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I. Fundamentos de la filosoffa hegeliana







Introduccién

1. El marco histérico-social

El idealismo alemén ha sido considerado como teoria
de la Revolucién francesa. Esto no significa que Kant,
Fichte, Schelling y Hegel ofreciesen una interpretacién
tedrica de la Revolucién francesa, sino que, en gran parte,
escribieron su filosofia como respuesta al reto de Francia
de reorganizar el Estado y la sociedad sobre una base
racional, de modo que las instituciones sociales y poli-
ticas concordaran con la libertad y el interés del indivi-
duo. A pesar de su agria critica al Terror, los idealistas
alemanes dieron undnimemente la bienvenida a la Re-
volucién, llamandola aurora de la nueva era, y todos re-
lacionaron los principios bdsicos de su filosofia con los
ideales que ella representaba.

Por consiguiente, las ideas de la Revolucién francesa
estin presentes en el propio nicleo de los sistemas idea-
listas y determinan en gran medida su estructura concep-
tual. Tal como lo vieron los idealistas alemanes, la Revo-
lucién francesa no sélo llegé a abolir el absolutismo
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10 I. Fundamentos de la filosofia hegeliana

feudal, reemplazdndolo con el sistema politico y econé-
mico de la clase media, sino que completa también lo que
la Reforma alemana habia comenzado al emancipar al
individuo y convertirlo en duefio autosuficiente de su
prepia vida. La posicién del hombre en el mundo, el
modo como trabaja y se recrea, no habria de depender
va de una autoridad externa, sino de su propia actividad
libre y racional. El hombre habia pasado ya el largo pe-
riodo de inmadurez durante el cual fue victima de abru-
madoras fuerzas naturales y sociales, y se habia convertido
en el sujeto auténomo de su propio desarrollo. De ahora
en adelante, la lucha con la naturaleza y con la organi-
zacién social habria de ser guiada por los propios pro-
gresos de su conocimiento. El mundo habria de ser un
orden racional.

Los ideales de la Revolucién francesa encontraron su
punto de apoyo en el proceso del capitalismo industrial.
El Imperio napolednico liquidé las tendencias radicales
y, al mismo tiempo, consolidé las consecuencias econé-
micas de la Revolucién. Los filésofos franceses de este
periodo interpretaron la realizacién de la razén como
liberacién de la industria. La produccién industrial en
expansién parecia ser capaz de suministrar los medios de
satisfacer todas las necesidades humanas, Asi, mientras
Hegel elaboraba su sistema, Saint-Simon en Francia exal-
taba la industria como el tinico poder capaz de conducir
a la humanidad hacia una sociedad libre y racional. El
proceso econémico aparecia como el fundamento de la
razén.

El desarrollo econémico en Alemania estaba muy re-
zagado con respecto a Francia y a Inglaterra. La clase
media alemana, débil y esparcida en numerosos tetrito-
rios de intereses divergentes, dificilmente podia contem-
plar la posibilidad de una revolucién. Las pocas empresas
industriales que existian no eran mds que pequefias islas
dentro de un prolongado sistema feudal. El individuo en
su existencia social o era un esclavo o mantenfa en es-
clavitud a su préjimo. Como ser pensante, sin embargo,
podia al menos aprehender el contraste entre la miserable
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realidad que existia en todas partes v las potencialidades
humanas que la nueva época habfa liberado; v como
persona moral, al menos en su vida privada, podia pre-
servar la dignidad humana v la autonomia. Asi, mientras
la Revolucién francesa habia ya empezado a afirmar la
realidad de la libertad, el idealismo alemdn se limitaba
a ocuparse sélo de la idea de esa libertad. Los esfuerzos
histéricos concretos por establecer una forma racional
de sociedad eran trasladados aqui al plano filos6fico y se
hacfan patentes en los esfuerzos por elaborar el concepto
de razén.

El concepto de razén es fundamental en la filosofia de
Hegel. Este sostenia que el pensamiento filoséfico se
agota en este concepto, que la Historia tiene que ver con
la razén y sélo con la razén y que el Estado es la reali-
zacién de la razén. Estas afirmaciones no serian com-
prensibles, sin embargo, mientras la razén sea interp ~-
tada como un puro concepto metafisico, ya que la idea
hegeliana de la razén ha conservado, aunque bajo una
forma idealista, los esfuerzos materiales por un orden de
vida libre y racional. La deificacién de la razén como
étre supreme de Robespierre es la contrapartida de la
glorificacién de la razén en el sistema de Hegel. El nicleo
de la filosofia hegeliana es una estructura cuyos concep-
tos —libertad, sujeto, espiritu, nocién— estdn derivados
de la idea de razén. A menos que logremos revelar el
contenido de estas ideas y su conexién intrinseca, el sis-
tema de Hegel se nos aparecerd como una oscura meta-
fisica, cgsa que, en realidad, no ha sido nunca.

Hegel mismo relacioné su concepto de razén con la
Revolucién francesa, poniendo en ello el mayor énfasis.
La Revolucién exigia que «no se reconociese como vilido
en una Constitucién nada que no tuviese que ser reco-
nocido de acuerdo al derecho de la razén» '. Hegel des-
arroll6 mds esta interpretacién en sus lecciones sobre
Filosofia de la Historia: «Nunca desde que el sol ha
estado en el firmamento y los planetas han dado. vueltas
a su alrededor, habia sido percibido que la existencia del
hombre se centra en su cabeza, es decir, en el pensa-
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miento, por cuya inspiracién construye el hombre el mun-
do de la realidad. Anaxdgoras fue el primero en decir que
el Noas gobierna el Universo; pero hasta ahora el hom-
bre no habia llegado al reconocimiento del principio de
que el pensamiento debe gobernar la realidad espiritual.
Esto fue, por consiguiente, una gloriosa aurora mental.
Todos los seres pensantes comparten el jibilo de esta
época» 2.

En la perspectiva de Hegel, el giro decisivo que dio
la historia con la Revolucién francesa consiste en que el
hombre empezd a contar con su espiritu y se atrevid a
someter la realidad dada a las normas de la razén. Hegel
explica este nuevo desarrollo a través de un contraste
entre el empleo de la razén y una acritica condescenden-
cia con las condiciones de vida predominantes. «Nada
que no sea el resultado del pensar es razén.» El hombre
se ha propuesto organizar la realidad de acuerdo con las
exigencias de su libre pensamiento racional, en lugar de
acomodar simplemente su pensamiento al orden existente
y a los valores dominantes. El hombre es un ser pen-
sante. Su razén lo capacita para reconocer sus propias
potencialidades y las de su mundo. No estd, pues, a
merced de los hechos que lo rodean, sino que es capaz
de someterlos a normas mds altas, las de la razén. Si
sigue la direccién que ésta le sefiala alcanzari ciertas
concepciones que pondrdn al descubierto los antagonis-
mos entre esta razén y el estado de cosas existentes.
Puede llegar a descubrit que la historia es una constante
lucha por la libertad, que la individualidad del hombre
exige que éste posea la propiedad como medio para rea-
lizarse plenamente, y que todos los hombres tienen igual
derecho a desarrollar sus facultades humanas. Empero,
lo que prevalece de hecho es la desigualdad y la escla-
vitud; la mayoria de los hombres carecen de toda libertad
y se hallan privados del dltimo resto de su propiedad.
Por lo tanto, la realidad «no razonable» tiene que ser
alterada hasta que llegue a conformarse con la razén. En
el presente caso, es necesario reorganizar el orden social
existente, abolir e] absolutismo y los restos de feudalis-
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mo, establecer la libre competencia. hacer que todos ten-
gan iguales derechos ante la lev, etc.

Segin Hegel. la Revolucion francesa enuncié el poder
supremo de la razon sobre la realidad. Resume esto di-
ciendo que el principio de la Revolucidn francesa estable-
cia que el pensamiento debe gobernar la realidad. Las
implicaciones que encierra esta afirmacién conducen al
propio centro de su filosofia. El pensamiento tiene que
gobernar la realidad. Lo que el hombre piensa que es
verdadero, justo v bueno tiene que ser realizado en la
organizacion real de su vida individual y social. El pensa-
miento, sin embargo, varia con los individuos, y la di-
versidad de opiniones individuales que resulta de ello es
incapaz de ofrecer un principio para orientar la organi-
zacién comun de la vida. A menos que el hombre posea
conceptos y principios de pensamiento que denoten con-
diciones y normas universalmente vélidas, su pensamien-
to no puede reclamar el gobierno de la realidad. Situado
dentro de la tradicién de la filosofia occidental, Hegel
cree que estos principios y conceptos objetivos existen.
Y llama razén a su totalidad.

Todas las filosofias de la Ilustracién francesa y sus
sucesoras revolucionarias entendieron la razén como fuer-
za histérica objetiva, la cual, una vez liberada de las
cadena del despotismo, hard de la tierra un lugar de pro-
greso y de felicidad. Sostenian que «el poder de la razén
y no la fuerza de las armas, propagard los principios de
nuestra gloriosa revolucién»®. En virtud de su propio
poder, la razén triunfara sobre la irracionalidad social y
derrocard a los opresores de la humanidad. «Toda ficcién
desaparece ante la verdad v todas las extravagancias caen
frente a la razén»*.

Sin embargo, la suposicidn de que la razén se mostra-
rd inmediatamente en la prictica es un dogma que el
curso de la historia no corrobora. Hegel creia, tanto como
Robespierre, en el poder invencible de la razén. «Esa
facultad que el hombre puede amar suya, elevada por
encima de la muerte vy de la decadencia... es capaz de
tomar decisiones por su cuenta. Se anuncia a si misma
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como razon. La elaboracion de sus leves no ‘depende de
otra cosa, ni puede tomar sus normas de ninguna otra
autoridad de la tierra o del cielo» *. Pero para Hegel, la
razén sélo puede gobernar la realidad si la realidad se
ha vuelto racional en si misma. Esta racionalidad se hace
posible cuando el sujeto penetra en el contenido mismo
de la naturaleza y de la historia. La realidad objetiva es
también, por lo tanto, la realizacién del sujeto. Esta es
la concepcién que Hegel resumié en una de sus propo-
siciones mas fundamentales, a saber, que el Ser es, en
sustancia, un «sujeto» ®. El significado de esta proposi-
cién sélo puede ser comprendido a través de una inter-
pretacién de la Ldgica de Hegel. Trataremos de dar aqui
una explicacién provisional que serd ampliada luego’.
La idea de la «sustancia como sujeto» concibe a la rea-
lidad como un proceso dentro del cual todo ser es la
unificacién de fuerzas contradictorias. «Sujeto» denota no
sélo el ego epistemoldgico o conciencia, sino también un
modo de existencia, a saber, que una unidad que se estd
autodesarrollando constituye un proceso antagénico. Todo
lo que existe es «real» sélo en tanto funcione como «si
mismo» a través de todas las relaciones contradictorias
que constituyen su existencia. Por lo tanto, ha de ser
considerado como un «sujeto» que progresa por si mis-
mo hacia adelante, revelando sus contradicciones inhe-
rentes. Por ejemplo, una piedra sélo es una piedra en la
medida en que permanezca igual a s{ misma, a través
de su accién y de su reaccién respecto a las cosas y los
procesos que entran en relacién con ella. Se moja en la
lluvia, resiste al hacha; soporta cierto peso antes de ce-
der. Ser-una-piedra es un continuo mantenerse contra
todo lo que actda sobre la piedra; es un continuo pro-
ceso de convertirse en piedra y de ser piedra. Natural-
mente, el «convertirse» no es consumado por la piedra
como sujeto consciente. La piedra es modificada en su
interaccidén con la lluvia, el hacha y el peso; no se mo-
difica a si misma. En cambio, una planta se despliega
y desarrolla a si misma. No es primero un retofio, y
luego una flor, sino mds bien todo el movimiento desde
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el retofio, pasando por la flor hasta la declinacién. La
planta se constituye y se preserva a si misma en este
movimiento. Se acerca mucho méds a ser un verdadero
«sujeto» que la piedra, ya que las diferentes etapas del
desarrollo de la planta surgen de la propia planta; cons-
tituyen su «vida» y no le son impuestas desde fuera.

La planta, sin embargo, no «comprende» este desarro-
llo. No se «percata» de €l como suyo y, por lo tanto, no
puede racionalizar sus propias potencialidades para alcan-
zar el ser. Tal «percatarse» es un proceso que se cumple
en el verdadero sujeto y se alcanza sélo con la existencia
del hombre. Unicamente el hombre tiene el poder de
percatarse de si mismo, el poder de ser un sujeto que
se autodetermina en todos los procesos de su conver-
sién, pues sélo él tiene una comprensién de las poten-
cialidades y un conocimiento de las «nociones». Su
existencia misma es el proceso de actualizar sus poten-
cialidades, de configurar su vida de acuerdo con las no-
ciones de la razén. Encontramos aqui la categorfa mds
importante de la razén, a saber, la libertad. La razén pre-
supone la libertad, el poder de actuar de acuerdo con
el conocimiento de la verdad, el poder de dar forma a
la realidad conforme a sus potencialidades. El cumpli-
miento de estos fines pertenece sélo al sujeto que es
duefio de su propio desarrollo y que comprende tanto sus
potencialidades propias como las de las cosas que lo ro-
dean. A su vez, la libgrtad, presupone la razén porque
es sélo el conocimiento comprensivo lo que capacita al
sujeto para obtener y ejercer este poder. La piedra no
lo posee; como tampoco la planta. Ambas carecen de
conocimiento comprensivo y, por lo tanto, de verdadera
subjetividad. «El hombre, sin embargo, sabe lo que es
y sélo por esto es real. Razén y libertad no son nada sin
este conocimiento» 8,

La razén culmina en la libertad, y la libertad es la
existencia misma del sujeto. Por otra parte, la misma
razén existe sélo a través de su realizacién, el proceso de
su conversién a lo real. La razén es una fuerza objetiva
vy una realidad objetiva sélo porque todos los modos del
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ser son, en mayor o menor grado, modos de la subjeg-
vidad, modos de la realizacién. Sujeto y objeto no estan
separados por un abismo infranqueable, porque el objeto
es en si mismo una suerte de sujeto v porque todos los
tipos de ser culminan en el sujeto libre, «comprensivo»,
capaz de realizar la razén. La naturaleza se convierte asi
en un intermediario para el desarrollo de la libertad.

La vida de la razén aparece en la lucha constante del
hombre por comprender lo que existe y por transformar-
lo de acuerdo con la verdad comprendida. La razén es
también esencialmente una fuerza histérica. Su realiza-
cién se cumple como un proceso en el mundo espacio-
temporal, vy es, en tdltima instancia, toda la historia de
la humanidad. El término que designa a la razén como
historia es espiritu (Geist), lo cual denota que el mundo
histérico es considerado en relacién con el progreso ra-
cional de la humanidad, no como una sucesién de actos
y acontecimientos, sino como una continua lucha para
adaptar al mundo a las crecientes potencialidades de la
humanidad.

La historia est4 organizada en diferentes periodos, cada
uno de los cuales sefiala un nivel de desarrollo distinto y
representa un estadio definido en la realizacién de la
razén. Cada estadio debe ser aprehendido y compren-
dido como un todo, a través de las formas de vivir y
pensar predominantes que lo caracterizan, a través de
sus instituciones politicas v sociales, su ciencia, su reli-
gién y su filosofia. En la realizacién de la razén aparecen
diferentes estadios, pero sélo hay una razén, asi como
s6lo hay una verdad tnica y total: la realidad de la.li-
bertad. «Esta es la meta final hacia donde ha estado
apuntando continuamente’ el proceso de la historia del
mundo y para la cual han sido ofrecidos los sacrificios
que se han hecho o que se hacen en el vasto altar de la
tierra a través de las edades. Es el tinico objetivo final
que se realiza y se cumple a si mismo; el tnico punto
de reposo en medio de la continua sucesién de aconte-

cimientos y condiciones, y la dnica verdadera realidad de
ellos» °.
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Una unidad inmediata de razén y realidad no existe
nunca. La unidad viene sélo después de un largo pro-
ceso que comienza en el nivel mds bajo de la naturaleza
y alcanza la forma mds alta de la existencia, la de un
sujeto libre y racional, que vive y actia teniendo con-
ciencia de sus potencialidades. Mientras haya una sepa-
racién entre lo real v lo potencial, es necesario actuar so-
bre lo real y modificarlo hasta conformarlo con la razén.
En tanto que la realidad no esté configurada por la
razén, sigue sin ser realidad, en el sentido enfdtico de
la palabra. Asi, la realidad cambia de significado dentro
de la estructura conceptual del sistema de Hegel. Lo
«real» viene a significar no todo lo que existe de hecho
(esto seria denominado mds bien apariencia), sino lo que
existe en una forma que concuerde con las normas de la
razén. Lo «real» es lo racional, y sélo esto. Por ejemplo,
el Estado sélo se hace realidad cuando corresponde a las
potencialidades dadas del hombre y permite su pleno des-
arrollo. Cualquier forma preliminar de Estado no es ain
racional, y, por lo tanto, no es aln real.

De este modo, el concepto de razén en Hegel tiene un
claro cardcter critico y polémico. Se opone a toda acepta-
cién ligera del estado de cosas dado. Niega la hegemo-
nia de toda forma dada de existencia demostrando los
antagonismos que la disuelven en otras formas. Tratare-
mos de demostrar que el «espiritu de contradiccién» es
la fuerza propulsora del método dialéctico de Hegel *°.

En 1793, Hegel escribia a Schelling: «La razén y la
libertad siguen siendo nuestros principios». En sus pri-
meros escritos no existe ninguna separacion entre el sig-
nificado social y filoséfico de estos principios, los cuales
estdn expresados en el mismo lenguaje revolucionario
utilizado por los jacobinos franceses. Por ejemplo, Hegel
dice que el significado de su tiempo radica en el hecho
de que «el halo que rodeaba a los principales opreso-
res y dioses de la tierra ha desaparecido. Los filésofos
han demostrado la dignidad del hombre; la gente apren-
derd a sentir esto y no sélo reclamard sus derechos, que
han sido pisoteados, sino que los tomard por si misma,
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los haré suyos. La religién y la politica han empleado la
misma téctica. La primera ha ensefiado lo que el despo-
tismo queria ensefiar, el desprecio por la humanidad y la
incapacidad del hombre para alcanzar lo bueno y cum-
plir su esencia a través de sus propios esfuerzos» . Es
posible encontrar frases ain més extremadas en las que
llega a afirmarse que la realizacién de la razén requiere
un esquema social que contraviene al orden dado. En el
Erstes Systemprogramm des Deutschen ldealismus, es-
crito en 1776, encontramos la siguiente: «Demostraré
que asi como no hay una idea de la mdquina, no hay
una idea del Estado, ya que el Estado es algo mecéanico.
Sélo lo que es objeto de la libertad puede ser llamado
una idea. Es necesario, por lo tanto, trascender el Esta-
do, ya que todo Estado estd destinado a tratar a los
hombres libres como engranajes de una miquina. Y esto
es precisamente lo que no debe suceder; de alli que el
Estado deba perecer» 2.

Sin embargo, el propdsito radical de los conceptos
idealistas bdsicos es abandonado poco a poco y éstos se
ven ajustados cada vez mds a la forma social predominan-
te. Como veremos, la estructura conceptual del idealis-
mo alemédn, que conserva los principios decisivos de la
sociedad liberal y no permite ir més all4 de ellos, reque-
ria este proceso.

No obstante, la forma particular que asume la recon-
ciliacién entre filosoffa y realidad en el sistema de Hegel
estd determinada por la situacién real de Alemania du-
rante el periodo en que éste elaboré su sistema. Los pri-
meros conceptos filoséficos de Hegel fueron elaborados
en medio de un Imperio alemén decadente. Como dice
en la introduccién de su panfleto sobre la Constitucién
de Alemania (1802), el Estado alemdn de la dltima década
del siglo xvirr «no era ya un Estado». Los restos de
despotismo feudal todavia tenian influjo en Alemania y
eran tanto mds opresivos cuanto que estaban divididos
en una multitud de mezquinos despotismos que compe-
tian entre si. El Imperio «estaba constituido por Aus-
tria y Prusia, los Principes electores, 94 principes ecle-
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sidsticos y seglares, 103 barones, 40 prelados y 51 ciu-
dades imperiales; en suma, lo integraban casi 300 terri-
torios». No habia una jurisdiccién centralizada; la Corte
Suprema (Reichskammergericht) era el lugar de origen
del «soborno, el capricho y el cohecho» *. La servidum-
bre atn prevalecia y el campesino era todavia una bestia
de carga. Algunos principes continuaban alquilando o
vendiendo stibditos como soldados mercenarios a nacio-
nes extranjeras. Operaba una fuerte censura para repri-
mir los menores vestigios de ilustracién . Un contempo-
rdneo describe el escenario habitual con las siguientes
palabras: «Sin ley ni justicia, sin proteccién contra los
impuestos arbitrarios, llenos de incertidumbres por la
vida de nuestros hijos, por nuestra libertad y por nues-
tros derechos, presa impotente del poder despético, nues-
tra existencia carente de unidad y de espiritu nacional...
éste es el statu quo de nuestra nacién» '°.

En marcado contraste con Francia, Alemania carecia
de una clase media poderosa, consciente y politicamente
educada, capaz de dirigir la lucha contra el absolutismo.
La nobleza gobernaba sin oposicién. «Seria dificil que
alguien en Alemania —notaba Goethe— pensase en en-
vidiar esta gran masa privilegiada o codiciar sus afortu-
nadas ventajas» '°, La clase media urbana, dispersa en
numerosas ciudades, cada una con su propio gobierno y
sus propios intereses locales, se veia imposibilitada para
cristalizar y efectuar ninguna oposicién seria. Naturalmen-
te, existian conflictos entre los patricios que gobernaban
y los gremios y artesanos. Pero en ninguna parte toma-
ban las proporciones de un movimiento revolucionario.
Los ciudadanos acompafiaban sus peticiones y reclamos
con una oracién para que Dios protegiese a su tierra del
«terror de la revolucién» V.

