Voor Arendt 
biedt het kunstwerk evenals een menselijk wezen weerstand aan zijn inschrijving 
in een geheel.' (31) De politieke ruimte zou eigenlijk moeten worden begrepen als 
een gemeenschap van uitzonderingen. De grote verdienste van Arendt voor Collin 
is dat het haar zou gaan om het evenement en niet om de representatie. Dit komt 
ook tot uiting in Arendts afwijzing van een politiek, die in plaats van op een directe 
politieke participatie, berust op een systeem van vertegenwoordiging, van repre- 
sentatie. 

Weliswaar geeft Arendt zich er rekenschap van dat elke representatie op een 
zekere toe'igening berust, niettemin benadrukt ze ook het verzoenende aspect 
hiervan en de politieke impact van deze verzoening. Het lijkt er op dat Collin 
Arendts politieke oordeel veel eenduidiger dan Arendt zelf wil denken als een 'zui- 
ver' smaakoordeel, en niet als een 'geÃ¯ntellectualiseerd smaakoordeel, waarin ook 
kennis van en ideeen over het beoordeelde een rol spelen. Waar Arendt in het oor- 
delen ondermeer de (potenti'le) overeenstemming met de ander benadrukt, legt 

29 F. Collin, 'Le condrtion natale' in' EgalilÃ et diffbrence des sexes, in: Cahiers de I'Acfas. 
Montreal 1986, p 53. Collin verwijs1 m n. naar Lyotard, Le DiffÃ©ren Parijs 1983. p. 29. 

30 De Kant Lectures bevatten materiaal dal wellicht zou zijn verwerkt in het derde deel van The 
Lrfe of the Mind Het eerste deel gaat over hel denken, het tweede over de wil en het derde 
deel zou gaan over hel oordelen Arendt overleed toen ze hieraan wilde beginnen. Zie ook de 
appendix bij LOM 

31 F. Coilin, 'N'Etre'. a.w.. p. 138. Er kan vanuit dit perspectief zelfs geen sprake meer zijn van 
zoiets als kunstgeschiedenis, aldus Collin 



Collin hei accent op het besei van wedeizi]dse vreemdheid. 
Ook Ctillin gaat hier mijns inziens voorhij aan een kliing~ijke vraag. I n  de po- 

litiek gaat het om het gesprek waarin de vele stemmen niet tot 66n stem te herleiden 
zijn. Maar deze kunnen toch ook niet zoals in de esthetische ervaring alleen getui- 
gen van een onoverwinnelijke andersheid? Collin plaatst in haar interpretatie van 
Arendt het politieke en de kunst wel heel dicht bij elkaar. Beide vereisen volgens 
Collin een bepaalde houding die weerstand biedt aan elke verleiding tot totalise- 
rende uitspraken, maar voor Collin lijkt elke vorm van consensus al bijna ver- 
dacht 

Waar Benhabib zich te weinig rekenschap geeft van het andere/verschillende 
als anders/verschillend, benadrukt Collin te sterk de permanente vreemdheid van 
het zelf en de ander, die ook in het spreken niet wordt opgeheven. Nataliteit ver- 
wijst bi] Arendt niet alleen naar het evenementele, maar ook naar wat (cultureel- 
maatschappelilk) gegeven is. Dit laatste laakt hij Collin geheel op de achtergrond. 
Het permanente besef nooit samen te kunnedmogen vallen met zichzelf - ook niet 
achteraf - hikt me een onmogelijke opgave. Een miskenning van de behoefte tot 
verzoening. Het is ook een onwenselijke opgave, omdat men zich in de publieke 
sfeer altijd doelen stelt, moet stellen. De overeenstemming die men zoekt te berei- 
ken, de beslissing die men neemt is uiteiaard, ook bij Arendt, een overeenstem- 
ming, een beslissing met betrekking tot iets. De verzoening via bepaalde verhalen 
is hierbij cruciaal. 

Zowel Benhahib als Collin negeren de complexiteit, bepaalde spanningen in 
Arendts werk. Ze lezen Arendts werk eigenlijk als een erfenis m6t een testament, 
dat wil zeggen ze lezen het elk vanuit hun eigen filosofische achtergrond. De ac- 
tualiteit van Aiendts erfenis ligt volgens mi] niet zozeer in de mate waarin de span- 
ningen in haar werk worden opgelost, maar juist in wat deze te denken geven. 