Ya desde la Reforma alemana, las masas se habian
acostumbrado al hecho de que, para ellas, la libertad era
un «valor interior», compatible con cualquier forma de
servidumbre, de que la obediencia debida a la autoridad
existente era un requisito previo pata la salvacién eter-
na, y de que el trabajo y la pobreza eran bendiciones ante
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los ojos del Sefior. Un largo proceso de entrenamiento
disciplinario habia introvertido los reclamos de la liber-
tad v de la razén en Alemania. Una de las funciones
decisivas del protestantismo habfa sido la de inducir a
los individuos emancipados a aceptar el nuevo sistema
social que habfa surgido, apartando sus exigencias y de-
mandas del mundo exterior para orientatlos hacia su vida
interior. Lutero establecié la libertad cristiana como un
valor interior que habria de ser realizado independiente-
mente de cualquier condicién externa. La realidad social
resultaba indiferente en lo relativo a la verdadera esencia
del hombre. El hombre aprendié a volver hacia si mismo
los requerimientos para la satisfaccién de sus potencia-
lidades y a «buscar en si mismo y no en el mundo ex-
terior la realizacién de su vida» '*.

La cultura alemana es inseparable de su origen pro-
testante. En ella surgié un reino de belleza, libertad y
moralidad, que habfa de permanecer ajeno a las realida-
des y a las luchas externas; desligado del miserable mun-
do social, se anclaba en el «alma» del individuo. Esta
evolucién da origen a una tendencia claramente visible
en el idealismo alemdn: el deseo de reconciliacién con la
realidad social. Esta tendencia conciliatoria de los idea-
listas entra constantemente en conflicto con su raciona-
lismo critico. Finalmente, el ideal que el aspecto critico
establece, una reorganizacién racional del mundo en lo
politico y social, se ve frustrada y transformada en un
valor espiritual.

Las clases «educadas» se aislan de los asuntos practi-
cos, y volviéndose por esto impotentes para aplicar su
razén a la remodelacién de la sociedad, se realizan en
los dominios de la ciencia, el arte, la filosofia o la reli-
gién. Estos dominios se convirtieron para ellos en la
«verdadera realidad», trascendiendo asi la miseria de las
condiciones sociales existentes. Constitufan un refugio
para la verdad, la bondad, la belleza, la felicidad, y lo
que es mds importante, para un temperamento critico
que no podia incidir en lo social. La cultura era enton-
ces esencialmente idealista, ocupada con la idea de las
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cosas antes que con las cosas mismas. Situaba la liber-
tad de pensamiento antes que la libertad de accién, la
moralidad antes que la justicia préctica, la vida interior
antes que la vida social del hombre. Sin embargo, esta
cultura idealista, justamente por mantenerse ajena a la
intolerable realidad y conservarse, por lo tanto, intacta
y sin mancilla, sirvié, no obstante sus falsos consuelos
y glorificaciones, como depositaria de las verdades que
no habian sido realizadas en la historia de la humanidad.

El sistema de Hegel es la tltima gran expresién de
este idealismo cultural, el dltimo gran intento por hacet
del pensamiento el refugio de la razén y de la libertad.
El original impulso critico de su pensamiento fue, em-
pero, lo bastante fuerte para llevarlo a abandonar la in-
diferencia tradicional del idealismo por la historia. Hizo
de la filosofia un factor histérico concreto e introdujo la
historia en la filosofia.

La historia, sin embargo, cuando es comprendida, rom-
pe el marco idealista.

El sistema de Hegel estd necesariamente asociado con
una filosofia politica definida y con un orden politico
y social también definido. La dialéctica entre la sociedad
civil y el Estado de la restauracién no es incidental en
la filosofia de Hegel, como tampoco es una simple sec-
cién de su Filosofia del Derecho; sus principios operan
ya en la estructura conceptual de su sistema. Por otra
parte, sus conceptos bdsicos no son més que la culmina-
cién de toda la tradicién del pensamiento occidental.
Sélo resultan comprensibles si se interpretan dentro de
esta tradicién.

Hasta ahora hemos intentado situar brevemente los
conceptos hegelianos en su marco histérico concreto. Nos
queda la tarea de buscar el punto de partida del sistema
de Hegel, cuyos origenes se sitdan en la situacién filosé-
fica de su tiempo.
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2. El marco filoséfico

El idealismo alemdn rescaté a la filosofia del ataque
del empirismo inglés, y la lucha entre ambos se convirti6
no en un simple encuentro entre escuelas filosSficas di-
ferentes, sino en una lucha por la filosofia como tal. La
filosoffa nunca habia dejado de reclamar el derecho de
orientar los esfuerzos del hombre hacia un dominio ra-
cional de la naturaleza y de la sociedad, o de fundar
esta reclamacién en el hecho de que la filosofia elaboraba
los més altos y mds generales conceptos para conocer el
mundo. Con Descartes, la situacién prictica de la filoso-
fia asumi6 una nueva forma, que concordaba con el répi-
do progreso de las técnicas modernas. Anunciaba una
«filosofia prictica por medio de la cual, conociendo la
fuerza y la accién del fuego, el agua, el aire, las estrellas,
el cielo y todos los demds cuerpos que nos rodean... so-
mos capaces de emplearlos en todos los usos para los
cuales se adaptan, y convertirnos asi en duefios y sefiores
de la naturaleza» **,

El cumplimiento de esta tarea, estaba ligado de modo
creciente con el establecimiento de leyes y conceptos de
conocimiento universalmente vilidos. El dominio racio-
nal de la naturaleza y de la sociedad presupone un cono-
cimiento de la verdad, y la verdad es universal, en con-
traste con la apariencia multiforme de las cosas o con su
forma inmediata percibida por los individuos. Este prin-
cipio estaba ya presente en los primeros intentos de la
epistemologia griega: la verdad es universal y necesaria
y, por lo tanto, contradice la experiencia comiin del cam-
bio y del accidente.

La concepcién de que la verdad es contraria a los he-
chos de la existencia ordinaria e independiente de los
individuos contingentes, ha prevalecido durante toda la
época histdrica en que la vida social del hombre ha sido
una vida de antagonismos entre individuos y grupos en
conflictos. Lo universal ha sido hipostasiado como una
reaccién filoséfica frente al hecho histérico de que, en la
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sociedad, sélo prevalecen los intereses individuales, mien-
tras que el interés comin se afirma sélo «a espaldase
del individuo. El contraste entre lo universal y lo indivi-
dual tomé una forma m4s intensa cuando, en la era mo-
derna, surgieron las consignas de la libertad general y la
idea de que un orden social apropiado s6lo podia alcan-
zarse a través del conocimiento y de la actividad de in-
dividuos emancipados. Se declaré que todos los hombres
eran libres e iguales; pero al actuar de acuerdo con sus
ideas y en persecucién de sus intereses, los hombres crea-
ron y experimentaron un orden de dependencia, de in-
justicia y de crisis recurrentes. La competencia general
entre sujetos econémicos libres no establecié una comu-
nidad racional capaz de salvaguardar y satisfacer los de-
seos y necesidades de todos los hombres. La vida de los
hombres se hallaba supeditada al mecanismo econémico
de un sistema social que relacionaba los individuos entre
si como compradores y vendedores aislados de bienes.
Esta carencia real de comunidad racional fue lo que de-
termind la bisqueda filoséfica de la unidad (Einbeit) y
de la universalidad (Allgemeinbeit) de la razén.
¢Ofrece la estructura individual del razonamiento (la
subjetividad) leyes y conceptos generales que puedan
constituir normas universales de racionalidad? ¢Es posi-
ble construir un orden racional universal sobre la auto-
nomia del individuo? Al exponer una respuesta afirmati-
va a estas preguntas, la epistemologia del idealismo ale-
mdn apuntaba hacia un principio unificador que fuese
capaz de preservar los ideales bdsicos de la sociedad indi-
vidualista sin convertirse en victima de sus antagonis-
mos. Los empiristas britdnicos habian demostrado que ni
un solo concepto o ley de la razén podia reclamar uni-
versalidad; que la unidad de la razén es sélo la unidad
de las costumbres o del hdbito, que se pliega a los hechos
pero que nunca los gobierna. Segin los idealistas alema-
nes, este ataque amenaza todos los esfuerzos por impo-
ner un orden a las formas de vida existentes. La unidad
y la universalidad no pueden ser encontradas en la rea-
lidad empirica, ya que no son hechos dados Ademds, la
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propia estructura de la realidad empirica parece confir-
mar el supuesto de que es imposible derivarlas de los
hechos. Sin embargo, si el hombre no logra crear la uni-
dad y la universalidad por medio de su razén auténoma
v aun en contradiccién con los hechos, se verd obligado
a someter, no sélo su existencia intelectual sino también
la material, a los ciegos procesos y presiones que repre-
senta el orden de vida empirico predominante. Por con-
siguiente, el problema no era sélo filoséfico; también
concernfa al destino histérico de la humanidad.

Los idealistas alemanes reconocian las manifestaciones
histdricas concretas del problema; esto se hace evidente
en el hecho de que todos relacionaran la razén tedrica
con la prdctica. Hay una transicién necesaria del andlisis
kantiano de la conciencia trascendental a la exigencia de
una comunidad, de un Weltbiirgerreich; de la construc-
cién del ego puro de Fichte a la construccién de una
sociedad totalmente unificada y regulada (der geschlos-
sene Handelsstaat); y de la idea hegeliana de la razén
a la designacién del Estado como la unién del interés
comin y el individual, y, por ende, como la realizacién
de la razén.

El contraataque idealista fue provocado no por la vi-
si6n empirista de Locke y Hume, sino por su refutacién
de las ideas generales. Hemos intentado mostrar cémo
el derecho de la razén a configurar la realidad depende
de la habilidad del hombre para alcanzar verdades gene-
ralmente vdlidas. La razén es capaz de ir mds alld del
hecho bruto de lo que es hacia el percatarse de lo que
debe ser, sélo en virtud de la universalidad y necesidad
de sus conceptos (los cuales a su vez son el criterio de
su verdad). Los empiristas negaban estos conceptos. Las
ideas generales, decfa Locke, son «las invenciones y las
criaturas del entendimiento, creadas por él para su pro-
pio uso, y se refieren sélo a signos... Por ende, cuando
abandonamos lo particular, lo general que queda es sélo
una criatura creada por nosotros...» ®. Para Hume, las
ideas generales son abstracciones de lo particular, y «re-
presentan» lo particular v sélo lo particular ?. No pue-
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den nunca ofrecer reglas o principios universales. Si se
aceptase a Hume, tendria que rechazarse la exigencia de
la razén de organizar la realidad. Pues, como va vimos,
esta exigencia se fundaba en la facultad de la razén para
alcanzar verdades cuya validez no se deriva de la expe-
riencia y que podian, de hecho, oponerse a la experien-
cia. «No es... la razén la que guia a la vida, sino la
costumbre» *. Esta conclusién de las investigaciones em-
piristas hizo algo mds que minar la metafisica. Confinaba
al hombre dentro de los limites de lo «dado», dentro del
orden existente de cosas v acontecimientos. ¢De dénde
podia el hombre obtener el derecho de ir mds all4, no
ya de algo particular perteneciente a este orden, sino
mds alld de todo el orden mismo? ¢De dénde puede
obtener el derecho de someter este orden al juicio de la
razén? Si la experiencia y la costumbre han de ser Ia
tnica fuente del conocimiento y de la creencia, ¢cémo
actuar en contra de la costumbre, cémo actuar de acuer-
do con ideas y principios que no han sido todavia acep-
tados y establecidos? La verdad no podria oponerse al
orden dado ni la razén hablar en contra de €l. El resul-
tado de esto no era sélo el escepticismo sino el confor-
mismo. La restriccién empirista de la naturaleza huma-
na al conocimiento de lo «dado» suprimia tanto el deseo
por trascenderlo como la desesperacién ante él. «Pues
nada es mis cierto que el hecho de que la desesperacién
tiene casi el mismo efecto en nosotros que el goce, v
que tan pronto como nos damos cuenta de la imposibi-
lidad de satisfacer cualquier deseo, este deseo desapa-
rece. Cuando vemos que hemos llegado al méximo extre-
mo de la razén humana nos quedamos satisfechos» 2.
Los idealistas alemanes consideraban que esta filosofia
expresaba la abdicacién de la razén. El atribuir la exis-
tencia de ideas generales a la fuerza de la costumbre, y
los principios por medio de los cuales es comprendida
la realidad a mecanismos psicoldgicos, era para ellos
equivalente a la negacién de la verdad y la razén. La
psicologia humana, segtin ellos, estd sujeta a cambios; es,
de hecho, un dominio incierto v fortuito del cual no es
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posible derivar universalidad o necesidad alguna. Y sin
embargo, tal necesidad y universalidad son la tnica ga-
rantfa de la razén. A menos que se demuestre —soste-
nian los idealistas— que estos conceptos generales que
reclaman tal necesidad y universalidad no son mds que
un producto de la imaginacién, que no derivan su vali-
dez ni de la experiencia ni de la psicologia individual,
en otras palabras, a menos que se demuestre que son
aplicables a la experiencia sin haber surgido de ella, la
razén tendrd que doblegarse ante los dictimenes de la en-
sefianza empirica. Y si el conocimiento por medio de la
razén, es decir, por medio de conceptos que no han sido
derivados de la experiencia, significa metafisica, enton-
ces el ataque contra la metafisica era al mismo tiempo
un ataque contra las condiciones de la libertad humana,
ya que el derecho de la razén a guiar la experiencia es
parte esencial de estas condiciones.

Kant adopté el punto de vista de los empiristas, de
que todo conocimiento humano empieza y termina en la
experiencia, de que sélo la experiencia suministra el ma-
terial para los conceptos de la razén. No hay una decla-
racién empirista mds fuerte que la que abre su Critica
a la Razén Pura: «Todo pensamiento ha de relacionarse,
en dltimo término, directa o indirectamente, con sensa-
ciones, y, por lo tanto, en nosotros, con la sensibilidad,
ya que de ninguna otra manera puede ddrsenos un ob-
jeto». Kant sostiene, sin embargo, que los empiristas no
lograron demostrar que la experiencia suministra tam-
bién los modos y los medios con los cuales es organizado
este material empirico. Si se lograse mostrar que estos
principios de organizacién son una posesién genuina del
entendimiento humano y que no surgen de la experien-
cia, quedaria a salvo la independencia y la libertad de la
razén. La experiencia misma vendria a ser un producto
de la razdén, pues ya no seria entonces una desordenada
multiplicidad de sensaciones e impresiones, sino una com-
prensiva organizacién de éstas

Kant se propuso probar que el entendimiento humano
posefa las «formas» universales que organizan los datos
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multiples suministrados por los sentidos. Las tormas de
la «intuicién» (espacio y tiempo) y las formas del «en-
tendimiento» (las categorias) son los universales a través
de los cuales el espiritu ordena las multiples sensaciones
en el continuum de la experiencia. Son un @ priori de
toda sensacidn o impresién, de modo que «recibimos»
y ordenamos las impresiones bajo estas formas. La ex-
periencia presenta un orden universal y necesario sélo
en virtud de la actividad 4 priori del espiritu humano,
el cual percibe todas las cosas y acontecimientos en la
forma de espacio y tiempo, y las comprende segiin las
categorias de unidad, realidad, sustancia, causalidad, et-
cétera. Estas formas y categorias no se derivan de la
experiencia, pues, como apuntaba Hume, es imposible
encontrar una sensacion o impresion que corresponda a
ellas; empero, la experiencia como continuum organiza-
do, se origina en ellas. Son universalmente vilidas y apli-
cables porque constituyen la estructura misma del espi-
ritu humano. El mundo de los objetos, como orden
universal y necesario, es producido por el sujeto, no por
el individuo, sino por los actos de la intuicién y del
entendimiento que son comunes a todos los individuos,
ya que constituyen las condiciones mismas de la expe-
riencia.

Kant denomina a esta estructura comiin del espiritu
«conciencia trascendental». Estd constituida por las for-
mas de la sensibilidad y del entendimiento, que, en el
andlisis de Kant, no son marcos estiticos, sino formas
de operar que existen sélo en el acto de aprehender y
comprender. Las formas trascendentales de la sensibili-
dad sintetizan los maultiples datos de los sentidos dentro
de un orden espacio-temporal. En virtud de las catego-
rias, los resultados de esta sintesis son incorporados a
las relaciones universales ynecesarias de causa y efecto,
sustancia, reciprocidad, etc. Y todo este complejo es uni-
ficado en la «percepcién trascendental», que relaciona
toda experiencia con el ego pensante, dando asi a la ex-
periencia la continuidad de ser «mi» experiencia. Estos
procesos de sintesis, a4 priori y comunes a todos los es-
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piritus y, por lo tanto. universales, son interdependientes
y han de soportar in tofo cada acto de conocimiento.

Lo que Kant llama la «més alta» sintesis, la percep-
cidén trascendental, es el percatarse del «yo pienso» que
acompafia toda experiencia. A través de ella, el ego pen-
sante se conoce a si mismo como continuo, presente y
activo a través de la serie de sus experiencias. La per-
cepcién trascendental es, por consiguiente, el fundamen-
to tltimo de la unidad del sujeto y, por ende, de la
universalidad y necesidad de todas las relaciones obje-
tivas.

La conciencia trascendental depende del material que
se recibe a través de los sentidos. Sin embargo, la mul-
titud de estas impresiones sélo logra convertirse en un
mundo organizado de objetos y relaciones coherentes, a
través de las operaciones de la conciencia trascendental.
En consecuencia, como sélo conocemos las impresiones
en el contexto de las formas a priori del espiritu, no
podemos saber c6mo o qué son las «cosas en si» que
dan origen a estas impresiones. Estas cosas en si, que
se presume que existen fuera de las formas del espiritu,
permanecen completamente incognoscibles.

Hegel consideraba este elemento escéptico de la filo-
sofia kantiana como nocivo para su intento de rescatar
a la razén del asalto empirista. Mientras las cosas en si
permaneciesen fuera del alcance de la capacidad de la
razén, ésta seguirfa siendo un mero principio subjetivo,
sin poder sobre la estructura objetiva de la realidad. Y de
este modo el mundo se dividia en dos partes distintas,
subjetividad y objetividad, entendimiento y sensibilidad,
pensamiento y existencia. Esta separacién no era para
Hegel un problema primordialmente epistemoldgico. Una
v otra vez subraya que la relacién entre sujeto y objeto.
su oposicién, denota un conflicto concreto en la exis-
tencia, y que su solucién, la unién de los opuestos, con-
cierne tanto a la prictica como a la teorfa. M4s tarde,
describié la forma histérica del conflicto como la «alie-
nacién» (Entfremdung) del espiritu, dando a entender
que el mundo de objetos, originalmente producto del



Introduccion 29

trabajo y del conocimiento del hombre, se hace indepen-
diente de €l y llega a ser gobernado por fuerzas y leyes
incontroladas en las que el hombre va no se reconoce.
Al mismo tiempo, el pensamiento se hace ajeno a la
realidad y la verdad se convierte en un ideal impotente
preservado en el pensamiento, mientras que el mundo
real queda tranquilamente fuera del alcance de su in-
fluencia. A menos que el hombre logre reunir las dis-
tintas partes de su mundo, y poner a la naturaleza v a
la sociedad al alcance de su razén, estara para siempre
condenado a la frustracién. La tarea de la filosofia en
este periodo de su desintegracién general es demostrar
el principio capaz de restaurar la unidad v la totalidad
perdidas.

Hegel establece este principio en el concepto de razdn.
Hemos intentado esbozar las raices sociohistéricas 'y filo-
séficas de este concepto, que establece un nexo entre las
ideas progresistas de la Revolucién francesa y las co-
rrientes dominantes de la discusién filoséfica. La razén
es la verdadera forma de la realidad en la que todos
los antagonismos de sujeto y objeto se integran para
formar una unidad y una universalidad genuinas. La fi-
losofia de Hegel es, por lo tanto, necesariamente, un
sistema que clasifica todos los dominios del ser bajo la
omnicomprensiva idea de razén. Tanto el mundo orgd-
nico como el inorginico, tanto la naturaleza como la
sociedad, son puestos aqui bajo el imperio del espiritu.

Hegel consideraba el caracter sistematico dé la filoso-
fia como un producto de la situacién histérica. La his-
toria habia alcanzado un estadio en el cual las posibi-
lidades de realizar la libertad humana estaban a la mano.
Sin embargo, la libertad presupone la realidad de la razén.
El hombre sélo podrd ser libre y desarrollar todas sus
potencialidades en el caso de que su mundo esté ente-
ramente dominado por una voluntad racional de inte-
gracién y por el conocimiento. El sistema hegeliano anun-
cia un estadio en el cual esta posibilidad ha sido alcan-
zada. El optimismo histérico que lo anima proporciona
el fundamento para el llamado «panlogismo» hegeliano
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que considera toda forma del ser como una forma de la
razén. Las transiciones desde la Ldgica a la Frlosofia de
la Naturaleza, y desde esta tltima a la Filosofia del En-
tendimiento se realizan en base al supuesto de que las
leyes de la naturaleza surgen de la estructura racional
del ser y conducen sin solucién de continuidad a las
leyes del entendimiento. El dominio del entendimiento
alcanza en la libertad lo que el dominio de la natura-
leza alcanza dentro de una necesidad ciega: el cumpli-
miento de las potencialidades inherentes a la realidad.
Este es el estadio de la realidad al que se refiere Hegel
como la «verdad».

La verdad no estd ligada sélo a las proposiciones vy
juicios; en suma, no es sélo un atributo del pensamiento,
sino una realidad en devenir. Algo es verdadero si es lo
que puede ser, cumpliendo todas sus posibilidades ob-
jetivas; en el lenguaje de Hegel, es entonces idéntico
a su «nocién».

Esta nocién tiene un doble empleo. Comprende la na-
turaleza o esencia del sujeto objeto de conocimiento, y
por lo tanto, representa el verdadero pensamiento de
él. Y, al mismo tiempo, se refiere a la realizacién pre-
sente de esta naturaleza o esencia, a su existencia con-
creta. Todos los conceptos fundamentales del sistema
hegeliano estdn caracterizados por la misma ambigiiedad.
Nunca denotan meros conceptos (como en la légica for-
mal), sino formas o modos de ser comprendidos por el
pensamiento. Hegel no presupone una identidad mistica
de pensamiento y realidad, pero sostiene que el pensa-
miento justo representa a la realidad porque ésta ha al-
canzado en su desarrollo el estadio donde existe en con-
formidad con la verdad. Su «panlogismo» se acerca mucho
a ser contrario de lo que se supone: se podtia decir que
toma los principios y formas de pensamiento de los
principios y formas de la realidad, de modo que las leyes
légicas reproducen a las leyes que gobiernan el movi-
miento de la realidad. Esta unificacién de opuestos es
un proceso que Hegel demuestra en el caso de todo
existente. La forma l4gica del «juicio» expresa algo que
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ocurre en realidad. Tomese por ejemplo el juicio: este
hombre es un esclavo Segin Hegel significa que un
hombre (el sujeto) se ha convertido en esclavo (el pre-
dicado), pero aunque sea un esclavo, sigue siendo un
hombre, y, por lo tanto, esencialmente libre y cpuesto
a su predicado. El juicio no atribuye un predicado a un
sujeto estable, sino que denota un proceso real del su-
jeto por medio del cual éste se convierte en algo distinto
de él. El sujeto es el propio proceso de convertirse en
el predicado y de contradecirlo. Este proceso disuelve
en una multitud de relaciones antagénicas al sujeto es-
table que habia supuesto la 1dgica tradicional. La reali-
dad aparece como una dindmica en la cual todas las for-
mas fijas se revelan como meras abstracciones. En con-
secuencia, cuando en la légica de Hegel, los conceptos
pasan de una a otra forma, esto se refiere al hecho de
que, para el pensar justo, una forma de ser pasa a otra,
y de que cada forma particular sélo puede ser determi-
nada por la totalidad de las relaciones antagdnicas en
las que esta forma existe.

Hemos destacado el hecho de que para Hegel la rea-
lidad ha alcanzado el estadio en el cual existe dentro
de la verdad. Esta afirmacién requiere ahora una correc-
cién, Hegel no quiere decir que todo lo que existe, exis-
te conforme a sus potencialidades, sino que el entendi-
miento ha alcanzado la autoconciencia de su libertad, y
se ha vuelto capaz de liberar a la naturaleza y a la so-
ciedad. La realizacién de la razén no es un hecho, sino
una tarea. La forma en que los objetos aparecen inme-
diatamente no es ain su verdadera forma. Lo que est4
simplemente dado es, en primera instancia, negativo, dis-
tinto a sus potencialidades reales. Se vuelve verdadero
s6lo en el proceso de la superacidén de esta negatividad,
de modo que el nacimiento de la verdad requiere la
muerte de un estado determinado del ser. El optimismo
de Hegel est4 basado en una concepcién destructiva de
lo dado. Todas las formas son aprehendidas por el mo-
vimiento disolvente de la razén, la cual las cancela y las
altera hasta adecuarlas a su nocién. Es este el movimien-
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to que el pensamiento refleja en el proceso de la «me-
diacién» (Vermittlung). Si nos guiamos por el verdadero
contenido de nuestras percepciones y conceptos, toda
delimitacién de los objetos estables se desvanece. Se ven
disueltos en una multitud de relaciones que agotan el
contenido desarrollado de estos objetos v culminan en la
actividad comprensiva del sujeto.

La filosofia de Hegel es, en verdad, como la denominé
la reaccién posterior, una filosofia negativa. Estd moti-
vada originalmente por la conviccién de que los hechos
dados que aparecen al sentido comin como indice posi-
tivo de verdad son en realidad la negacién de la verdad,
de modo que ésta sélo puede establecerse por medio de
su destruccién. La fuerza que impulsa el método dia-
léctico radica en esta conviccién critica. La dialéctica que
encierra estd relacionada con la concepcién de que todas
las formas de ser estdn penetradas por una negatividad
esencial, y que esta negatividad determina su contenido
y su movimiento. La dialéctica representa la tendencia
contraria a cualquier forma de positivismo. Desde Hume
hasta los positivistas 16gicos de nuestros dias, el prin-
cipio de positivismo ha sido la autoridad final del hecho,
y la observacién de lo inmediatamente dado ha sido el
método final de verificacién. A mitad del siglo x1x, y
primordialmente en respuesta a las tendencias destructi-
vas del racionalismo, el positivismo asumié la forma pe-
culiar de una «filosofia positiva», omnicomprensiva, que
habria de reemplazar a la metafisica tradicional. Los pro-
tagonistas de este positivismo se afanaron mucho en
acentuar la actitud conservadora y afirmativa de su filo-
soffa. Esta conduce al pensamiento a satisfacerse con los
hechos, a renunciar a cualquier transgresién mds all4 de
ellos, y a doblegarse ante el estado de cosas dado. Para
Hegel, los hechos en si mismos no poseen autoridad. Son
puestos (gesetzt) por el sujeto que los ha mediado con
el proceso comprensivo de su desarrollo. La verificacién
radica, en dltimo andlisis, en este proceso con el que
todo hecho est4 relacionado y que determina su conte-
nido. Todo lo dado tiene que ser justificado ante la
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razén, que es precisamente la totalidad de las capacida-
des del hombre v de la naturaleza.

No obstante, la filosofia de Hegel, que comienza con
la negacién de lo dado v conserva siempre esta negati-
vidad, concluve con la declaraciéon de que la historia ha
alcanzado la realidad de la razén. Sus conceptos bésicos
estaban todavia ligados a la estructura social del sistema
dominante, v en tal sentido se puede decir también que
el idealismo alemdn preservaba la herencia de la Revo-
iucién francesa.

Sin embargo, la «reconciliacién de idea y realidad»
proclamada en la Filosofia del Derecho de Hegel, con-
tiene un elemento decisivo que apunta mas alld de la
mera reconciliacién. Este elemento ha sido conservado y
utilizado en las doctrinas posteriores de la negacién de
la filosofia. La filosofia alcanza su fin cuando ha formu-
lado su posicién ante un mundo en el cual la razén estd
realizada. Si en este punto la realidad contiene las condi-
ciones necesarias para materializar practicamente la razén,
el pensamiento puede dejar de preocuparse por lo ideal.

La verdad requiere entonces para cumplirse una préc-
tica histérica real. Al abandonar lo ideal, la filosofia
abandona su tarea critica y pasa a otra cosa. La culmina-
cién final de la filosofia es, asi, al mismo tiempo, su
abdicacién. Liberada de sus preocupaciones por el ideal,
la filosofia se libera también de su oposicién a la rea-
lidad. Esto significa que deja de ser filosoffa. De esto
no se desprende, sin embargo, que el pensamiento haya
de condescender con el orden existente. El pensamiento
critico no cesa, sino que asume otra forma. Los esfuer-
zos de la razén se vuelven hacia la teoria y prictica
social,

La filosofia de Hegel muestra cinco estadios diferen-
tes de desarrollo:

1. El periodo de 1790 a 1800 marca el intento por formular
una fundamentacién religiosa de la filosofia, ejemplificado en los
escritos de esta época, los Theologische Jugendschriften.
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2. 1800 a 1801, se asiste a la formulacién de los puntos de
vista e intereses filoséficos de Hegel a través de las discusiones
criticas de los sistemas filoséficos contempordneos, especialmente
los de Kant, Fichte y Schelling. Los principales trabajos hege-
lianos de esta época son Differenz des Fichteschen und Schelling-
schen Systems der Philosophie, Glauben und Wissen, y otros ar-
ticulos en el Kritischen Journal der Philosophie.

3. Los afios de 1801 a 1806 vieron la apariciéon del sistema
de Jena, forma primitiva del sistema completo de Hegel. Este
periodo estdé documentado por la Jenenser Logik und Metaphysik,
Jenenser Realpbilosophie y el System der Sittlichkert.

4, 1807, publicacion de la Femomenologia del Espiritu.

5. Perfodo del sistema final, esbozado ya en 1801-1811 en la
Philosophische Propadeutik, pero consumado sélo en 1817. A este
perfodo pertenecen los trabajos mds voluminosos de Hegel: Die
Wissenschaft der Logik (1812-16), la Enzyclopaedie der philoso-
phischen Wissenschaften (1817, 1827, 1830), la Rechtsphilosophie
(1821), y las conferencias de Berlin sobre Filosoffa de la Histo-
ria, Historia de la Filosofia, Estética y Religién.

La elaboracién del sistema filoséfico hegeliano estd
acompafiada de una serie de fragmentos politicos que
intentan aplicar sus nuevas ideas filosSficas a situaciones
histdricas concretas. El proceso de referir las conclusio-
nes filoséficas al contexto de la realidad politica y social
comienza en 1798 con sus estudios histéricos y politicos;
se continda en su Die Verfassung Deutschlands en 1802,
y prosigue hasta 1831, cuando escribe su estudio sobre
el Reform Bill inglés. Debido a la conexién entre su filo-
sofia y los acontecimientos histéricos de su época, los
escritos politicos de Hegel son parte integrante de su
obra sistemética, y ambos deben ser tratados en conjun-
to a fin de dar a sus conceptos bdsicos una explicacién
tante filoséfica como histdrica y politica.
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Si se desea penetrar en la atmdsfera en la que se ori-
giné la filosofia hegeliana, es necesario trasladarse al
marco cultural y politico de la Alemania del Sur en las
tltimas décadas del siglo xvirr. En Wiirttemberg, regién
que se hallaba bajo el dominio de un despotismo que
acababa de aceptar algunas ligeras limitaciones constitu-
cionales a su poder, las ideas de 1789 estaban comenzan-
do a ejercer un fuerte impacto, particularmente entre la
juventud intelectual. Parecia haber pasado el periodo del
cruel despotismo primitivo que aterrorizaba a todo el
pais con constantes conscripciones militares para las gue-
tras en el exterior, imposiciones arbitrarias y muy eleva-
das, venta de cargos, establecimientos de monopolios que
despojaban a las masas y enriquecian las arcas de prin-
cipes extravagantes, y arrestos imprevistos causados por
la mds leve sospecha o protesta'. Los conflictos entre el
duque Eugenio y los estamentos se vieron mitigados por
un convenio de 1770, elimindndose asf el obstdculo mds
conspicuo para el funcionamiento de un gobierno cen-
tralizado; pero el resultado fue solamente la divisién del

35
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absolutismo entre el gobierno personal del duque y los
intereses de la oligarquia feudal.

Sin embargo, la Ilustracién alemana, contrapartida de-
bilitada de la filosofia inglesa y francesa que habia res-
quebrajado el marco ideolégico del Estado absolutista, se
habia infiltrado en la vida cultural de Wiirttemberg: el
duque era un discipulo del «déspota ilustrado» Federi-
co II de Prusia, y en los dltimos afios de su gobierno
se habfa entregado a un absolutismo ilustrado. El espi-
ritu de la Ilustracién estaba presente en las escuelas y
universidades creadas por él. Los problemas religiosos y
politicos eran discutidos en términos del racionalismo del
siglo xvi11, se enaltecia la dignidad del hombre, asi como
su derecho a moldear su propia vida en contra de todas
las formas anticuadas de autoridad y de tradicién, y se
exaltaba la tolerancia y la justicia. Pero a la joven ge-
neracién que asistia entonces a la Universidad teoldgica
de Tiibingen —en ella figuraban Schelling y Holderlin—
le impresionaba sobre todo el contraste entre estos idea-
les y la miserable condicién real del Imperio alemdn. No
habia la menor posibilidad de que los derechos dei hom-
bre ocuparan su lugar en un Estado y una sociedad re-
organizada. Es cierto que los estudiantes cantaban can-
ciones revolucionarias y traducian la Marseillaise. De vez
en cuando plantaban 4rboles de la libertad y gritaban
contra los tiranos y sus secuaces, pero sabfan que toda
esta actividad era una impotente protesta contra las fuer-
zas ain inexpugnables que tenian entre sus manos al
pafs. Todo lo que podia esperarse eran pequeiiisimas re-
formas constitucionales que distribuyesen mejor el poder
entre el principe y los estamentos.

Ante estos hechos, la joven generacién miraba con
afioranza hacia el pasado, y particularmente hacia esos
perfodos de la historia en que habfa prevalecido la uni-
dad entre la cultura intelectual del hombre vy su vida
politica y social. Holdetlin hizo una brillante descripcién
de la antigua Grecia, y Hegel escribié una glorificacién
de la Ciudad-Estado antigua, que por momentos eclip-
saba la exaltada descripcién de la Cristiandad primitiva
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hecha por los estudiantes de teologia En los primeros
fragmentos teologicos de Hegel se observa a menudo la
incidencia del interés politico en las discusiones de pro-
blemas religiosos Hegel luché afanosamente por recap-
turar el poder que, en las antiguas republicas, habia pro
ducido v mantenido la unidad viva de todas las esfegas
de la cultura v habia generado el libre desarrollo de todas
las fuerzas nacionales. Hablaba de este poder oculto
como del Volksgerst «El espiritu de una nacién, su his-
toria, su religion v el grado de libertad politica que ha
alcanzado, no pueden ser separados en lo que respecta
a su influencia, ni en lo que respecta a su calidad; estdn
entretejidos formando una trabazén tnica...» 2

El empleo que hace Hegel del Volksgeist estd estre-
chamente relacionado con el que hace Montesquieu del
esprit général de una nacién como fundamento de sus le-
yes politicas y sociales. El «espiritu nacional» no estd
concebido como una entidad metafisica o mistica, sino
que representa la totalidad de las condiciones naturales,
técnicas, econdmicas, morales e intelectuales que deter-
minan el desarrollo histérico de la nacién. El énfasis
que ponia Montesquieu en este fundamento histérico es-
taba dirigido contra la injustificable conservacién de for-
mas politicas superadas. El concepto hegeliano del Volk-
sgeist conservaba estas implicaciones criticas. En vez de
proseguir con las distintas influencias que Montesquieu,
Rousseau, Herder y Kant ejercieron en los estudios teo-
lé6gicos de Hegel, nos limitaremos a estudiar el tema do-
minante en Hegel.

Los estudios teoldgicos de Hegel interrogan repetida-
mente sobre la verdadera relacién entre el individuo y un
Estado que ya no satisface sus capacidades, sino que exis-
te mds bien como una institucién «extrafiada» en la cual
ha desaparecido de los ciudadanos todo interés politico
activo. Hegel define este Estado casi con las mismas ca-
tegorias del liberalismo del siglo xvii: el Estado se apo-
va en el consentimiento de los individuos, define sus
derechos y deberes y los protege de los peligros internos
Yy externos que pueden atentar contra la perpetuacién del
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conjunto. El individuo, opuesto al Estado, posee los de-
rechos 1nalienables del hombre, v el poder estatal no
puede en ningin caso limitarlos, aunque tal limitacién
vava en favor del propio interés del individuo. «Ningin
hombre puede abandonar el derecho a darse a si mismo
la lev v ser el unico responsable de su ejecucién. Si re-
nuncia a este derecho, el hombre deja de ser hombre.
No obstante, no le compete al Estado impedir esta re-
nuncia, pues esto seria obligar al hombre a ser hombre,
seria ejercer la fuerza» >. No encontramos aqui la exal-
tacién metafisica y moral del Estado que se observa en
la obra posterior de Hegel.

Sin embargo, el tono cambia lentamente en este mismo
periodo de su vida v aun dentro del mismo cuerpo de
sus escritos. Hegel llega a considerar como el «destino»
histérico del hombre —Ila cruz que tiene que soportar—
la aceptacién de las relaciones sociales y politicas que
restringen su pleno desarrollo. El optimismo ilustrado
de Hegel y su trdgica loa de un paraiso perdido fueron
reemplazados por el énfasis en la necesidad histdrica que
habia creado un abismo entre el individuo y el Estado.
Originariamente se hallaban unidos en una armonia «na-
tural», pero una armonia alcanzada a expensas del indi-
viduo, ya que el hombre no poseia una libertad cons-
ciente y no dominaba el proceso social. Y mientras mds
«natural» era esta armonia primitiva, més ficilmente po-
dia ser disuelta por las fuerzas incontrolables que gober-
naban entonces el mundo social. «En Atenas y Roma,
las guerras exitosas, la creciente riqueza y el contacto
con el lujo y con mayores comodidades de vida produ-
jeron una aristocracia de la guerra y de la riqueza que
destruy6 la repuiblica y causé la pérdida completa de la
libertad politica» *. El poder estatal cayé en manos de
ciertos individuos y grupos privilegiados, mientras que
la vasta masa de los ciudadanos perseguia sélo su inte-
rés privado, sin preocuparse por el bien comin; «el de-
recho a la seguridad de la propiedad» se convirtié en su
principal interés >,

Los esfuerzos de Hegel por comprender las leyes uni-
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versales que gobiernan este proceso lo condujeron -inevi-
tablemente a analizar el papel desempefiado por las ins-
tituciones sociales en el progreso de la historia. Uno de
sus fragmentos histdricos, escritos después de 1797, co-
mienza con. una arrebatada declaracién de que «la segu-
ridad de la propiedad es el pivote alrededor del cual
gira toda la legislacién moderna» ¢, y en el primer pro-
yecto de su panfleto sobre Die Verfassung Deutschlands
(1798-9) afirma que la forma histérica de la «propiedad
burguesa» (birgerliches Eigentum) es responsable de la
desintegracién politica dominante”. Ademds, Hegel sos-
tenfa que las instituciones sociales habian deformado in-
cluso las relaciones mds privadas y personales de los
hombres. Hay un fragmento significativo en los Theolo-
gische Jugendschriften, llamado «Die Liebe», en el cual
Hegel afirma que la armonia y la unién final entre los
individuos en el amor estd obstaculizada a causa de
la «adquisicién y la posesién de la propiedad como tam-
bién de los derechos». El amante, explica, «que tiene
que considerar a su amado o amada como poseedor de
una propiedad, puede también llegar a sentir que la par-
ticularidad de él o ella milita en contra de la comunidad
de sus vidas, particularidad que consiste en estar ella o
él ligados a ‘cosas muertas’ que no pertenecen al otro
y quedan necesariamente fuera de su unidad» ®.

Hegel relacionaba aqui la institucién de la propiedad
con el hecho de que el hombre habia llegado a vivir en
un mundo que, aunque configurado por su trabajo y su
conocimiento, ya no era suyo, sino que mds bien se opo-
nia a sus necesidades internas —un mundo extrafio go-
bernado por leyes inexorables, un mundo «muerto» en
el que la vida humana se halla frustrada. Los Theolo-
gische Jugendschriften presentan en estos términos la pri-
mera formulacién del concepto de «alienacién» (Ent-
fremdung), destinado a desempefiar un papel decisivo
en el desarrollo futuro de la filosofia hegeliana.

En los primeros estudios de Hegel sobre problemas
politicos y religiosos encontramos la penetrante obser-
vacién de que la pérdida de la unidad v de la libertad
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—un hecho histérico— es el signo general de la era mo-
derna, v el factor que caracteriza todas las condiciones
de la vida social y de la vida privada. Esta pérdida de
la libertad y de la unidad, dice Hegel, se hace patente
en los numerosos conflictos que abundan en la vida hu-
mana, especialmente en el conflicto entre el hombre y la
naturaleza. Este conflicto, que convertia a la naturaleza
en un poder hostil que tenfa que ser dominado por el
hombre, habia conducido a un antagonismo entre idea
y realidad, entre el pensamiento y lo real, entre concien-
cia y existencia°. E] hombre se encuentra constantemente
enfrentado a un mundo que es adverso y ajeno a sus
impulsos y deseos. ¢Cémo, entonces, restaurar la armo-
nia entre este mundo y las potencialidades del hombre?

Al comienzo, la respuesta de Hegel fue la de un estu-
diante de teologia. Su interpretacién del cristianismo
atribufa a éste una funcién bdsica en la hisoria del mun-
do: la de ofrecer un centro nuevo «absoluto» al hombre
y una meta final a su vida. No obstante, Hegel se daba
cuenta también de que la verdad revelada del Evangelio
no se adecda a las realidades politicas y sociales que se
dan en el mundo, ya que el Evangelio se dirige esen-
cialmente al individuo como un ser desligado de nexos
sociales y politicos. Su fin esencial es salvar al individuo,
y no a la sociedad o al Estado. Por lo tanto, no era la
religién lo que podia resolver el problema, ni la teolo-
gia lo que podia ofrecer principios para restaurar la li-
bertad y Ia unidad. Como resultado de ello, el interés
de Hegel se desvié lentamente de los asuntos y concep-
tos teoldgicos a los filoséficos.

Hegel siempre consideré a la filosofia, no como una
ciencia especial, sino como la forma dltima del conoci-
miento humano. Derivaba la necesidad de la filosofia de
la necesidad de remediar la pérdida general de la unidad
y la libertad. Lo declara explicitamente en su primer
articulo filoséfico. «La necesidad de la filosoffa surge cuan-
do el poder unificador (die Macht der Vereinigung) ha
desaparecido de la vida del hombre, cuando las contra-
dicciones han perdido su interrelacién e interdependen-
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cia viviente y asumido una forma independiente» °. La
fuerza unificadora de que habla se refiere a la armonia
vital del individuo v del interés comin, que prevalecia
en las antiguas repiblicas v que aseguraba la libertad
del todo e integraba todos los conflictos en la unidad
viviente del Volksgerst. Cuando esta armonia se perdid,
la vida del hombre se vio abrumada por profundos con-
flictos que va no podian ser controlados por el todo.
Ya hemos mencionado los términos con los que Hegel
caracterizd estos conflictos: la naturaleza se oponia al
hombre, la realidad era «ajena» a la «idea» y la concien-
cia opuesta a la existencia. Después resumié todas estas
oposiciones bajo la forma general de un conflicto entre
sujeto y abjeto "', relacionando de esta manera su pro-
blema histérico al problema filoséfico que habia domina-
do el pensamiento europeo desde Descartes. El conoci-
miento y la voluntad del hombre habian sido relegados
a un mundo «subjetivo», cuva seguridad y libertad se
enfrentaba a un mundo objetivo de incertidumbre y ne-
cesidad fisica. Mientras més cafa en la cuenta de que las
contradicciones eran la forma universal de la realidad,
més filoséficas se volvian las discusiones de Hegel: sélo
los conceptos més universales podian ahora aprehender
las contradicciones, v sélo los ultimos principios del co-
nocimiento encerraban los principios para resolverlas.