The dancer and the dance 

Zowel Collin als Benhahih streven naar autonomie en de erkenning van heterono- 
mie. Beiden erkennen een tragisch conflict tussen beide, maar in hun uitwerking 
hiervan blijkt dat nauwelijks. Benhahih keert zich fel tegen de in het postmoder- 
nisme verkondigde dood van het subject in haai' strenge vorm, waarbij feminis- 
tisch handelen wordt opgevat als een 'doing without the doet.\ waarbij de 'doer' 
geheel in de vertogen zou zijn opgenomen. (32) Het feit dat het subject door taal 
wordt geconstitueerd laat de vraag naar de mogelijkheid van de vele variaties 
(hijvoorbeeld in genderperformances) onverlet. Benhahih wenst voor deze varia- 
lies wel een veiklaring op grondvan meer interdisciplinair wetenschappelijk on- 
derzoek. 

Voor Arendt zou een antwoord op deze vraag ook verwijzen naar de niet fun- 
deerhm vrijheid: de spontaniteit, het toevallige, dat verloren gaat wanneer er een 
verklaring voor gegeven wordt. Pas achteraf kan men zich hiermee verzoenen, zo- 

32 S. Benhabib, 'Femnism and the Queslion of Postmodernism' in Situaiing the Sen. a w ,  p 
215 



danig dat het tot 'destrny' wordt en er inderdaad geen onderscheid tussen de 'doer 
and the deed'. ofwel 'the dancer and the dance' te maken is. Benhahib wenst beide 
zodanig uit elkaar te houden, dat de dans uitdrukking is van een voorafgegeven 
danser die ernaar streeft de dans te beheersen. 

Collin staat positiever tegenover 'de dood van het subject', dat wil zeggen van 
een subject dat gericht is op beheersing, autonomie en daarbij de heteronomie ne- 
geert dan wel poogt te onderdrukken. Wil men 'de dood van dit subject' effectue- 
ren, dan zal men recht moeten doen aan de acteurs van het woord, waarbij het 
subject constant van zijn stuk wordt gebracht door zijnlhaar onderworpenheid aan 
het gesprek. (33) Het is juist de onbepaaldheid van de dialoog waarin de acteurs in 
woord en daad verschiÃ¬nen die beschermt tegen de metafysische verleiding van 
het subject tot overeenstemming met zichzelf. Hier vallen de danser en de dans dus 
samen m die zin dat de dans iets laat gebeuren, waardoor ook de danser zelf over- 
rompeld wordt. 

Waar hij Benhabih het tragische verdwijnt onder het strevennaar autonomie, 
verdwijnt dit hij Colli11 onder de affirmatie van heteronomie. Arendt erkent volgens 
mij de tragische dimensie van dit conflict wel: ze verdedigt het representatieve 
denken *n ze erkent van het evenernentele dat zich hieraan onttrekt en wellicht in 
literaire verhalen van zich kan doen spreken. 

Benhabih legt vanuit haar feministische positie het accent op het eerste. Ze 
maakt hierbij geen onderscheid tussen bevrijding en vrijheid, omdat voor haar 
vrijheid, als de keuzemogelijkheid om bepaalde waarden al dan niet te onder- 
schrijven, resultaat is van bevrijding. Collin legt het accent op het tweede, vanuit 
het idee dat het feminisme te vaak 'de vrijheid in de beviijding' vergeten is; dat wil 
zeggen men begrijpt zichzelf teveel vanuit de situatie waarvan men zich wil bevrij- 
den. (34) 

Het is de verdienste van Benhabih en Collin dat ze het werk van Arendt elk op 
eigen wiize vruchtbaar hebben gemaakt voor de feministische filosofie. Maar ge- 
zien de vragen en kanttekeningen die bij hun reducties van de complexiteit in 
Arendts werk gesteld kunnen worden, is Arendts 'Selbstdenken' daarmee niet 
uitputtendin overweging genomen. 

33 F. Collin, 'Praxis de la Difi6rence'. in- Les Cahiers du Gril no. 46 1992, p 136. 
34 Interview met Collin in- T v.V a.w p 25 