Al mismo tiempo, aun los més abstractos conceptos
hegelianos conservan las connotaciones concretas de sus
preguntas. La filosoffa tiene una misién histdrica: reali-
zar un andlisis exhaustivo de las contradicciones que en-
cierra la realidad v demostrar su posible unificacién. La
dialéctica surgié del punto de vista hegeliano de que la
realidad es una estructura de contradicciones. Los Theo-
logische Jugendschriften todavia recubrian la dialéctica
con un velo teolégico, pero aun alli se pueden encontrar
los comienzos filoséficos del andlisis dialéctico.

El primer concepto que Hegel introduce como la uni-
ficacién de las contradicciones es el concepto de vida.

Se comprenderd mejor el papel peculiar que Hegel
atribuye a la idea de la vida, si se admite que para é€l
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todas las contradicciones se resuelven y sin embargo
quedan preservadas en la «razén». Hegel concebia la
vida como espiritu, es decir, como un ser capaz de com-
prender v dominar los omnicomprensivos antagonismos
de la existencia. En otras palabras, el concepto de vida
de Hegel alude a la vida de un ser racional y a la cua-
lidad tnica del hombre entre todos los demds seres.
A partir de Hegel, la idea de la vida ha constituido el
punto de partida para muchos de los esfuerzos por re-
construir la filosofia en términos de la circunstancia his-
térica concreta del hombre y para superar asi el cardcter
abstracto y remoto de la filosofia racionalista ‘2.

La vida se distingue de todos los demds modos de ser
por la relacién Unica que mantiene con sus determina
ciones y con el mundo como un todo. En virtud de sus
particularidades y de su forma limitada y determinada,
todo objeto inanimado es diferente y opuesto al género,
lo particular contradice a lo universal, de modo que el
género no se cumple en el objeto inanimado. Lo viviente,
empero, difiere de lo no viviente en este sentido, ya que
la vida designa un ser cuyos estados (Zustinde) y par-
tes diferentes se hallan integrados en una unidad com-
pleta, la unidad del «sujeto». En la vida, «lo particular...
es al mismo tiempo una rama del 4rbol infinito de la
Vida; cada parte fuera del todo es al mismo tiempo el
todo, la vida» *. Todo individuo viviente es también
una manifestacién del todo de la vida, en otras palabras,
posee la esencia o potencialidades plenas de la vida. -Adn
més, aunque todo ser viviente estd determinado y limi-
tado, es capaz de invalidar sus limitaciones en virtud del
poder que posee camo sujeto viviente. La vida es en
primer lugar una serie de determinadas condiciones «ob-
jetivas»; objetivas porque el sujeto viviente las encuen-
tra fuera de él, limitando su libre autorrealizacién. No
obstante, el proceso de la vida consiste en atraer conti-
nuamente estas condiciones externas hacia la resistente
unidad del sujeto. El ser viviente se mantiene a si mismo
como «si mismo», dominando y anexando la multitud
de condiciones determinadas que encuentra, v creando
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una armonia entre si mismo y todo lo que se opone a si
mismo. Por consiguiente, la unidad de la vida no es una
unidad inmediata y «natural», sino el resultado de una
superacién activa y constante de todo lo que se enfrenta
a ella. Es una unidad que prevalece sélo como resultado
de un proceso de «mediacion» (Vermittlung) entre el
sujeto viviente tal como es y sus condiciones objetivas.
La mediacién es la funcién propia del ser viviente como
sujeto real, y al mismo tiempo, hace del ser viviente
un sujeto real. La vida es la primera forma en que la sus-
tancia es concebida como sujeto y, por lo tanto, la pri-
mera encarnacién de la libertad. Es el primer modelo
de una unificacién real de los opuestos y, por ende, la
primera encarnacion de la dialéctica.

Sin embargo, no todas las formas de vida represen-
tan una unidad tan completa. SSlo el hombre en virtud
de su conocimiento, es capaz de alcanzar «la idea de la
Vida». Ya hemos indicado que para Hegel la unién per-
fecta de sujeto y objeto es un requisito previo para la
libertad. Esta unién presupone un conocimiento de la
verdad, es decir, un conocimiento de las potencialidades
tanto del sujeto como del objeto. Sélo el hombre es ca-
paz de transformar las condiciones objetivas de modo
que se conviertan en un medio para su desarrollo sub-
jetivo. Y la verdad que él encierra libera no sélo sus
propias potencias sino también las de la naturaleza. El
hombre trae la verdad al mundo, y con ella es capaz de
organizar el mundo en conformidad con la razén. Hegel
ilustra esto con la misién de San Juan Bautista, y por
vez primera alude al punto de vista de que el mundo es
en su propia esencia el producto de la actividad histdrica
del hombre. El mundo y todas «sus relaciones y deter-
minaciones son el producto del trabajo del ‘‘avBpomcy
pwt63”’, del autodesarrollo del hombre» . La concepcién
del mundo como producto de la actividad y del conoci-
miento humanos persiste, por lo tanto, como la fuerza
propulsora del sistema hegeliano. En este primer estadio
se pueden descubrir ya los rasgos de la posterior teoria
dialéctica de la sociedad.
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La «Vida» no es el concepto filoséfico méds avanzado
alcanzado por Hegel en este primer periodo. El System-
fragment, en el cual hace una elaboracion mucho mds
precisa de la importancia filoséfica del antagonismo entre
sujeto v objeto y entre hombre y naturaleza, emplea el
término espiritu (Geist) para designar la unificacion de
estos dominios dispares. El espiritu es esencialmente el
mismo agente unificador que la vida: «La Vida Infinita
puede ser llamada Espiritu porque el Espiritu connota
la unidad viviente en medio de la diversidad... El Espi-
ritu es la ley viviente que unifica la diversidad de modo
que ésta se convierta en viviente» . Pero aunque no
significa mds que vida, el concepto de espiritu pone el
énfasis en el hecho de que la unidad de la vida es, en
ultima instancia, la labor de la libre comprensién y ac-
tividad del sujeto, y no la de una ciega fuerza natural.

Los Theologische Jugendschriften encierran atn otro
concepto que alude con bastante precisién a la ldgica
posterior de Hegel. En un fragmento intitulado «Glauben
und Wissen», Hegel declara: «Unificacién y ser (Sein)
son equivalentes, la cépula ‘es’ en toda proposicién ex-
presa una unificacién de sujeto y objeto, en otras pala-
bras, un Ser» '. Una interpretacién adecuada de esta
afirmacién requeriria una discusién exhaustiva de las ideas
basicas de la filosofia europea desde AristSteles. Aqui
s6lo podemos abordar una parte del contenido y de los
antecedentes de la formulacién.

La afirmacién de Hegel implica que existe una dis-
tincién entre «Ser» (Sein) y ente (Seiendes) o, entre
un ser determinado y el ser-como-tal. La historia de la
filosofia occidental se abrié con esta misma distincién,
realizada para responder a la pregunta ¢qué es el Ser?,
que animé a la filosoffa griega desde Parménides a Aris-
tételes. Todos los seres que nos rodean son seres deter-
minados; una piedra, un instrumento, una casa, un ani-
mal, un acontecimiento, etc. Pero predicamos de cada
uno de estos seres que es esto o lo otro; es decir, le
atribuimos el ser. Y este ser que le atribuimos no es
ninguna cosa particular en el mundo, sino que es comdn
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a todos los seres particulares a los cuales es atribuido.
Esto apunta hacia el hecho de que ha de haber un ser-
como-tal diferente a todo ser determinado vy, sin embar-
go, atribuible a todo ser cualquiera que sea, de modo
que pueda ser llamado el verdadero «ser» en medio de
la diversidad de los seres determinados. Ser-como-tal es
lo que todos los seres particulares tienen en comin y es,
ademds, su substrato. Desde este punto de vista, era
relativamente fdcil tomar este ser mds universal como
«la esencia de todo ser», «divina sustancia», «la mds
real», y asi combinar la ontologia con la teologia. Esta
tradicion opera en la Ldgica de Hegel.

Aristételes fue el primero en considerar este ser-como-
tal que se atribuye por igual a todo ser determinado, no
como una entidad metafisica separada, sino como un pro-
ceso 0 movimiento a través del cual todo ser particular
toma la forma de lo que es verdaderamente. Segin Aris-
tételes, hay una distincién que atraviesa todo el reino
del ser entre la esencia odsia y sus diversos estados y
modificaciones accidentales. El ser real, en el sentido es-
tricto, es la esencia, con la cual se designa a la cosa con-
creta individual, tanto orgdnica como inorgdnica. La cosa
individual es el sujeto o sustancia que persiste a través
de un movimiento en el cual unifica v retine los varios
estados y fases de su existencia. Los diferentes modos
de ser representan distintos modos de unificar las rela-
ciones antagénicas; se refieren a los diferentes modos de
persistir a través del cambio, de originarse y de perecer,
de tener propiedades y limitaciones, y asi sucesivamente.
Y Hegel incorpora la concepcidén bésica aristotélica a su
filosofia: «Los diferentes modos de ser, son, en mayor
o menor grado, unificaciones completas» 7. Ser significa
unificar, y unificar significa movimiento. A su vez, Aris-
tételes define al movimiento en términos de potenciali-
dad y actualidad. Los distintos tipos de movimiento de-
notan distintas maneras de realizar las potencialidades
inherentes a la esencia o cosa que se mueve. Aristételes
evalda los tipos de movimiento de modo que el tipo miés
alto es aquel en el que todas y cada una de las potencia-
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lidades estan plenamente realizadas. Un ser que se mueve
o desarrolla de acuerdo al tipo mds alto serfa una pura
energeta No tendrfa ningiin material de realizacién fuera
de €l o ajeno a él, sino que seria enteramente él mismo
en todo momento de su existencia. Si un ser semejante
existiese, toda su existencia consistiria en el pensar. Un
sujeto cuya actividad propia es el pensamiento no tiene
objetos externos o ajenos; el pensamiento «capta» y con
serva el objeto como pensamiento, y la razén aprehende
la razén. El set verdadero es movimiento verdadero,
este dltimo es la actividad de la perfecta unificacién des
sujeto con su objeto. El verdadero Ser es, por lo tanto,
pensamiento y razon.

Hegel concluye esta exposicién en la Enciclopedia de
Ciencias Filosdficas con el pardgrafo de la Metafisica de
Aristételes en que el verdadero ser es explicado como
razén. Esto es significativo no sélo como mera ilustra-
cién. La filosofia hegeliana es en gran medida una rein-
terpretacién de la ontologia de Aristdteles, rescatada de
la distorsién del dogma metafisico y ligada a la profunda
exigencia del racionalismo moderno de que el mundo sea
transformado en un medio para el sujeto que se desarro-
lla libremente, de que el mundo se convierta, en suma,
en la realidad de la gazén. Hegel fue el primero en re-
descubrir el caricter extremadamente dindmico de la me-
tafisica de Arist6teles, que trata a todo ser como proceso
y movimiento; dindmica que se habia perdido totalmen-
te en la tradicién formalista del aristotelismo.

La concepcién de Aristteles de que la razén es el
verdadero ser se funda en la separacién de este ser del
resto del mundo. El voug-Bedc no es ni la causa ni el
creador del mundo, y es su primer motor sélo a través
de un complicado sistema de intermediarios. La razén
humana no es més que una débil copia de este vouc-
#edc. No obstante, la vida de la razén es la vida mis
alta y el bien mds alto de la tierra.

Esta concepcibn estd intimamente ligada con una reali-
dad que no ofrece un cumplimiento adecuado de las po-
tencialidades propias del hombre y de las cosas, de modo
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que este cumplimiento se situaba en la actividad mds
independiente de las incongruencias dominantes en la
realidad. La elevacién del dominio del espiritu a la po-
sicion de Unico reino de la libertad v de la razén estaba
condicionada por un mundo de anarquia y esclavitud.
Estas condiciones histéricas prevalecfan atn en el tiempo
de Hegel; las potencialidades visibles no estaban actua-
lizadas ni en la sociedad ni en la naturaleza, y los hom-
bres no eran sujetos libres de su propia vida. Y como la
ontologfa es la doctrina de las formas més generales del
ser y, como tal, refleja la visién humana de las estructuras
mis generales de la realidad, no debe extraiar el que los
conceptos bésicos de la ontologia aristotélica y de la
hegeliana sean los mismos.



2. Hacua ¢l sistema de flosotia (1800-1802)

1. Los primeros escritos filosdficos

En 1801, Hegel inicié su carrera académica en Jena,
para entonces el centro filoséfico de Alemania. Fichte
habia ensefiado alli hasta 1799, y en 1798 Schelling
habfa sido nombrado profesor. La filosofia social y juri-
dica de Kant, su Metaphysik der Sitten, habia sido pu-
blicada en 1799, y la revolucién que habia creado en la
filosofia con sus tres Criticas atin ejercia una importante
influencia en la vida intelectual. Es natural, por lo tanto,
que los primeros articulos filoséficos de Hegel se cen-
traran alrededor de las doctrina de Kant, Fichte y Schel-
ling y que formulara sus problemas en los términos uti-
lizados por las corrientes mas importantes entre los idea:
listas alemanes.

Como ya vimos, Hegel adopté el punto de vista de que
la filosofia surge de las contradicciones omnicompren-
sivas en que se encuentra sumida la existencia humana
Este origen ha configurado la historia de la filosofia como
historia de las contradicciones bdsicas, contradicciones

48
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entre «espiritu v materia, alma v cuerpo, creencia v en-
tendimiento. hibertad v necesidad». las cuales habian apa-
recido mids recientemente como contradicciones entre
«razén v sensibilidad»  Spunlichkert ). «inteligencia v na-
turaleza» v en la torma mas general de «subjetvidad
objetividad ' Estos eran precisamente los conceptos que
estaban en la raiz de la Crizica de la Razon Pura de Kant,
y los que Hegel disolvia ahora en su andlisis dialéctico

El primer concepto que Hegel sometié a la reinterpre-
tacién dialéctica fue el de razén. Kant habia hecho la
distincién bdsica entre razén (Vernunft) v entendimien-
to {Verstand) Hegel dio a ambos conceptos un nuevo
significado v los convirtié en el punto de partida de su
método. Para €I, la distincién entre entendimiento v razén
es la misma que entre sentido comin v pensamiento
especulativo, entre reflexién no dialéctica y conocimiento
dialéctico. Las operaciones del entendimiento producen
el tipo de pensamiento corriente que prevalece tanto en
la vida cotidiana como en la ciencia. El mundo es visto
como una multitud de cosas determinadas, demarcadas
unas de otras. Cada cosa es una entidad distinta y deli-
mitada que estd relacionada como tal con otras entidades
igualmente delimitadas. Los conceptos que se desarrollan
a partir de estos comienzos, y los juicios que se elaboran
con estos conceptos, implican y tratan con cosas aisladas
y las relaciones fijas entre dichas cosas. Las determina-
ciones del inviduo se excluyen unas a otras como si
fuesen 4dtomos o ménadas. Una no es la otra y nunca
puede convertirse en la otra. Naturalmente, las cosas cam-
bian, como también sus propiedades, pero cuando esto
sucede, una propiedad o determinacién desaparece y otra
toma su lugar. Hegel llama finita (das Endliche) a la
unidad asi aislada y delimitada.

El entendimiento, pues concibe un mundo de enti-
dades finitas, gobernado por el principio de la identidad
y de la oposicién. Cada cosa es idéntica a si misma y no
a otra cosa, y en virtud de su identidad es opuesta a todas
las demds cosas. Puede relacionarse y combinarse con
ellas de muchas maneras, pero nunca pierde su propia



50 1. Fundamentos de la filosofia hegeliana

identidad v nunca se convierte en otra cosa que en si
misma Cuando un papel de tornasol azul se vuelve rojo
o cuando el dia se convierte en noche, un existente aqui
v ahora deja de ser aqui v ahora, v otra cosa toma su
lugar. Cuando un nifio se hace hombre, una serie de
propiedades. las de la infancia, son reemplazadas por
otras. las del adulto. El rojo v el azul. la infancia v la
virtlidad son opuestos eternamente irreconciliables. Las
operaciones del entendimiento dividen asi al mundo en
innumerables polaridades v Hegel utiliza la expresion
«reflexion aislada» (isolierte Reflection) para caracteri-
zar la manera cémo el entendimiento forma v conecta sus
conceptos polares.

Hegel enlaza el surgimiento y la expansién de este
tipo de pensamiento con el origen v el predominio de
ciertas relaciones de la vida humana’. Los antagonismos
de la «reflexién aislada» expresan antagonismos reales.
El pensamiento sélo podria llegar a entender al mundo
como un sistema fijo de cosas aisladas y oposiciones indi-
solubles cuando el mundo se hubiese convertido en una
realidada apartada de los verdaderos deseos y necesidades
de la humanidad.

El aislamiento y la oposicién no son, sin embargo,
un estado ultimo. El mundo no debe permanecer como
un complejo de cosas fijas y dispares. Es necesario «cap-
tar» y realizar en la razén la unidad que subyace tras
los antagonismos, pues la razén tiene la tarea de recon-
ciliar los opuestos y «sublimarlos» en una verdadera uni-
dad. El incumplimiento de esta tarea de la razén implica-
ria también restaurar la unidad perdida en las relaciones
sociales de los hombres.

A diferencia del entendimiento, la razén estdi movida
por la necesidad de «restaurar la totalidad»®. ¢Cémo
lograr esto? Primero, dice Hegel, minando la falsa se-
guridad que procuran las percepciones y manipulaciones
del entendimiento. E! punto de vista del sentido comun
es el de la «indiferencia» y la «seguridad», «la indife-
rencia en la seguridad» *. La satisfaccién con la realidad
tal como aparece y la aceptacién de sus relaciones fijas
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y estables hace al hombre indiferente a las aun no reali-
zadas potencialidades que no estdn «dadas» con la misma
certeza v estabilidad de les objetos de los sentidos. El
sentido comun confunde la apariencia accidental de las
cosas con su esencia, v persiste en creer que hay una iden-
tidad inmediata de esencia v existencia .

Per contra. la identidad de la esencia v de la existen-
cia solo puede resultar de los pacientes esfuerzos de la
razén para crearla. Es llevada a cabo sélo a través de una
accidén consciente del conocimiento, cuya condicidn pri-
mordial es la renuncia al sentido comun y al mero enten-
dimiento en aras del «pensamiento especulativo». Hegel
insiste en el hecho de que sélo este tipo de pensamiento
es capaz de trascender los mecanismos distorsionantes del
estado dado del ser. El pensamiento especulativo compara
la forma aparente o dada de las cosas a las potenciali-
dades de esas mismas cosas, y al hacer esto distingue su
esencia de su estado accidental de existencia. Este re-
sultado se alcanza, no a través de un proceso de intui-
cién mistica, sino por medio de un método de conoci-
miento conceptual, que examina el proceso por medio
del cual cada forma se ha convertido en lo que es. El
pensamiento especulativo concibe el «mundo intelectual
y material», no como una totalidad de relaciones fijas y
estables, sino como «un devenir, y a su ser como un pro-
ducto y un productor» ®.

Lo que Hegel llama pensamiento especulativo es, en
realidad, su primera exposicién del método dialéctico. La
relacién entre pensamiento dialéctico (razén) y reflexién
aisladora (entendimiento) estd claramente definida. La
primera critica e invalida las oposiciones fijas creadas por
el segundo. Mina la «seguridad» del sentido comin y de-
muestra que «lo que el sentido comin considera como
inmediatamente cierto no tiene ninguna realidad para la
filosofia» 7. El primer criterio de la razén es, pues, la
desconfianza con respecto a la autoridad del hecho. Tal
desconfianza es el escepticismo real que Hegel designa
como «la porcién libre» de toda verdadera filosofia ®.

La forma de la realidad que aparece inmediatamente
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no es, pues, la realidad ultima. El sistema de cosas ais-
ladas v en oposicién, producido por las operaciones del
entendimiento. tiene que ser reconocido por lo que es:
una forma «mala» de la realidad, un dominio de limita-
ciones v esclavitud. El «reino de la libertad» 7, que es la
meta inherente de la razén, no puede ser alcanzado, como
crefan Kant v Fichte, oponiendo el sujeto al mundo ob-
jetivo, ni atribuyendo a la persona auténoma toda la li-
bertad de que carece el mundo exterior, v dejando a este
ultimo como el dominio de la ciega necesidad. (Hegel
estd atacando con esto el importante mecanismo de la
«interiorizacién» o introversidén, por medio de la cual la
filosofia vy la literatura habian convertido a la libertad
en un valor interno que habia de ser realizado sélo en el
alma.) En la realidad dltima no puede haber ningiin ais-
lamiento entre el sujeto libre y el mundo objetivo; este
antagonismo tiene que ser resuelto, junto con todos los
demais creados por el entendimiento.

La realidad dltima en la que se resuelven los antago-
nismos es denominada por Hegel «el Absoluto». En este
estadio de su desarrollo filoséfico sélo puede describir
dicho absoluto negativamente. Por lo tanto, este absoluto
es justamente lo contrario de la realidad aprehendida por
el sentido comin y el entendimiento; «niega» la realidad
del sentido comiin en todos sus detalles, de modo que
la realidad absoluta no tiene ningin punto de seme-
janza con el mundo finito.

Mientras que el sentido comtn y el entendimiento
perciben entidades aisladas que se mantienen opuestas
unas a otras, la razén aprehende «la identidad de los
opuestos». No produce la identidad por medio de un
proceso que conecte y conlleve los opuestos, sino que
los transforma de modo que dejen de existir como opues-
tos, aunque su contenido queda preservado en una forma
de ser mds alta y real. El proceso de la unificacién de los
opuestos afecta a toda la realidad y sélo termina cuando
la razén ha «organizado» el todo de modo que «cada
parte existe sélo en relacién con el todo», y «cada en-
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tidad individual tiene sentido y significacién sélo en su
relacidn con la totalidad» *°

Unicamente la totalidad de los conceptos v cogniciones
de la razén representan lo absoluto. Por lo tanto, Ia
razén s6lo se nos presenta plenamente bajo la forma de
una «organizacién de proposiciones e 1nst1tuc1ones» om-
nicomprensiva, es decir, como «sistema» ' Exphcaremos
la importancia concreta de estas ideas en el capitulo si-
guiente. Aqui, en sus primeros escritos filoséficos, Hegel
recalca intencionalmente la funcién negativa de la razén,
la destruccién del mundo seguro y fijo del sentido comiin
y del entendimiento. Se refiere al absoluto como la «no-
che» o la «nada» '?, para contrastarlo con los objetos
claramente definidos de la vida cotidiana. La razén sig-
nifica la «absoluta aniquilacién» del mundo del sentido
comun ', Pues, como ya lo dijimos, la lucha contra el
sentido comtin es el comienzo del pensamiento especula-
tivo, y la pérdida de la seguridad cotidiana es el origen
de la filosofia.

Hegel clarifica mds esta posicién en el articulo «Glau-
ben und Wissen», en el cual contrasta sus conclusiones
con las de Kant en la Critica de la Razén Pura. Rechaza
por completo el principio empirico que Kant habia con-
servado al hacer depender a la razén de los objetos
«dados» de la experiencia. En Kant, declara Hegel, la
razén esta limitada a un dominio interno del espiritu y
no tiene ningdin poder sobre «las cosas en si». En otras
palabras, no es realmente la razén, sino el entendimiento,
lo que domina la filosofia kantiana.

Por otra parte, Hegel menciona especialmente el hecho
de que Kant llegé a superar esta limitacién en muchos
puntos. Por ejemplo, la nocién de una «unidad sintética
original de la percepcién» admite los mismos principios
de Hegel de la identidad original de los opuestos ™, ya
que la «unidad sintética» es propiamente una actividad
por medio de la cual es producido y simultidneamente su-
perado el antagonismo entre sujeto y objeto. Por consi-
guiente, la filosofia de Kant «contiene la verdadera forma
del pensamiento» en lo que a este concepto se refiere, a
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saber la triada de sujeto, objeto v la sintesis de ambos .

Esta es la primera vez que Hegel afirma que la triada
(triplizitat) es la verdadera forma del pensamiento. No
la plantea como un esquema vacio de tesis, antitesis y
sintesis, sino como una unidad dindmica de opuestos. Es
la verdad propia del pensamiento porque es la verdad en
la que cada ser es la unidad sintética de condiciones anta-
gonicas.

La légica tradicional reconoce este hecho al establecer
la forma del juicio como § es P. Hemos aludido ya a la
interpretacién hegeliana de esta forma. Para saber lo
que una cosa es realmente, es necesario ir mds alld de su
estado inmediatamente dado (S es §) y seguir el proceso
en el que se convierte en algo distinto a si mismo (P).
En el proceso de convertirse en P, sin embargo, § sigue
siendo §. Su realidad estd constituida por toda la dini-
mica de su conversién en otra cosa y de su unificacién
con su «otro». El modelo dialéctico representa, y por lo
tanto es, «la verdad» de un mundo permeado por la ne-
gatividad, un mundo en el que todo es algo distinto de
lo que «realmente» es, y en el que la oposicién y la con-
tradiccién constituyen las leyes del progreso.

2. Los primeros escritos politicos

Los intereses criticos de la filosofia dialéctica estin
claramente ilustrados por los importantes panfletos poli-
ticos de este perfodo de la vida de Hegel. Estos panfletos
muestran que la condicién en que se encontraba el Im-
perio alemdn después de su derrota ante la Republica
francesa ocupaba un lugar en el origen mismo de los
primeros escritos de Hegel.

Las contradicciones universales que, segiin Hegel, ani-
man la filosofia, existen concretamente en los antagonis-
mos.y la desunién que reinaba entre los numerosos
Estados alemanes y entre éstos y el Imperio. El «aisla-
miento» que Hegel habfa demostrado en sus articulos
filosoficos se hace patente en la terquedad con que, no
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sélo cada Estado, sino pricticamente cada individuo, per-
sigue su propio interés particular sin la menor conside-
racién por el todo. La consiguiente «pérdida de la uni-
dad» ha reducido al poder imperial a la total impotencia
y hecho del Imperio una fdcil presa para cualquier
agresor.

Alemania ya no es un Estado... $i se le pudiese aun llamar
Estado, su condicién actual de decadencia podria sélo llamarse
anarquia, apartando el hecho de que las partes que la compo-
nen se han constituido en Estado. Es tdnicamente el tecuerdo de
lazos anteriores y no una unién real lo que les da la apariencia
de la unidad... En su guerra con la Repuiblica francesa, Alema-
nia se ha dado cuenta que ya no es un Estado... Los resultados
més obvios de esta guerra son la pérdida de algunas de las mds
bellas regiones de Alemania, y de algunos millones, de habitantes,
una deuda publica (adn mds alta en el Sur que en el Norte) que
hace persistir la agonfa de la guerra en la paz, y el resultado
de que ademds de los que han caido bajo el poder de los con-
quistadores y de leyes y costumbres extrafias, muchos Estados
perderin su bien mds alto en este trato, es decir, su indepen-
dencia .

Hegel prosigue el examen de los fundamentos de la
desintegracién. La Constitucién alemana, segiin Hegel,
no corresponde ya al estado econdémico y social de la
nacién en la actualidad. La Constitucién es un vestigio
de un antiguo orden feudal que se ha visto reemplazado,
hace tiempo, por un orden diferente, el de la sociedad in-
dividualista 7. La conservacién de la antigua forma de la
Constitucién frente al cambio radical que ha tenido lugar
en todas las relaciones sociales es equivalente al hecho
de mantener una condicién dada simplemente porque
estd dada. Tal préctica estd refiida con todas las normas
y dictados de la razén. El orden de vida dominante se
opone contundentemente a los deseos v necesidades de la
sociedad; ha perdido «toda su dignidad y todo su poder»
y se ha hecho «puramente negativo» '®.

Y, continda diciendo Hegel, lo que persiste en esta
«forma meramente negativa» sin estar «adaptado» a la
idea de la razén, no puede ser considerado como «real» ™.
El sistema politico tiene que ser destruido y transfor-
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mado en un nuevo orden racional. Tal transformacién
no puede ocurrir sin violencias.

El realismo extremo de la posicién de Hegel se mues-
tra tras el marco y la terminologia idealista. «La nocién
v la penetracién de la necesidad son demasiado débiles
para afectar a la accién. La nocién y la penetracidn estdn
acompariadas de tanta desconfianza que tienen que ser jus-
tificadas por la violencia; sélo entonces puede el hombre
someterse a ellos» ©. La nocién puede ser justificada por
la violencia sélo en la medida en que ella exprese una
fuerza histérica real que ha madurado en el seno del
orden existente. La nocidén contradice a la realidad cuando
esta ultima se ha vuelto contradictoria en si misma. He-
gel afirma que una forma social dominante puede ser
atacada con éxito por el pensamiento sélo si esta forma
ha entrado en franca contradiccién con su propia «ver-
dad» ?', en otras palabras, si ya no puede satisfacer las
demandas de sus propios contenidos. Sostiene que Ale-
mania estd en este caso. Allf, los campeones del nuevo
orden representan fuerzas histéricas que han superado el
sistema anterior. El Estado, que deberia perpetuar el in-
terés comtn de sus miembros en una forma racional apro-
piada —pues dnicamente esto constituye su «verdad»—,
no lo hace. Por esta razén, los que gobiernan el Estado
hablan falsamente cuando defienden su posicién en nom-
bre del interés comin . Son sus adversarios y no ellos
quienes representan el interés comuin, y su nocidn, la
idea del nuevo orden que sostienen, no es meramente un
ideal, sino la expresién de la realidad que ya no soporta
al orden dominante.

Hegel cree que el antiguo orden debe ser reemplazado
por la «verdadera comunidad» (Allgemeinbeit). Allge-
meinbeit significa a la vez, primeramente, una sociedad
en la que todos los intereses particulares e individuales
estdn integrados en el todo, de modo que el organismo
social real que resulta de ello concuerda con el interés
comin (comunidad), y, segundo, una totalidad en la cual
todos los conceptos aislados del conocimiento estdn fun-
didos e integrados de manera tal que reciben su signi-
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ficado a través de su relacién con el todo (universalidad).
El segundo sentido es evidentemente la contrapartida del
primero. Asi como la concepcidn de la desintegracién en
la esfera del conocimiento expresa la desintegracién de
las relaciones humanas existentes en la sociedad, la inte-
gracién filosohca corresponde a una integracién politica v
social. La universalidad de la razén, representada por el
absoluto, es la contrapartida filoséfica de la comunidad
social en la que todos los intereses particulares estdn
unificados en el todo.

Un verdadero Estado, afirma Hegel, institucionaliza el
interés comiin v lo defiende en todos los conflictos, tanto
internos como externos 2. El Imperio alemédn, declara
Hegel, no tiene este cardcter.

Los pobres y los derechos politicos no son oficios piiblicos es-
tablecidos para concordar con la organizacién del todo, ni son
tampoco los actos y deberes del individuo determinados por las
necesidades del todo. Cada parte particular de la jerarquia poli-
tica, cada una de las casas gobernantes, cada estamento, ciudad,
corporacién, etc., en suma, todo el que tiene derechos o deberes
con respecto al Estado los ha adquirido por medio de su propio
poder. En vista de la usurpacién de su poder, el Estado no puede
hacer otra cosa que confirmar el hecho de que ha sido despo-
jado... *,

“Hegel explica el derrumbamiento del Estado alemin
contrastando el sistema feudal con el nuevo orden que lo
ha sucedido, el de la sociedad individualista. El surgi-
miento de este tltimo orden social lo explica en términos
del desarrollo de la propiedad privada. El sistema feudal
integraba, precisamente, el interés particular de los dife-
rentes estamentos en una verdadera comunidad. La li-
bertad del individuo o del grupo no se oponfa esencial-
mente a la libertad del todo. Sin embargo, en los tiempos
modernos «la propiedad exclusiva ha aislado por com-
pleto las necesidades particulares unas de otras» %, Se
habla de la universalidad de la propiedad privada como
si ella fuese comun a toda sociedad y, por ende, tal vez,
una unidad integradora. Pero esta universalidad, dice
Hegel, es sélo una ficcién legal abstracta; en realidad, la
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propiedad privada continda siendo «algo aislado» que
no tiene ninguna relacion con el todo **. La tinica unidad
que pueden alcanzar los propietarios es la unidad arti-
hcial de un sistema legal universalmente aplicado. Em-
pero, las leves solo estabilizan y codifican las condiciones
andrquicas existentes de la propiedad privada y asi trans-
forman al Estado o a la comunidad en una institucién
que existe en pro de intereses particulares. «La posesién
existe con anterioridad a la ley v no se origina en la ley.
Lo que ya habia sido objeto de apropiacién privada es
convertido en un derecho legal... El derecho constitucio-
nal aleman es por tanto, en sentido estricto, derecho pri-
vado, vy los derechos politicos son formas legalizadas de
posesion, derechos de propiedad» 7. Un Estado en el que
los intereses privados antagdnicos predominan de tal ma-
nera en todos los campos no puede ser considerado una
verdadera comunidad. Ademds, declara Hegel, «la lucha
por convertir al poder estatal en propiedad privada di-
suelve al Estado v acarrea la destruccién de su poder» 2.

El Estado, aunque tomado por los intereses privados,
debe asumir al menos la apariencia de una verdadera co-
munidad con el fin de acallar las luchas y defender en
forma equitativa los derechos de propiedad de todos sus
miembros. De este modo, la comunidad se convierte en
un poder independiente, colocado por encima de los in-
dividuos. «Todo individuo desea vivir en la seguridad
de su propiedad garantizada por el poder estatal. El poder
estatal se le presenta... como algo extrafio que existe
fuera de él» %,

En este periodo, Hegel lleva tan lejos su critica de la
estructura de la sociedad moderna que logra obtener una
visién del mecanismo por medio del cual el Estado se
convierte en una entidad independiente situada por en-
cima de los individuos. Reelaboré varias veces el pan-
fleto sobre la Constitucién alemana, y su forma definitiva
muestra una evidente debilitacién de su actitud critica.
Gradualmente, la forma de Estado «mds alta», que habrd
de reemplazar a la forma anticuada (representada por
Alemania), toma la forma de un Estado absoluto o tota-
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litario. Las reformas que exige Hegel son la creacién de
un ejército imperial efective, liberado del control de los
estamentos y colocado bajo el mando unificado del Im-
perio, y la centralizacién de toda la administracién, las
finanzas y la ley. Es necesario sefialar que la idea de un
Estado fuerte centralizado, era, para esa época, una idea
progresista, que tenfa como objeto liberar las fuerzas
productivas disponibles, obstaculizadas por las formas
feudales imperantes. Cuatro décadas mds tarde, Marx, en
su historia critica del Estado moderno, subraya que el
Estado absolutista centralizado constituia un avance ma-
terial sobre las formas feudales o semifeudales. En conse-
cuencia, la proposicién de establecer un Estado semejante
no es, en si misma, signo de que se estuviese debilitando
la actitud critica de Hegel. Esta debilitacién se nota més
bien en las consecuencias que Hegel saca de su concep-
cién del Estado absoluto. Desarrollaremos esto breve-
mente.

En el articulo sobre la Constitucién alemana, aparece
por primera vez en las formulaciones de Hegel una clara
subordinacién del derecho frente al poder. Hegel estaba
.ansioso de liberar al Estado centralizado de todas las li-
mitaciones que pudiesen disminuir su eficacia, y por lo
tanto, situaba los intereses del Estado por encima de la
validez del derecho. Este hecho se hace evidente en sus
observaciones sobre la politica exterior de su Estado
ideal:

El derecho, afirma, atafie a «los intereses del Estado»,
y es. establecido y otorgado al Estado por contratos con
otros Estados ®. En las constelaciones siempre cambiantes
del poder, el interés de un Estado chocard tarde o tem-
prano con el de otro. En este caso el derecho se enfrenta
al derecho. La guerra o «cualquiera otra cosa», ha de de-
cidir entonces no qué derecho es justo o verdadero, «ya-
que .ambas partes tienen un derecho justo, sino cuél de
ellos tendrd que someterse al otro» *'. Encontraremos esta
misma tesis, ya enteramente elaborada, en la Filosofia
del Derecho.

Otra de las consecuencias de la concepcién del Estado
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de poder es la nueva interpretacién de la libertad. Se
conserva la 1'ea hdsica de que la libertad suprema del in-
dividuo no deb: i contradecir la libertad suprema del
todo, sino que s¢ cumpli' solo dentro v por medio del
todo. Hegel habia inststi* mucho sobre esto en su ar-
ticulo sobre la diferencia entre los sistemas de Fichte v
Schelling, en el cual afirmaba que la comunidad que se
conforma a las normas de la razén ha de ser concebida
«no como una limitacién de la verdadera libertad (<l in-
dividuo, sino como una extensién de ella. La mds alwa
comunidad es la mds alta libertad, en su poder y en el
ejercicio de éste» ¥. No obstante, en el estudic de la
Constitucién alemana, declara: «La terquedad del cardcter
alemdn ha impedido que los individuos sacrifiguen sus
intereses especiales a la sociedad, o se unan en pro de
un interés comun y encuentren su libertad en la sumision
plena al poder més alto del Estado» *.

Este nuevo elemento del sacrificio y la sumisién oscu-
rece ahora un poco la primera idea de que el interés in-
dividual tiene que ser preservado enteramente en el todo.
Y, en efecto, como veremos, Hegel ba dado aqui el pri-
mer paso que conduce a la identificacién de la libertad con
la necesidad, o con la sumisién a la necesidad, que ca-
racteriza su sistema definitivo.

3. El sistema de la moralidad

Mis o menos para la misma época, Hegel realiza el
primer esbozo de la parte de su sistema’ conocido como
la Filosofia del Espiritu. Este esbozo, llamado Sistema de
la Moralidad (System der Sittlichkeit) es uno de los més
dificiles de la filosofia alemana. Haremos un esquema de
su estructura general y limitaremos nuestra interpreta-
cién a los pasajes que revelan las tendencias materiales
de la filosofia hegeliana. El Sistema de la Moralidad,
como todos los demds provectos de la Filosofia del Es-
piritu, trata del desarrollo de la «cultura», con lo cual se
designa la totalidad de las actividades conscientes e inten-
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cionales del hombre en sociedad. La cultura es un do-
minio del espiritu. Una institucién social o politica, una
obra de arte, una religién y un sistema filoséfico existen
y operan como parte constitutiva del ser propio del hom-
bre, como productos de un sujeto racional que continia
viviendo en ellos. Como productos, constituyen un domi-
nio objetivo; al mismo tiempo, son subjetivos, creados
por seres humanos. Representan la posible unidad de su-
jeto y objeto.

El desarrollo de la cultura muestra diferentes estadios
que denotan diferentes niveles de relacién entre el hombre
y su mundo, es decir, diferentes maneras de aprehender
y dominar al mundo y de adaptarlo a las necesidades y
potencialidades humanas. El proceso en si mismo es con-
cebido a la vez como proceso ontolégico e histérico; es
un desarrollo histérico real como también una progre-
sién hacia modos de ser mds altos y verdaderos. Sin em-
bargo, en la elaboracién gradual de la filosofia de Hegel,
el proceso ontolégico adquiere un predominio creciente
sabre el histdrico, y, en gran medida, es separado even-
tualmente de sus raices histéticas originales.

El esquema general es el siguiente. El primer estadio
es una relacién inmediata entre el individuo aislado y los
objetos dados. El individuo aprehende los objetos que
lo rodean como objetos de su necesidad o de su deseo;
los utiliza para satisfacer sus necesidades, consumiéndo-
los y «aniquildndolos» bajo la forma de comida, bebida,
etcétera . Se alcanza un nivel mds alto del proceso cul-
tural cuando el trabajo humano organiza y da forma al
mundo objetivo ya no sélo aniquilando, cosas, sino pre-
serviandolas como medios resistentes para la perpetuacién
de la vida. Este estadio presupone una asociacién cons-
ciente de individuos que organizan su actividad adop-
tando algin tipo de divisién del trabajo de modo que
haya una constante produccién que reemplace lo que se
gasta, Este es el primer paso hacia la comunidad en la
vida social y hacia la universalidad en la esfera del cono-
cimiento. En la medida en que los individuos se asocien
con un interés comun, sus concepciones y voliciones se
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ven intluenciadas v orientad~s por las nociones que les
son comunes, v se aproximan, por lo tanto, a la universa-
lidad de la razén.

Las formas de asociacién difieren de acuerdo con los
diferentes grados de integracién que se alcanza en ellas.
El agente integrador es primero la familia, luego las ins-
tituciones sociales del trabajo, la propiedad, la ley, v fi-
nalmente el Estado.

No hablaremos de los conceptos econémicos y sociales
concretos con los que Hegel llena este esquema, ya que
los encontraremos de nuevo en los proyectos de la Filo-
sofia del Espiritu correspondientes a la época de Jena.
Sélo deseamos recalcar aqui que Hegel describe las varias
instituciones y relaciones sociales como un sistema de
fuerzas contradictorias que tienen su origen en el modo
de divisién del trabajo. EI modo de divisién del trabajo
transforma el trabajo particular del individuo, realizado
con el fin de satisfacer sus necesidades personales, en tra-
bajo general, que opera para producir bienes para el mer-
cado *. Hegel denomina a este tltimo trabajo «abstracto
y cuantitativo» y lo hace responsable de la creciente des-
igualdad de los hombres y de la riqueza. La sociedad
es incapaz de superar los antagonismos que surgen de esta
desigualdad; en consecuencia, el «aparato de gobierno»
tiene que abocarse a esta tarea. Hegel define tres tipos
diferentes de gobierno que representan cada uno un ade-
lanto con respecto al anterior en el cumplimiento de esta
tarea. Estdn intrinsecamente relacionados con la estruc-
tura de la sociedad que rigen.

El cuadro general de la sociedad es un cuadro en el
que «el sistema de necesidades» es un «sistema de mutua
dependencia fisica». El trabajo del individuo es incapaz
de garantizar la satisfaccién de sus necesidades. «Una
fuerza ajena al individuo y sobre la cual éste no tiene
ningdn poder» determina la satisfaccién de sus necesi-
dades. El valor del producto del trabajo es «independien-
te del individuo y est4 sujeto a cambios constantes» *. La
forma de gobierno es también de tipo andrquico. Lo que
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gobierna no es mds que la inconsciente y ciega totalidad
de necesidades v los modos de satisfacerla ¥

La sociedad tiene que dominar «su ciego e inconsciente
destino». Empero, tal dominio resulta incompleto en tanto
prevalezca la anarquia general de los intereses. La exce-
siva riqueza acompana a la excesiva pobreza, y el trabajo
puramente cuantitativo empuja al hombre «a un estado
de extremada barbarie», especialmente aquella parte de
la poblacién que «estd sujeta al trabajo mecanico de las
fibricas» *®.

La etapa siguiente en el desarrollo de estas formas de
gobierno, representada como un «sistema de justicia»,
crea el equilibrio entre los antagonismos existentes, pero
lo hace sélo en términos de las relaciones de propiedad
dominantes. El gobierno, en este caso, consiste en admi-
nistrar la justicia, pero administra la ley con una «com-
pleta indiferencia para con las relaciones que mantienen
las cosas con las necesidades particulares de los indivi-
duos» ¥. El principio de la libertad, a saber, que «los
gobernados son idénticos al gobernante», no puede ser
plenamente realizado porque el gobierno es incapaz de
suprimir los conflictos entre los intereses particulares.
Por lo tanto, la libertad aparece sélo en «los tribunales,
y en las discusiones y adjudicaciones de los litigios» “.

Hegel apenas esbozé la tercera forma de gobierno de
esta serie. Sin embargo, es muy significativo que el con-
cepto m4s importante en estas discusiones sea el de dis-
ciplina (Zucht) «La gran disciplina se expresa en la
moralidad general... v en el entrenamiento para la guerra,
y en la prueba del verdadero valor del individuo en la
guerra» ',

La bisqueda de la verdadera comunidad culmina, pues,
en una sociedad gobernada por la mds extremada disci-
plina y la preparacién para la guerra. La verdadera uni-
dad entre el interés individual v el interés comin, que
Hegel establecia como meta tnica del Estado, ha con-
ducido a un Estado autoritario que tiene como fin su-
primir los crecientes antagonismos de la sociedad indivi-
dualista. La exposicién hegeliana de los diferentes estadios
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de gobierno es una descripcién concreta del desarrollo
que va de un sistema liberal a un sistema politico autori-
tario. Esta descripcién contiene una critica inmanente de
la sociedad liberal, pues la principal acusacién del and-
lisis hegeliano es que la sociedad liberal produce necesa-
riamente un Estado autoritario. El articulo de Hegel so-
bre el Derecho Natural ¥, escrito probablemente poco
después del esquema del Sistema de Moralidad, aplica
esta critica al campo de la economia politica.

Hegel examina el sistema tradicional de la economia
politica y encuentra que es una formulacién apologética
de los principios que gobiernan el sistema social existen-
te. Hegel afirma de nuevo que el caricter de este sistema
es esencialmente negativo, ya que la misma naturaleza de
la estructura econdémica impide que se establezca un ver-
dadero interés comin. La tarea del Estado, o de cual-
quier organizacién politica adecuada es la de procurar
que las contradicciones inherentes a la estructura econé-
mica no destruyan todo el sistema. El Estado tiene que
asumir la funcién de reprimir los procesos sociales y eco-
ndmicos andrquicos.

Hegel ataca la doctrina del Derecho Natural, porque,
segun él, ésta justifica todas las tendencias peligrosas que
pretenden subordinar el Estado a los intereses antagdni-
cos de la sociedad individualista. La teoria del contrato
social, por ejemplo, no toma en cuenta que el interés
comiin no puede nunca derivarse de la voluntad de indi-
viduos que mantienen relaciones conflictivas y competiti-
vas. Ademds, el Derecho Natural opera con una concep-
cién puramente metafisica del hombre. Tal como aparece
en la doctrina del Derecho Natural, el hombre es un ser
abstracto a quien luego se confiere una serie arbitraria de
atributos. La seleccién de estos atributos cambia de acuet-
do con el interés apologético de cada doctrina particular.
Ademids, y esto es muy propio de la funcién apologética
del Derecho Natural, la mayor parte de las cualidades
que caracterizan la existencia del hombre en la sociedad
moderna (por ejemplo, las relaciones concretas de la pro-
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piedad privada, los tipos de trabajo dominante, eic.), se
ven descuidadas.

El primer proyecto de la filosofia social de Hegel,
pues, anunciaba ya la concepcién que subyace en todo su
sistema: el orden social dado, basado en el sistema de
trabajo abstracto ¥ cuantitativo y en la integracién de las
necesidades por medio del intercambio de bienes, es in-
capaz de establecer y mantener una comunidad racional.
Este orden es esencialmente un orden andrquico e irra-
cional, gobernado por ciegos mecanismos econémicos; un
orden de antagonismos que se repiten sin cesar y en el
cual todo progreso no es mds que una unificacién tem-
poral de opuestos. La exigencia hegeliana de un Estado
fuerte e independiente se deriva de su penetracién de las
contradicciones irreconciliables de la sociedad moderna.
Hegel fue el primero en alcanzar esta penetracién en
Alemania. Su justificacién del Estado fuerte se fundaba
en la idea de que éste era un complemento necesario a la
estructura antagénica de la sociedad individualista ana-
lizada por él.



3. El primer sistema hegeliano (1802-1806)

El sistema de Jena, como se le ha llamado, es el pri-
mer sistema completo de Hegel: contiene una 14gica, una
metafisica, la filosofia de la naturaleza y la filosofia del
espiritu. Hegel lo formuld en sus conferencias de la Uni-
versidad de Jena entre 1802 y 1806. Estas conferencias
s6lo fueron editadas recientemente, a partir de los manus-
critos originales de Hegel, y publicadas en tres voldme-
nes, que representan cada uno un estadio de elaboracién
diferente. De la Ldgica y de la Metafisica existe un solo
proyecto, de la Filosofia de la Naturaleza y de la Filosofia
del Espiritu existen dos'. No tomaremos en cuenta aqui
las considerables variaciones que existen entre los pro-
yectos, ya que no tienen ningin efecto sobre la estructura
total.

Hemos decidido tratar sélo de la tendencia y la organi-
zacidn general del conjunto, y de los principios que orien-
tan el desarrollo de los conceptos. El contenido de cada
concepto particular serd discutido en las diferentes sec-
ciones del sistema final.
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1. Lalogica

La Ldgica de Hegel expone la estructura del ser-como-
tal, es decir, las formas mds generales del ser. La tradicién
filoséfica, desde Arstdteles, designaba como categarias
a los conceptos que abarcan estas formas mds gene-
rales: sustancia, afirmacién, negacién, limitacién, canti-
dad, cualidad, unidad, pluralidad, etc. La Ldgica de He-
gel es una ontologia en la medida en que trata de estas
categorias. Pero su Ldgrca también trata de las formas
generales del pensamiento, la nocién, el juicio v el silo-
gismo, y es, en este sentido, «ldgica formal».

Esta aparente heterogeneidad de contenido se hace
comprensible si se recuerda que Kant también reunié la
ontologia y la 18gica formal en su Ldgica Trascendental,
estudiando las categorias de sustancia, causalidad, comu-
nidad (reciprocidad), junto con la teorfa del juicio. La
distincién tradicional entre ldgica formal y metafisica
general (ontologia) no tiene sentido para el idealismo tras-
cendental, que concibe las formas del ser como resultados
de la actividad del entendimiento humano. Por lo tanto,
los principios del pensamiento se convierten también
en principios de los objetos del pensamiento (de los fe-
némenos).

Hegel crefa también en la unidad del pensamiento y
del ser, pero, como ya hemos visto, su concepcién de la
unidad difiere de la de Kant. Hegel rechaza el idealismo
de Kant basandose en el hecho de que éste presuponia la
existencia de «cosas en si» fuera de los «fenémenos» y
dejaba estas «cosas» fuera del alcance del entendimiento
humano y, por lo tanto, de la razén. La filosofia kantiana
dejaba abierto el abismo entre pensamiento y ser, o entre
objeto y sujeto, abismo que la filosofia hegeliana preten-
dia sortear. El puente para sortear este abismo habfa de
ser el establecimiento de una estructura universal para
todo el ser. E] ser habia de consistir en un proceso en el
que una cosa «comprende» o «capta» los distintos estados
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de su existencia v los atrae hacia su unidad més o menos
duradera, constituvéndose de este modo. activamente a
s{ mismo como «el mismo» a través de todos los cam-
bios. En otras palabras, todo existe mds o menos como
«sujeto». La estructura idéntica del movimiento que atra-
viesa de este modo todo el dominio del ser une los mun-
dos subjetivo v objetivo.

Si se tiene presente esto, se puede comprender ripida-
mente por qué la l6gica y la metafisica son la misma cosa
en el sistema hegeliano. La Ldgica, como se ha dicho mu-
chas veces, presupone una identidad de pensamiento y
existencia. Esta afirmacidn tiene sentido s6lo en la medida
en que afirma que el movimiento del pensar reproduce el
movimiento del ser y lo conduce a su verdadera forma.
Se ha sostenido también que la filosofia hegeliana sitia
las nociones en un dominio independiente como si fuesen
cosas verdaderas, y las hace moverse y convertirse una
en la otra. Como respuesta a esto es necesario decir que
la Légica de Hégel trata primordialmente de las formas
y tipos del ser comprendidos por el pensamiento. Por
ejemplo, cuando Hegel discute el paso de la cantidad a
la cualidad, o de «ser» a «esencia» pretende demostrar
cémo, cuando son realmente comprendidas, las entida-
des cuantitativas se convierten en entidades cualitativas,
y cdmo una existencia contingente se convierte en esen-
cial. Hegel pretende estar tratando con cosas reales. La
movilidad y el juego cruzado de las nociones reproducen
procesos concretos de la realidad.

Sin embargo, hay ain otra relacién intrinseca entre la
nocién y el objeto que ella comprende. La nocién co-
rrecta clarifica para nosotros la naturaleza del objeto. Nos
dice lo que la cosa es en si misma. Pero mientras la ver-
dad se hace evidente para nosotros, también se hace evi-
dente que las cosas «no existen» en su verdad. Sus po-
tencialidades estdn limitadas por las condiciones determi-
nadas en las que las cosas existen. Las cosas alcanzan
su verdad sélo si niegan sus condiciones determinadas.
La negacién es también una determinacién producida por
la revelacién de las condiciones previas. Por ejemplo, el
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retono de la planta es la negacién determinada de la
semilla, y la flor, la negacién determinada del retofo.
En su crecimiento, la planta, el «sujeto» de este proceso,
no actda con conocimiento ni cumple sus potencialidades
en base a su propio poder de comprensién. Padece mas
bien pasivamente el proceso de su cumplimiento. Nuestra
nocién de la planta, a su vez, comptende que la existen-
cia de la planta es un proceso intrinseco de desarrollo;
nuestra nocién ve potencialmente al retofio en la semilla
y a la flor en el retofio. Por consiguiente, segin Hegel,
la nocién representa la verdadera forma del objeto, ya
que la nocién nos da la verdad acerca del proceso, que
en el mundo objetivo es ciego v contingente. En el mundo
inorgdnico, vegetal y animal, los seres difieren esencial-
mente de sus nociones. Esta diferencia es superada sélo
en el caso del sujeto pensante que es capaz de realizar su
nocién en su existencia. Los varios modos de ser pueden,
pues, ser ordenados segin la diferencia esencial con res-
pecto a sus nociones.

Esta conclusién es la fuente de la divisién bésica de la
Légica hegeliana. Comienza con los conceptos que captan
la realidad como una multitud de cosas objetivas, simples
«entes», carentes de toda subjetividad. Estdn cualitativa
y cuantitativamente conectados unos con otros, y el ani-
lisis de estas conexiones se topan con relaciones que ya
no pueden ser interpretadas en término de cualidades y
cantidades objetivas, sino que requieren principios y for-
mas de pensamiento que niegan los conceptos tradiciona-
les de ser y revelan que el sujeto es la propia sustancia
de la realidad. La construccién total sélo puede ser com-
prendida bajo la forma madura que Hegel le da en la
Ciencia de la Légica; nos limitaremos aqui a una breve
descripcién del esquema bdsico.

Todo existente particular es esencialmente diferente de
lo que podria ser si sus potencialidades estuviesen reali-
zadas. Las potencialidades estdn dadas en la nocién. El
existente tendrfa un ser verdadero si se cumpliesen sus
potencialidades, v si hubiese, por lo tanto, identidad
entre su existencia y su nocién. La diferencia entre la
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realidad v la potencialidad es el punto de partida del
proceso dialéctico que se aplica a todos los conceptos
de la Logica hegeliana. Las cosas finitas son «negativas»;
esta es una caracteristica que las define, nunca son lo
que pueden y deben ser. Existen siempre en un estado
que no expresa plenamente sus potencialidades como rea-
lizadas. La cosa finita tiene como esencia «esta inquietud
absoluta», este empefio de «no ser lo que es» %.

Aun en las formulaciones abstractas de la Ldgica se
evidencian los impulsos criticos concretos que subyacen
tras esta concepcién. La dialéctica hegeliana estd per-
meada por la profunda conviccidén de que todas las formas
inmediatas de existencia —en la naturaleza y en la his-
toria— son «malas», porque no permiten que las cosas
sean lo que pudieran ser. La verdadera existencia comien-
za sdlo cuando el estado inmediato es reconocido como
negativo, cuando los «entes» se convierten en «sujetos»
v se esfuerzan por adaptar su estado externo a sus po-
tencialidades.

La plena significacién de la concepcién que hemos es-
bozado radica en la afirmacién de que la negatividad es
constitutiva de todas las cosas finitas y su «genuino mo-
mento dialéctico» *. Ella es la «fuente mds intima de
toda actividad, de todo automovimiento viviente y espi-
ritual» *. La negatividad que poseen todas las cosas es el
preludio necesario de su realidad. Es un estado de priva-
cién que obliga al sujeto a buscarle remedio. Como tal,
tiene un caricter positivo.

El proceso dialéctico recibe su impulso de la presién
por superar la negatividad. La dialéctica es un proceso
en un mundo donde el modo de existencia del hombre y
de las cosas estd hecho de relaciones contradictorias, de
manera tal que cualquier contenido particular sélo logra
revelarse pasando por su opuesto. Este ultimo es una
parte integral del primero, y el contenido total es la to-
talidad de todas las relaciones contradictorias implicadas
en él. Légicamente, la dialéctica comienza cuando el en-
tendimiento humano se da cuenta de su incapacidad para
captar adecuadamente algo a partir de sus formas dadas
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cualitativas y cuantitativas. La cualidad o cantidad dadas
parecen ser una «negaciéns de la cosa que posee esta
cantidad o cualidad. Serd necesario seguir detalladamente
la explicacién de Hegel sobre este particular.

Hegel comienza con el mundo tal como lo ve el sen-
tido comin. Este estd constituido por una innumerable
multitud de cosas (Hegel las llama «algos» —Efwas—),
que tiene cada una sus cualidades especificas. Las cuali-
dades que posee la cosa la distinguen de las demds cosas,
de manera que si queremos separarlas de otras basta con
enumerar sus cualidades. Esta mesa que estd en la ha-
bitacién es utilizada como escritorio; es de nogal; pesada,
etcétera. Esto no es lo mismo que ser simplemente una
mesa. La mesa no es ninguna de estas cualidades, ni la
suma total de ellas. Las cualidades particulares son al
mismo tiempo, segin Hegel, la «negacién» de la mesa-
como-tal. Las proposiciones en las que se predican las
cualidades de la mesa indican este hecho. Tienen la es-
tructura légica formal de A es B (es decir, no A). «La
mesa es marrén» expresa también que la mesa es otra
cosa que ella misma. Esta es la primera forma abstracta
en la que se expresa la negatividad de todas las cosas
finitas. El propio ser de las cosas aparece como distinto
de si mismo. Existe, como lo expresa Hegel, en su «otre-
dad» (Anderssein).

Sin embargo, el intento de definir algo por medio de
sus cualidades no termina en la negatividad, sino que es
llevado mi4s lejos. Una cosa no puede ser comprendida
a través de sus cualidades sin hacer referencia a otras
cualidades que se ven excluidas por aquellas que la cosa
posee. Por ejemplo, «de madera» tiene sentido sélo a
través de una relacién con algiin otro material que no es
la madera. El significado de «marrén» requiere que se
conozca el significado de otros colores distintos de él, y
asi sucesivamente. «La cualidad estd relacionada con lo
que excluye; ya que no existe como un absoluto, por si
misma, sino de un modo tal que sélo es para si misma
en la medida en que alguna otra (cualidad) no exista» °.
Todo esto nos lleva mds-alld de las cualidades que debie-
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ran delimitar la cosa y diferenciarla de las otras cosas.
Su aparente estabilidad y claridad se nos disuelve asi en
una interminable cadena de «relaciones» (Beziehungen).

Los capitulos iniciales de la Ldgica de Hegel muestran
asi que cuando el entendimiento humano se aventura a
desarrollar sus concepciones se encuentra con la disolu-
cién de sus objetos, antes claramente delimitados. En
primer lugar, se le hace completamente imposible identi-
ficar cosa alguna con el estado en que existe efectivamen-
te. El esfuerzo por descubrir un concepto que identifique
verdaderamente a la cosa en lo que ella es, sume al en-
tendimiento en una serie infinita de relaciones. Cada cosa
tiene que ser comprendida en relacién con otras cosas, de
manera tal que estas relaciones se convierten en el ser
propio de la cosa. Esta infinitud de relaciones, que parece
augurar el fracaso de cualquier intento por captar el ca-
riacter de la cosa, se convierte para Hegel, por el con-
trario, en el primer paso hacia el verdadero conocimiento
de la misma. Es decir, un primer paso si se procede ade-
cuadamente.

Hegel explica este proceso mediante un anilisis de la
«infinitud». Esta estd dividida en dos tipos, la infinitud
«mala» y la «real». La infinitud mala o espuria es, valga
la expresién, el camino errado hacia la verdad. Es la ac-
tividad que trata de superar lo inadecuado de una defini-
cién penetrando cada vez mds en las relaciones que im-
plican las cualidades, con la esperanza de encontrar el fin.
El entendimiento se limita a seguir la cadena de rela-
ciones, tal como vienen implicadas, afiadiendo una tras
otra en un esfuerzo vano por agotar y delimitar el objeto.
Este procedimiento tiene un nucleo racional, pero sélo
en la medida en que presupone que la esencia del objeto
estd constituida por sus relaciones con otros objetos. No
obstante, las relaciones no pueden ser captadas por la
«infinitud espuria» de meras «conexiones afiadidas»
(Und-Beziehungen) con la que el sentido comin enlaza
un objeto con otro.

Estas relaciones tienen que ser aprehendidas de otra
manera. Han de ser consideradas como creadas por el
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propio movimiento del objeto. El objeto uene que ser
comprendido como alge que por si mismo establece v
«por si mismo procura, la relacién necesaria de €l mismo
con su opuesto» °. Esto equivaldria a presuponer que el
objeto tiene un poder definido sobre su propio desarrolio,
de modo que puede seguir siendo él mismo a pesar del
hecho de que cada estadio concreto de su existencia es
una «negacion» de €l mismo, una «otredad». En otras
palabras, el objeto ha de ser comprendido como un «su-
jeto» en sus relaciones con su «otredad».

Como categoria ontoldgica, el «sujeto» es el poder que
una entidad tiene de «ser ella misma en su otredad»
(Bei-sich-selbstsein 1n Anderssein) Sélo dicho tipo de
existencia es capaz de incorporar lo negativo en lo posi-
tivo. Lo negativo y lo positivo dejan de estar en oposi-
cién cuando el poder motor del sujeto hace de la negati-
vidad una parte constitutiva de su unidad. Hegel dice
que el sujeto «media» (vermittelt) y «supera» (aufhebt)
la negatividad. En el proceso, el objeto no se disuelve
en sus distintas determinaciones cualitativas y cuantitati-
vas, sino que se mantiene sustancialmente él mismo a
través de sus relaciones con otros objetos.

Este es el modo de ser o de la existencia que Hegel
describe como «infinitud real» 7. La infinitud no es algo
que estd detrds o més alld de las cosas finitas, sino su
verdadera realidad. La infinitud es el modo de existencia
en el que todas las potencialidades estin realizadas y en
el que todos los entes alcanzan su forma suprema.

Asi queda establecida la meta de la Ldgica. Consiste,
por una parte, en demostrar la forma verdadera de esta
suprema realidad, y, por la otra, en mostrar cémo los
conceptos que tratan de captar esta realidad conducen
a la conclusién de que ella es la verdad absoluta. Hegel
habia anunciado en su critica a la filosofia kantiana que
la tarea de la l6gica era la de «desarrollar» las categorias
v no meramente la de «reunirlas». Para que tal empefio
llegase a dar frutos, era necesario que los objetos del
pensamiento tuviesen un orden sistemdtico. Este orden,
segtin Hegel, se deriva del hecho de que todos los modos
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de ser alcanzan su verdad a través del sujeto libre que
los comprende en relacién con su propia racionalidad.
La organizacién de la Ldgica refleja esta comprensién
sistemdtica. Comienza con las categorias de la experiencia
inmediata, que aprehenden sélo las formas mds abstrac-
tas del ser objetivo (es decir, de las cosas materiales), a
saber: Cantidad, Cualidad y Medida. Estas son las mds
abstractas, ya que consideran cada objeto como determi-
nado externamente por otros objetos. En este caso pre-
valece 1a simple conexién porque aqui los varios modos
de ser estdn externamente conectados entre si, y ninguno
es comprendido como un ser que tenga una relacién
intrinseca consigo mismo y con las demds cosas con las
que entra en interaccién. Por ejemplo, se toma a un ob-
jeto como constituyéndose a si mismo dentro de un pro-
ceso de atraccidn y repulsién. Segin Hegel, esta es una
interpretacién abstracta y externa de la objetividad, ya
que la unidad dindmica de un ser es concebida aqui como
un producto de alguna ciega fuerza natural sobre el cual
éste no ejerce ningiin poder. Las categorias de la simple
conexidn estdn, por lo tanto, muy lejos del reconocimien-
to de la sustancia como «sujeto».

Las categorias que Hegel considetra en la segunda
seccién de la Ldgica bajo el titulo general de Relacién
(Verbaltnis) se acercan mds a la meta, La Sustancialidad,
la Causalidad y la Reciprocidad no denotan entidades
abstractas e incompletas (como las categorias de la pri-
mera seccidn), sino verdaderas relaciones. Una sustancia
es lo que es sélo en relacién a sus accidentes. Igualmente,
una causa existe s6lo en relacién a sus efectos, y dos sus-
tancias interdependientes tnicamente en la relacién que
mantienen la una con la otra. La conexién es intrinseca.
La sustancia, «la categoria omnicomprensiva de este gru-
po», denota un movimiento mucho mis intrinseco que la
ciega fuerza de atraccién y repulsién. Posee un poder
definido con respecto a sus accidentes y efectos, v es a
través de su propio poder como establece su relacién con
las otras cosas, teniendo asi la capacidad de revelar sus
propias potencialidades. Sin embargo, no posee el cono-
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cimiento de estas potencialidades y, por ende, tampoco
la libertad de la propia realizacién. La sustancialidad
denota todavia una relacién de objetos, de cosas mate-
riales, o como dice Hegel, una relacién de ser. Para
captar al mundo en su verdadero ser es necesario cap-
tarlo con las categorias de la libertad, las cuales se en-
cuentran sélo en el dominio del sujeto pensante. Es ne-
cesario una transicién de la relacién de ser a la relacién
de pensamiento.

Esta tltima relacién se refiere a la relacién entre lo
particular y lo universal en la Nocién, el Juicio y el Si-
logismo. Para Hegel, esta no es una relacién de légica
formal, sino una relacién ontolégica, la verdadera rela-
cién de toda realidad. La sustancia de la naturaleza como
la de la historia es un universal que se revela a si mismo
a través de lo particular. Lo universal es el proceso na-
tural del género, que se realiza por medio de las especies
y los individuos. En la historia, lo universal es la sustancia
de todo desarrollo. La Ciudad-Estado griega, la industria
moderna, una clase social, todos estos universales son
fuerzas histdricas efectivas que no pueden ser disueltas
en sus componentes, Por el contrario, los hechos y facto-
res individuales sélo adquieren su significacién a través
del universal al que pertenecen. El individuo estd deter-
minado no por sus cualidades particulares, sino por sus
cualidades universales, como, por ejemplo, por ser un
ciudadano griego, un obrero en una fébrica moderna o un
burgués. :

Por otra parte, la universalidad no es una «relacién
de ser», ya que todo ser, como hemos visto, es determi-
nado y particular. Sélo puede ser comprendida como una
«relacién de pensamiento», es decir; como el autodes-
arrollo de un sujeto comprensivo.

En la filosofia tradicional, la categoria de universali-
dad ha sido considerada como parte de la l6gica y estu-
diada en la doctrina de la nocién, el juicio y el silogismo.
Empero, para Hegel, estas formas y procesos ldgicos
reflejan y comprenden las formas y procesos efectivos de
la realidad. Ya hemos hecho alusién a la interpretacién
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ontologica que Hegel hace de la nocidn v el juicio. Dentro
de este contexto es fundamental la manera hegeliana de
abordar la definicién. En la Idgica tradicional, la definicion
es la relacién de pensamiento que capta la naturaleza
universal de un objeto a partir de su distincidén esencial
con respecto a otros objetos. Segin Hegel. la definicién
sélo es capaz de realizar esta distincién porque reproduce
(refleja) el proceso real en el cual el objeto se diferencia
a si mismo de otros objetos con los que est4 relacionado.
La definicién tiene que expresar, pues, el movimiento en
el cual un ser mantiene su identidad a través de la ne-
gacién de sus condiciones. En suma, no es posible dar
una verdadera definicién en una sola proposicién aislada;
la definicién tiene que elaborar la historia real del ob-
jeto, pues unicamente su historia explica su realidad ®. La
defirricién real de una planta, por ejemplo, debe mostrar
a la planta constituyéndose a si misma a través de la
destruccién de la semilla que se convierte en retofio y la
destruccién del retofio para convertirse en flor. Tiene
que mostrar cémo la planta se perpetia a si misma en la
interaccién y la lucha con lo que la rodea. Hegel llama
a la definicién la «autopreservacién» v explica esté tér-
mino asi: «Al definir cosas vivientes, sus caracteristicas
han de ser derivadas de las armas de ataque y defensa
con las que estas cosas se preservan a si misma de las
demis cosas particulares» °.

En todos estos casos el pensamiento aprehende las re-
laciones reales del mundo objetivo y nos ofrece el cono-
cimiento de lo que las cosas son «en si mismas». El
pensamiento tiene que indagar para encontrar estas rela-
ciones reales, va que ellas se hallan escondidas por la
apariencia de las cosas. Por esta razén, el pensamiento
es mds «real» que sus objetos. Ademds, el pensamiento es
el atributo existencial de un ser que «comprende» todos
los objetos, en el doble sentido de que los entiende y
los abarca. El mundo objetivo alcanza su verdadera forma
en el mundo del sujeto libre, v la légica objetiva culmina
en la légica subjetiva. En el sistema de Jena, esta wltima
estd incluida en la seccién de la metafisica. Expone las
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categorias y los principios que comprenden toda la obje-
tividad como el dmbito del sujeto en desarrollo, es decir
el dmbito de la razdn. '
Explicaremos con mads claridad los lineamientos gene-
rales de las principales ideas hegelianas que hemos ex-
puesto, al discutir el sistema ldgico definitivo. La primera
légica hegeliana manifiesta va el empefio de abrirse paso
a través de la falsa fijeza de nuestros conceptos y mostrar
las contradicciones motrices que acechan en todos los
modos de existencia y exigen una forma mds alta de pen-
samiento. La Ldgica presenta sélo la forma general de la
dialéctica, en su aplicacién a las formas generales del ser.
Las aplicaciones més concretas aparecen en la Realphilo-
sophie, y particularmente en su filosofia social. No trata-
remos ahora de la dificil transicién desde la Légica y la
Metafisica a la Filosofia de la Naturaleza (la cual serd
discutida con la l6gica definitiva), sino que pasaremos di-
rectamente a la Filosofia del Espiritu de Jena, que trata
de la realizacién histérica del sujeto libre, el hombre.

2. La filosofia del espiritu

La historia del mundo humano no comienza con la
lucha entre el individuo y la naturaleza, ya que el indi-
viduo es, en realidad, un producto tardio en la historia
de la humanidad. La comunidad (Allgemeinheit) es an-
terior, aunque bajo una forma «inmediata» espontdnea.
Esta no es todavia una comunidad racional, y no tiene la
libertad como cualidad propia. En consecuencia, se divide
muy pronto en numerosos antagonismos. Hegel llama a
esta unidad original del mundo histérico «conciencia»,
recalcando asi el hecho de que se ha entrado en un do-
minio en el cual todo tiene caricter de sujeto.

La primera forma que asume la conciencia en la his-
toria no es la del individuo, sino la de una conciencia
universal, que como mejor se representa tal vez es como
la conciencia de un grupo primitivo en donde toda indivi-
dualidad estd enteramente sumida en la comunidad. Los
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sentimientos, sensaciones y CONceptos nNo pertenecen pro-
piamente al individuo, sino que son compartidos por
todos, de modo que es lo comin v no lo particular lo
que determina la conciencia. Pero aun esta unidad con-
tiene oposiciones; la conciencia es lo que es sélo a través
de su oposicién a sus objetos. Sin duda, éstos, como ob-
jetos de conciencia, son «objetos comprendidos» (begrif-
fene Objekte) u objetos que no pueden ser divorciados
del sujeto. Su «ser comprendidos» forma parte de su ca-
racter de objetos. Por lo tanto, cualquiera de los dos
lados de la oposicién, la conciencia o sus objetos, tiene
la forma de la subjetividad, como la tienen todos los
demds tipos de oposicién en el dominio del espiritu. La
integracién de los elementos opuestos es siempre una in-
tegracién en la subjetividad.

El mundo del hombre se desarrolla, segiin Hegel, en
una serie de integraciones de opuestos. En el primer es-
tadio, el sujeto y su objeto toman la forma de la con-
ciencia (comunidad) y sus conceptos; en el segundo esta-
dio, aparecen como individuos en conflicto con otros in-
dividuos; y en el estadio final aparecen como la nacién.
Unicamente el dltimo estadio representa el logro de una
integracidén duradera entre sujeto y objeto; la nacidn tiene
su objeto en si misma; su esfuerzo se dirige exclusiva-
mente a la reproduccién de ella misma. Estos tres estadios
poseen tres «medios» diferentes de integracién: el len-
guaje, el tfabajo y la propiedad.

Sujeto Medio Objeto
1 Conciencia Lenguaje Conceptos
Individuos o
2 Grupos de Trabajo Naturaleza
Individuos
Nacién Nacién

3 Comunidad de Propiedad Comunidad de
Individuos Individuos
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El lenguaje es el medio en el que se produce la primera
integracién entre sujeto y objeto '. Es también la pri-
mera comunidad real (Allgemeinbeit), en el sentido de
que es objetiva y compartida por todos los individuos.
Por otra parte, el lenguaje es el primer medio de indivi-
dualizacidn, pues a través de él el individuo adquiere el
dominio sobre los objetos que conoce y nombra. El
hombre sélo logra delimitar su esfera de influencia y de-
fenderla de otros cuando conoce su mundo, es consciente
de sus necesidades y su fuerza, y comunica su conoci-
miento a otros. Por consiguiente, el lenguaje es también
el primer instrumento de apropiacién.

El lenguaje, pues, hace posible que el individuo tome
una posicién consciente en contra de sus semejantes y
mantenga sus necesidades y deseos en contra de los de
los otros individuos. Los antagonismos que resultan de
ello son integrados mediante el proceso del trabajo, que
se convierte también en la fuerza decisiva del desarrollo
cultural. El proceso del trabajo determina varios tipos
de integracién y condiciona todas las formas subsiguientes
de comunidad que cotresponden a estos tipos: la familia,
la sociedad civil y el Estado (los dos dltimos términos
aparecen sdlo posteriormente en la filosoffa de Hegel).
El trabajo une primero a los individuos en familia, la
cual se apropia como «propiedad familiar» "', los objetos
que le proporcionan su subsistencia. Sin embargo, la fa-
milia y sus propiedades se encuentran entre otras fami
lias que ‘poseen propiedades. El conflicto que se desarro-
lla entonces no ocurre entre el individuo y el objeto de
su deseo, sino entre un grupo de individuos (una fami-
lia) y otros grupos similares. Los objetos han sido ya
«apropiados»; son (actual o potencialmente) propiedad de
individuos. La institucionalizacién de la propiedad pri-
vada significa para Hegel que los «objetos» han sido fi-
nalmente incorporados al mundo subjetivo: los objetos no
son ya cosas «muettas», sino que pertenecen, en su tota-
lidad, a la esfera de la autorrealizacién del sujeto. El
hombre los ha elaborado y organizado volviéndolos, de
este modo, parte constitutiva de su personalidad. La na-
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turaleza toma asf su lugar en la historia del hombre, y la
historia se vuelve esencialmente historia humana. Todas
las luchas histéricas se convierten en luchas entre grupos
de individuos que poseen propiedades. Esta concepcién
de largo alcance ejerce una influencia total sobre la subsi-
guiente construccién del dominio del espiritu

Con el advenimiento de las diferentes unidades fami-
liares propietarias se iniciz una «lucha por el mutuo re-
conocimiento» de los derechos. Ya que la propiedad es
considerada como un elemento esencial y constitutivo de
la individualidad, el individuo tiene que preservar y de-
fender su propiedad con el fin de mantenerse como
individuo. La consiguiente lucha a vida o muerte, dice
Hegel, cesard sélo si los individuos en oposicién se in-
tegran en la comunidad de la nacién (Volk).

Esta transicién de la familia a la nacién corresponde,
en grandes trazos, a la transicién de un «estado natural»
a un estado de sociedad civil, tal como la concebian las
teorfas politicas del siglo xviir. La interpretacién hege-
liana de la «lucha por el reconocimiento mutuo» serd des-
arrollada en nuestra explicacién de la Fenomenologia del
Espiritu, donde dicho recopocimiento se convierte en
ocasién de surgimiento de la libertad. La consecuencia
de la lucha por el reconocimiento mutuo es una primera
integracién real que da a los grupos o individuos en con-
flictos de interés comin okjetivo. La conciencia que rea-
liza esta integracién es también un universal (el Volk-
sgeist), pero su unidad ya no es una unidad «inme-
diata» y primitiva. Es méds bien el producto de los es-
fuerzos autoconscientes por hacer que los antagonismos
existentes laboren en pro del interés del todo. Hegel la
llama una unidad mediada (vermuttelte) Aqui el término
mediacién manifiesta su significacién concreta. La acti-
vidad de la mediacién no es otra que la actividad del
trabajo. Por medio de su trabajo, el hombre supera el
extrafiamiento entre el mundo objetivo y el mundo sub-
jetivo; transforma a la naturaleza en un medio apropiado
para su autodesarrollo Cuando los objetos son tomados
v moldeados por el trabajo, se convierten en parte del
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sujeto, el cual es capaz de -reconocer en ellos sus necesi-
dades v deseos. Ademds, a través del trabajo el hombre
pierde la existencia atomizada en la que se halla opuesto
como individuo a todos los demds individuos; se con-
vierte en miembro de una comunidad. En virtud del tra-
bajo, el individuo se convierte en universal; va que el
trabajo es, por su propia naturaleza, una actividad uni-
versal; el producto del trabajo puede ser intercambiado
entre todos los individuos.

En sus observaciones posteriores sobre el concepto de
trabajo, Hegel describe, en realidad, la forma de trabajo
caracteristica de la moderna produccién de bienes. En
efecto, se acerca a la doctrina marxista del trabajo uni-
versal y abstracto. Encontramos ya los primeros ejemplos
que ilustran el hecho de que las nociones ontoldgicas de
Hegel estin saturadas de un contenido social que expre-
san un orden social particular.

Hegel declara: «el individuo satisface su necesidades
por medio de su trabajo, pero no por medio del producto
particular de su trabajo; este producto de su trabajo tiene
que convertirse en algo distinto de lo que es para poder
satisfacer sus necesidades» 2. El objeto particular se con-
vierte en un objeto universal en el proceso del trabajo;
se convierte en una mercancia. La universalidad transfor-
ma también al sujeto del trabajo, el trabajador, y su ac-
tividad individual. Este se ve obligado a relegar sus fa-
cultades y deseos particulares. Lo tnico que cuenta en la
distribucién del producto del trabajo es «el trabajo uni-
versal y abstracto». «El trabajo de cada uno es, con res-
pecto a su contenido, universal para las necesidades de
todos.» El trabajo tiene «valor» sélo como «actividad
universal» (allgememe Titigkert): su valor estd deter-
minado por «lo que el trabajo es para todos, y no por lo
que es para el individuo» ",

Este trabajo abstracto v universal se enlaza con la ne-
cesidad concreta individual a través de «las relaciones
de cambio» del mercado '*. Gracias a este cambio, los
productos del trabajo son distribuidos entre los individuos
de acuerdo al valor del trabajo abstracto. Por lo tanto,
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Hegel llama al cambio «el retorno a lo concreto» *; me-
diante €| se satisfacen las necesidades concretas del hom-
bre en sociedad.

Es evidente que Hegel trata de obtener una compren-
sién exacta de la funcidn que cumple el trabajo en la
integracién de las diferentes actividades individuales den-
tro de una totalidad de relaciones de cambio. Hegel pe-
netra aqui en el campo en que Marx reanudé més tarde
el andlisis de la sociedad moderna. El concepto de tra-
bajo no es periférico en el sistema de Hegel; es la no-
cién central a través de la cual concibe el desarrollo de la
sociedad. Impulsado por la visién que le habia abierto
esta dimensién, Hegel describe el modo de integracién
que prevalece en una sociedad productora de bienes en
términos que anuncian claramente la actitud critica de
Marx.

Hegel destaca dos puntos: la completa subordinacién
del individuo al dominio del trabajo abstracto, y el ca-
racter anirquico y ciego de una sociedad que se precep-
tia merced a las relaciones de cambio. El trabajo abs-
tracto no es capaz de desarrollar las verdaderas facultades
del individuo. La mecanizacién, precisamente el medio
que habia de liberar al hombre del trabajo, lo convier-
te en esclavo de su trabajo. «Mientras mds subyuga
a su trabajo, mds impotente se vuelve el hombre.» La
méquina reduce la necesidad del trabajo sélo para el
todo, no para el individuo. «Mientras mds mecanizado
se vuelve el trabajo, menos valor posee y miés tiene que
trabajar el individuo» . «El valor del trabajo disminuye
en la misma proporcién en que aumenta su productivi-
dad... Las facultades del individuo se ven infinitamente
restringidas, y la conciencia del obrero de la fdbrica se
degrada al més bajo nivel de la estulticia» V' Asi, en
tanto que el trabajo como autorrealizacién del individuo
se convierte en su autonegacion, la relacién entre las ne-
cesidades particulares y el trabajo, y entre las necesida-
des y el trabajo del conjunto, toman la forma de «una
incalculable y ciega interdependencia». La integracién de
individuos discordantes a través del trabajo abstracto y
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del cambio, establece asi un «vasto sistema comunal y
de interdependencia mutua, una agitada vida de lo muer-
to. Este sistema va de un lado a otro de una manera
elemental y ciega, y, como un animal salvaje, requiere
un control y una restriccién permanentes» '®.

El tono y el patetismo de estas descripciones anuncian
claramente El Capital de Marx. No es sorprendente que
el manuscrito de Hegel comience con esta descripcién
como si estuviese aterrorizado por lo que le revela el
andlisis de la sociedad productora de bienes. No obstan-
te, la ultima frase formula una posible salida. Hegel ela-
bora esto en la Realphilosophie de 1804-5. El animal sal-
vaje tiene que ser dominado, y esto requiere la ‘organi-
zacién de un Estado fuerte.

La primera filosofia politica hegeliana tiene reminis-
cencias de los origenes de la teorfa politica en la socie-
dad moderna. Hobbes también fundd su Estado leviatdn
sobre el caos que no de otra manera podia ser contro-
lado, el bellum onmiun contra ommnes de la sociedad in-
dividualista. Sin embargo, entre Hobbes y Hegel se ex-
tiende el periodo en el que el Estado absolutista habia
desatado las fuerzas econémicas del capitalismo, y en el
que la politica econédmica habia revelado algunos de los
mecanismos del proceso del trabajo capitalista, Hegel se
habia entregado al estudio de la economia politica. Su
examen de la sociedad civil llega a la raiz de la estruc-
tura de la sociedad moderna y presenta un elaborado
andlisis critico, en tanto que Hobbes poseia y empleaba
una visién intuitiva. Y aon mas, Hegel descubrié en el
surgimiento de la Revolucién francesa principios que
apuntaban mds alld del marco de la sociedad individua-
lista. Las ideas de razén y libertad, de unidad entre el
interés particular y el interés comiin, implicaban, segin
él, valores que no podian ser sacrificados al Estado.
Luché toda su vida para hacerlas concordar con la nece-
sidad de «controlar y restringir». Sus intentos por resol-
ver este problema son multiples y el triunfo final no
pertenece al Leviatdn, sino al Estado racional regido por

la Ley.
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La segunda Realphilosophie de Jena prosigue el estu-
dio sobre la forma en que se integra la sociedad civil
con ¢l Estado. Hegel trata de la forma politica de esta
sociedad bajo el titulo de «Constitucidn». La ley (Gesetz)
transforma la ciega totalidad de las relaciones de cambio
en el aparato estatal conscientemente regulado. El cua-
dro de confusién y anarquia de la sociedad civil es des-
crito con colores ain mds sombrtios:

(El individuo) estd sujeto a la total confusién y al azar del
conjunto. Una masa de la poblacién estd condenada al anona-
dante, antihigiénico e inseguro trabajo en las fdbricas, talleres,
minas, etc. Ramas enteras de la industria que mantenian a gran-
des porciones de la poblacién, cierran de pronto sus puertas por-
que la moda cambia o porque el valor de sus productos dismi-
nuye debido a invenciones nuevas en otros paises o por cualquier
otra razén. Masas enteras se ven asi abandonadas sin remisién
a la pobreza. Aparece el conflicto entre una vasta riqueza y. una
vasta pobreza, upa pobreza incapaz de mejorar su condicién. La
riqueza se convierte... en un poder preponderante. Su acumu-
lacién se produce en parte por azar y en parte debido a la forma
general de la distribucién... La adquisicién se desarrolla en sis-
temas polifacéticos que se ramifican de tal modo que los nego-
cios mds pequefios no pueden prosperar. El trabajo se vuelve
tan abstracto que la abstraccién llega hasta los tipos de trabajo
mas individuales y su esfera aumenta continuamente, Esta des-
igualdad entre la riqueza y la pobreza, la necesidad y la carencia
se convierten en el mis extremado desmembramiento de la vo-
luntad, de la rebelién interna y del odio ™.

Pero Hegel destaca luego el aspecto positivo de esta
realidad en degradacién. «Esta necesidad que implica un
albur tan grande para la vida del individuo es al mismo
tiempo lo que la preserva. El poder del Estado inter-
viene; tiene que procurar que cada esfera particular (de
la vida) se mantenga, tiene que buscar nuevas salidas,
abrir nuevos canales para el cambio en otros paises, y
asi sucesivamente...» ®. El «albur» que prevalece en la
sociedad no es mero azar, sino el proceso mismo median-
te el cual el todo reproduce su propia existencia y la de
cada uno de sus miembros. Las relaciones de cambio del
mercado suministran la integracién necesaria, sin la cual
los individuos aislados perecerfan en el conflicto creado
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por la competencia. Las terribles luchas que tenen lu-
gar en la sociedad productora de bienes son «mejores»
que las que se presentan entre los individuos o grupos
totalmente desentrenados; v son «mejores» porque se
producen en un nivel mds alto del desarrollo histérico,
e implican un «reconocimiento mutuo» de los derechos
individuales. El «contrato» (Vertrag) expresa este reco-
nocimiento como una realidad social. Hegel considera el
contrato como uno de los fundamentos de la sociedad
moderna; la sociedad es en realidad un sistema de con-
tratos entre individuos ?'. (No obstante, veremos luego
que Hegel se afana mucho por reducir la validez de los
contratos a la esfera de la sociedad civil, es decir, a las
relaciones econdmicas v sociales v por negarles toda fun-
cién entre los Estados). Solamente la seguridad de que
una relacién o una actuacién estd protegida por un con-
trato v de que el contrato serd mantenido bajo cual-
quier circunstancia hace que las relaciones y actuaciones
en una sociedad productora de bienes sean racionales y
calculables. «Mi palabra tiene que valer, no por razones
morales», sino porque la sociedad presupone que existen
obligaciones mutuas entre sus miembros. Hago mi traba-
jo en el supuesto de que los otros lo hacen también %.
Si no cumplo mi palabra, estoy dejando de cumplir el
propio contrato de la sociedad y no estoy dafiando sélo
a una persona particular, sino a toda la comunidad; me
estoy situando fuera del todo, que es lo tnico que puede
garantizar mis derechos como individuo. Por consiguien-
te, dice Hegel, «lo universal es la sustancia del contra-
to» B, Los contratos no sélo regulan las actuaciones de
los individuos sino también las operaciones del todo. El
contrato considera a los individuos como seres libres e
iguales; al mismo tiempo considera a cada uno, no en su
contingencia particular, sino en su «universalidad», como
parte homogénea del todo. Naturalmente, esta identidad
de lo particular y lo universal no estd todavia realizada.
Como habfa apuntado antes Hegel, las potencialidades
propias de los individuos estdn muy lejos de quedar pre-
servadas en la sociedad civil. En consecuencia, la fuerza
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tiene que respaldar todo contrato. La inminencia de la
aplicacién de la fuerza y no un reconocimiento volunta-
rio es lo que vincula el individuo al contrato. El contra-
to envuelve, pues, la posibilidad de su ruptura y la re-
belién del individuo contra el todo **. El crimen denota
el acto de rebelién, v el castigo es el mecanismo median-
te el cual el todo restaura su derecho sobre el individuo
rebelde. El reconocimiento de la supremacia de la ley
representa el estadio de integracién en el que el indivi-
duo se reconcilia con el todo. La supremacia del Derecho
difiere del sistema contractual en la medida en que toma
en cuenta «el si mismo del individuo, tanto en su exis-
tencia como en su conocimiento» . El individuo sabe
que puede existir Unicamente por la fuerza de la ley, no
sélo porque ésta lo protege, sino porque ve en ella el
interés comun, que en ultima instancia es la dnica ga-
rantia de su autodesarrollo. Individuos perfectamente
libres e independientes y, sin embargo, unidos por un
interés comun, tal es la nocién adecuada de la ley. El
individuo «confia» en encontratse «a si mismo, a su
esencia» en la Ley y en que la Ley preserva y defiende
sus potencialidades esenciales %.

Esta concepcidn presupone un Estado cuyas leyes ma-
nifiesten realmente el libre albedrio de los individuos
que se asocien, como si se hubiesen reunido para decidir
cudl es la mejor legislacién tomando en cuenta su inte-
rés comin. De otra manera, la ley no seria capaz de ex-
presar la voluntad de cada uno y al mismo tiempo «la
voluntad general». Establecida esta decisién comun, la
ley necesitaria una verdadera identidad entre el indivi-
duo y el todo. La concepcién hegeliana del Derecho con-
templa una sociedad semejante; lo que Hegel describe
es la meta que hay que alcanzar y no una condicién ya
existente.

Sin embargo, la brecha entre el ideal y la realidad se
cierra lentamente. Mientras mds realista se vuelve la ac-
titud hegeliana ante la historia, mds dota Hegel al pre-
sente con la grandeza del futuro ideal. Pero sea cual
fuese el resultado de la lucha hegeliana entre el idealismo
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filoséfico vy el realismo politico, su filosoffa no aceptard
nunca un Estado que no funcione regido por la ley.
Puede llegar a aceptar un «Estado de poder», pero sélo
en la medida en que prevalezca en €l la libertad de los
individuos y en el que el poder estatal realce el poder
de los individuos 7.

El individuo sélo puede ser libre como ente politico.
Hegel reanuda asi con la concepcién cldsica griega de
que la Polss representa la verdadera realidad de la exis-
tencia humana. En consecuencia, no es el dominio de
la Ley, sino las instituciones politicas que encarnan la
Ley, es decir el propio Estado, lo que lleva a cabo la
unificacién final de los antagonismos sociales. ¢Cudl es
la forma de gobietno que mejor salvaguarda esta encar-
nacién y constituye, por lo tanto, la forma mds alta de
la unidad entre las partes y el todo?

Antes de responder a esta pregunta, Hegel hace un
esquema del origen del Estado y del papel histérico que
han desempefiado la tirania, la democracia y la monar-
quia. Repudia la teorfa del contrato social ®, funddndose
en que esta parte del supuesto de que «la voluntad gene-
ral» opera en los individuos aislados antes de su entrada
en el Estado. En contra de la teorfa del contrato social,
Hegel destaca que la «voluntad general» surge tnica-
mente de un largo proceso que culmina en la regulacién
final de los antagonismos sociales. La voluntad general
es el resultado y no el origen del Estado; el Estado se
origina a través de «una fuerza externa» que impele a los
individuos en contra de su voluntad. Por consiguiente,
«todos los Estados se fundan en el poder ilustre de los
grandes hombres» . Y, agrega Hegel, «no por medio de
la fuerza fisica». Los grandes fundadores de Estados te-
nfan en su personalidad algo de la fuerza histérica que
obliga a la humanidad a seguir su propio curso y progre-
sar; estas personalidades reflejan y encierran el mds alto
conocimiento y la méds alta moralidad de la historia, aun-
que como individuos no tengan conciencia de ello, o aun
cuando los muevan otros motivos. La idea que Hegel
estd introduciendo aqui aparece luego como el Weltgeist.
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El primer Estado es necesariamente una tirania. Las
formas de Estado que Hegel describe ahora poseen un
orden histérico v normativo: la tirania es la primera v
la mds baja. la monarquia hereditaria es la dltima v la
mds alta®. Aqui de nuevo, el criterio segin el cual se
evalta al Estado es el éxito en producir una integracidn
adecuada de los individuos en el todo. La tirania integra
a los individuos negdndolos. Sin embargo, produce un
resultado positivo: disciplina a los individuos, los ense-
fia a obedecer. La obediencia a la persona del gobernante
los prepara para obedecer a la lev. «La gente derroca
a la tirania porque es abyecta, detestable, etc., empero,
lo hacen, en realidad, porque se ha vuelto superflua» *'.
La tirania deja de ser histéricamente necesaria una vez
que se ha adquirido la disciplina. Es entonces reempla-
zada por el régimen de Derecho, es decir, la democracia.

La democracia representa una verdadera identidad en-
tre el individuo y el todo; el gobierno es el mismo para
todos los individuos, y la voluntad de éstos expresa el
interés del todo. El individuo persigue sus propios inte-
reses individuales y es, por ende, el «bourgeois»; pero
también se ocupa de las necesidades y tareas del todo,
es, por lo tanto, el citoyen *.

Hegel ilustra la democracia a través de la Ciudad-Esta-
do griega. Alli, la unidad entre la voluntad individual
y la general era todavia fortuita; el individuo tenia que
subordinarse a la mayoria, la cual a su vez era acciden-
tal. Por consiguiente, una democracia semejante no podfa
representar la unidad Gltima entre el individuo y el todo.
«La hermosa y afortunada libertad. de los griegos» sélo
integraba a los individuos en una unidad «inmediata»,
fundada en la naturaleza y en el sentimiento antes que
en una organizacién intelectual y moral consciente de la
sociedad. La humanidad tenia que avanzar hacia una for-
ma mds alta del Estado més alld de aquélla, hacia una
forma en la que el individuo se una libre y consciente-
mente con otros en una comunidad que a su vez preser-
ve su verdadera esencia.
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El mejor guardidn de semejante unidad, en la opinién
de Hegel, es la monarquia hereditaria. La persona del
monarca representa al todo, elevada por encima de todos
los intereses especiales; monarca por nacimiento, éste go-
bierna como «por naturaleza», intocado por los antago-
nismos de la sociedad. El monarca es, por lo tanto, el
«punto» mds estable v resistente dentro del movimiento
del todo ®. La «opinién piiblica» es el lazo que une las
esferas de 1a vida v controla su curso. El Estado no es

ni una unidad forzosa ni una unidad natural sino una
organizacion racional de la sociedad en varios «estamen-
tos». En cada estamento el individuo se entrega a su
actividad especifica propia sirviendo, sin embargo, a la
comunidad. Cada estamento tiene su lugar particular, su
conciencia y su moralidad, pero los estamentos culminan
en el estamento «universal», es decir, en los funciona-
rios estatales que no atienden a otra cosa que no sea el
interés general. Los funcionarios son elegidos y cada «es-
fera» {ciudad, guilda, etc.) administra sus propios asun-
tos .

M4s importante que estos detalles son las preguntas:
¢Qué cualidades posee la monarquia hereditaria para
justificar el puesto de honor que ocupa en la filosofia del
espiritu? ¢Cémo cumple esta forma de Estado con los
principios que habfan guiado la construccién de esta fi-
losofia? Hegel consideraba a la monarquia hereditaria
como el Estado cristiano par excellence o, mds estricta-
mente, como el Estado cristiano que se genetd con la
Reforma alemana. Para Hegel, este Estado era la encar-
nacién del principio de la libertad cristiana, que procla-
maba la libertad de la conciencia interna del hombre y
su igualdad ante Dios. Hegel pensaba que sin esta li-
bertad interna, la libertad externa que la democracia
habia de instituir v defender no reportaria ningin bene-
ficio. La Reforma alemana representaba para €l el punto
culminante de la historia, que sobrevino con el pronun-
ciamiento de que el individuo sélo es un ser realmente
libre cuando se hace consciente de su inalienable autono-
mia ¥, E| protestantismo establecié esta conciencia y mos-
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tté6 que la libertad cristiana implicaba, en la esfera de
la realidad social, la sumisién y la obediencia a la divina
jerarquia del Estado. Posteriormente trataremos de este
tema cuando abordemos la Filosofia del Derecho.

Adn’ queda por contestar una pregunta que afecta a
todo el conjunto de la estructura del sistema hegeliano.
El mundo histérico, en la medida en que estd constitui-
do, organizado y configurado por la actividad consciente
de sujetos pensantes, es un dominio del espiritu. Pero el
espiritu queda plenamente realizado y existe en su ver-
dadera forma sélo cuando se entrega a su actividad pro-
pia, a saber, al arte, la religién y la filosoffa. Estas es-
feras de la cultura son, pues, la realidad final, Ia
jurisdiccién de la verdad suprema. Y ésta es precisamen-
te la conviccién de Hegel: el espiritu absoluto vive sélo
en el arte, la religién y la filosofia. Los tres tienen el
mismo contenido bajo diferentes formas. El arte aprehen-
de la verdad mediante la mera intuicién (Anschauung),
en una forma tangible y, por lo tanto, limitada; la reli-
gién la percibe sin esta limitacidn, pero sélo cotho mera
«asercién» y creencia; la filosofia la comprende a través
del conocimiento y la posee como su propiedad inalie-
nable. Por otra parte, estas esferas de la cultura existen
sélo en el desarrollo histérico de la humanidad, y el
Estado es el estadio final de este desarrollo. ¢Cudl es
entonces la relaciéon entre el Estado y el dominio del
espiritu absoluto? ¢Se entiende el imperio del Estado so-
bre el arte, la religién y la filosoffa, o serdn éstos mds
bien los que lo limitan?

Este problema ha sido muy discutido. Se ha sefialado
que la actitud hegeliana sufrié varios cambios, que He-
gel tendia primero a elevar al Estado por encima de las
esferas culturales, que luego lo coordina con ellas, lle-
gando hasta subordinarlo a ellas, y que después retorné
a su posicién original, la del predominio del Estado.
Existen contradicciones aparentes en las afirmaciones he-
gelianas sobre este punto, aun dentro de un mismo pe-
riodo filoséfico. En la segunda Realphilosophie de Jena,



3. El primer sistema hegeliano 91

Hegel declara que el espiritu absoluto «es primero la
vida de la razén en general; sin embargo, el Espiritu
tiene que libertarse de esta vida» * y dice, ademds, que
con el arte, la religién, la filosofia, «el Espiritu libre
absoluto... produce un mundo diferente, un mundo en
el que posee su propia forma, un mundo en el que se
efectia su obra y donde el Espiritu alcanza la intuicién
de lo suyo como suyo» 7 Contrariando estas afirmacio-
nes, en su estudio sobre la relacién entre la religion y
el Estado, Hegel dice que «el gobierno estd por encima
de todo; es el Espiritu que se conoce a si mismo como
realidad y esencia universal...» ®*. Ademds, llama al Es-
tado «la realidad del reinc de los cielos... El Estado es
el espiritu de la realidad, todo lo que aparezca dentro
de Estado tiene que conformarse a él» *. El significado
de estas contradicciones y su posible solucién sélo se
clarifican mediante una comprensién del papel constitu-
tivo que desempeiia la historia en el sistema hegeliano.
Aqui intentaremos efectuar sélo una explicacién preli-
minar.

El primer sistema de Hegel revela ya los rasgos mds
importantes de su filosofia, y especialmente su énfasis en
la universalidad como ser verdadero. Ya sefialamos en la
introduccién la raices sociohistéricas de este «universa-
lismo», indicando que se fundaba en la carencia de «co-
munidad» de la sociedad individualista. Hegel permane-
ci6 fiel a la herencia del siglo xvri1, cuyos ideales incor-
pord a la propia estructura de su filosofia. Destacaba que
la verdadera universalidad era la comunidad que preser-
vase y cumpliese las exigencias del individuo. Se puede
interpretar su dialéctica como el intento filoséfico por
reconciliar sus ideales con una realidad social antagénica.
Hegel reconocid el gran impulso hacia adelante que ha-
bria de generar el orden social imperante: el desarrollo
de la productividad tanto material como cultural, la des-
truccién de las relaciones de fuerzas anacrénicas que obs-
taculizaban el avance de la humanidad y la emancipacién
del individuo con el fin de que llegue a ser el sujeto
libre de su vida. Cuando afirmaba que toda «unidad in-
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mediata» (que no implique una oposicién entre sus com-
ponentes), es con respecto a las posibilidades del des-
arrollo humano, inferior a una unidad producida por la
integracién de verdaderos antagonismos, estaba pensando
en la sociedad de su tiempo. La Reconciliacién de lo in-
dividual v de lo universal parecia imposible sin la plena
revelacién de los antagonismos que impulsan a las for-
mas de vida imperante hasta un punto en que contra-
dice abiertamente su contenido. Hegel ha descrito este
proceso en el cuadro que pinta de la sociedad moderna.

Las condiciones reales de la sociedad moderna son el
ejemplo mds marcado de la dialéctica en la historia. No
hay duda de que estas condiciones, por mds justificadas
que estén en el terreno de la necesidad econdmica, con-
tradicen e] ideal de la libertad. Las mds altas potenciali-
dades de la humanidad radican en la unién racional de
individuos libres, es decir, en la universalidad y no en
particularidades fijas. El individuo sélo puede aspirar a
realizarse si es un miembro libre de una verdadera co-
munidad.

La paciente bisqueda de semejante comunidad en me-
dio del amenazante terror de una sociedad andrquica, es
lo que sustenta la insistencia hegeliana sobre la conexién
intrinseca entre la verdad v la universalidad. Hegel pen-
saba en la culminacién de esta bisqueda cuando designé
a la verdadera universalidad como el fin del proceso dia-
léctico y como la realidad suprema. Una y otra vez, las
concretas implicaciones sociales del concepto de univer-
salidad se traslucen a través de sus formulaciones filo-
séficas, y la descripcién de una asociacién de individuos
libres unidos por un interés comin surge con toda clari-
dad. Citaremos el famoso pasaje de la Estética:

La verdadera independencia consiste Unicamente en la unidad
vy la interpenetracién de la individualidad y la universalidad. Lo
universal adquiere su existencia concreta a través de lo indivi-
dual, y la subjetividad de lo individual v particular descubre en
lo universal la base inexpugnable y la forma mds genuina de su
realidad ..

En el Ideal (Estado), es precisamente la individualidad particu-
lar lo que debe persistir dentro de una inseparable armonia con
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la totalidad sustantiva, y en la medida en que la libertad y la
independencia de la subjetividad se apeguen al Ideal, el mundo
circundante de condiciones y relaciones no debe poseer ninguna
objetividad esencial fuera del sujeto y del individuo ®.

La Filosofia del Espiritu, y todo el sistema hegeliano,
es una descripcién del proceso mediante el cual «el in-
dividuo se vuelve universal» y tiene lugar, por lo tanto,
«la construccién de la universalidads.



4. La fenomenologia del espiritu (1807)

Hegel escribié la Fenomenologia del Espiritu en 1806,
en Jena, mientras los ejércitos de Napoledn se acercaban
a la ciudad. La terminé cuando la batalla de Jena sellaba
el destino de Prusia y colocaba en el trono al heredero
de la Revolucién francesa, para regir los impotentes res-
tos del Imperio alemdn. Esta obra de Hegel estdi pe-
netrada por el sentimiento de que acababa de comenzar
una nueva época en la historia del mundo. En ella formu-
la su primer juicio filoséfico sobre la historia, y saca
sus conclusiones finales de la Revolucién francesa, que
se convierte ahora en el punto culminante del camino
histdrico y filoséfico hacia la verdad.

Hegel se dio cuenta de que el resultado de la Revo-
lucién francesa no era la realizacién de la libertad, sino
el establecimiento de un nuevo despotismo. Interpretd
Su curso y sus consecuencias, no como un accidente his-
térico, sino como un desarrollo necesario. El proceso de
la emancipacién del individuo culmina necesariamente en
el terror y la destruccién en tanto sea llevada a cabo
por individuos contra el Estado, y no por el Estado mis-

94
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mo. Sélo el Estado es capaz de proporcionar la emanci-
paci6n, aunque no puede proporcionar la verdad perfecta
ni la libertad perfecta. Estas tltimas podrén encontrarse
tinicamente en el dominio propio del espiritu, en la mo-
ralidad, la religién'y la filosofia. Habiamos encontrado ya
esta esfera como la realizacién de la verdad y la libertad,
en la primera Filosofia del Espiritu hegeliana. Sin em-
bargo, alli, éstas estaban fundadas en un orden estatal
adecuado y se mantenian dentro de una relacién intrin-
seca con €él. Esta conexidn se ha perdido totalmente en la
Fenomenologia del Espiritu. El Estado deja ahora de te-
ner un sentido omnicomprensivo. La libertad y la razén
se convierten en actividades del puro espiritu y no re-
quieren como condicién previa un orden politico y social
definido, sino que son compatibles con el Estado ya
existente.

Se puede presumir que la experiencia del derrumba-
miento de las ideas liberales en la historia de su tiempo
condujo a Hegel a refugiarse en el puro espiritu, y que,
por el bien de la filosofia, prefiri¢ la reconciliacién con
el sistema imperante a las terribles contingencias de una
nueva subversién. La reconciliacién que se opera ahora
entre el idealismo floséfico y la sociedad tal como se
da, se anuncia, no tanto como un cambio en el sistema
hegeliano como tal, sino como un cambio en el trata-
miento y la funcién de la dialéctica. En los periodos
anteriores, la dialéctica estaba orientada hacia el proceso
actual de la historia mds bien que hacia el producto final
de este proceso. La forma esquemdtica de la Filosofia
del Espiritu de Jena daba la impresién de que todavia
podia suceder algo nuevo al espiritu, y que su desatrollo
se hallaba muy lejos de estar concluido. Adn mids, el sis-
tema de Jena elabora la dialéctica en el proceso concreto
del trabajo v de la integracién social. En la Fenomeno-
logia del Espiritu los antagonismos de esta dimensién
concreta se encuentran nivelados y armonizados. La frase
«el Mundo se convierte en Espiritu» adquiere el signi-
ficado, no sélo de que el mundo en su totalidad se con-
vierte en el dmbito adecuado en el que los planes de la
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humanidad han de ser llevados a cabo, sino también el
significado de que el mismo mundo revela un progreso
continuo hacia la verdad absoluta, de que nada nuevo
puede sucederle al Espiritu, o que todo lo que le sucede
contribuye eventualmente a hacerlo avanzar. Hay, natu-
ralmente, fracasos y retrocesos; el progreso de ninguna
manera ocurre linealmente, sino que es producido por la
interaccién de incesantes conflictos. La negatividad, como
veremos, sigue siendo la fuente y el motivo motriz del
movimiento. No obstante, cada fracaso y cada retroceso
encierran su propio bien y su propia verdad. Cada con-
flicto implica su propia solucién. El cambio del punto
de vista hegeliano se hace manifiesto en la inalterable
certeza con que determina el fin del proceso. El espiritu,
a pesar de todas las desviaciones y derrotas, a pesar de
la miseria y del deterioro, alcanzard su meta, o més bien
la ha alcanzado, en el sistema social imperante. La nega-
tividad parece ser un estadio seguro en el crecimiento
del espiritu y no una fuerza que lo incita a ir més all4;
la oposicién en la dialéctica se presenta mds bien como
un juego obstinado que como una lucha de vida o muerte.

Hegel concibié la Fenomenologia del Espiritu como
una introduccién a su sistema filoséfico. Sin embargo,
durante la ejecucién de su obra alteré su plan original.
Sabiendo que no iba a ser capaz de publicar el resto de
su sistema en un futuro préximo, incorpord gran parte
de éste a su introduccién. Las terribles dificultades que
presenta la obra se deben en gran parte a este procedi-
miento.

Como volumen introductorio, la obra pretende con-
ducir al entendimiento humano del dominio de la expe-
riencia diaria al del verdadero conocimiento filoséfico, a
la verdad absoluta. Esta verdad es la misma que Hegel
habia ya demostrado en el sistema de Jena, a saber, el
conocimiento y el proceso del mundo como espiritu.

El mundo en la realidad no es tal como aparece, sino
tal como es comprendido por la filosofia. Hegel comien-
za con la experiencia de la conciencia ordinaria de la
vida cotidiana. Demuestra que este tipo de experiencia,
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como cualquier otro, contiene los elementos que minan
su confianza en la habilidad de percibir «lo real» v obli-
gan a la investigacién a proseguir hacia tipos cada vez
mds altos de comprensién. El avance hacia estos tipos
més altos, es, pues, un proceso interno de la experiencia
y no producido desde afuera. Si el hombre presta una
atencién esmerada a los resultados de su experiencia,
abandonard un tipo de conocimiento por otro; ird de la
certeza que dan los sentidos a la percepcién, de la per-
cepcidn al entendimiento, del entendimiento a la auto-
certeza, hasta llegar a la verdad de la razén.

La Fenomenologia del Espiritu de Hegel presenta,
pues, la historia inmanente de la experiencia humana.
Naturalmente, ésta no es la experiencia del sentido co-
mun, sino una experiencia que ha sido sacudida en su
seguridad, abrumada por el sentimiento de no poseer
toda la verdad. Es una experiencia ya encaminada hacia
el verdadero conocimiento. El lector que desee compren-
der las distintas partes de la obra deberi penetrar de
una vez en el elemento de la filosofia. El «nosotros» que
aparece tan a menudo no designa al hombre ordinario,
sino a los filésofos.

El factor que determina el curso de esta experiencia
es la relacién cambiante entre la conciencia y su objeto.
Si el sujeto filosofante se adhiere a sus objetos y se deja
guiar por el sentido de éstos, descubrird que los objetos
sufren un cambio a través del cual se altera tanto su
forma como su relacién con el sujeto. Cuando se inicia
la experiencia, el objeto aparece como una entidad es-
table, independiente de la conciencia; el sujeto y el ob-
jeto parecen ser ajenos el uno al otro. Sin embargo, el
progreso del conocimiento revela que ninguno de los dos
puede subsistir aislado. Se hace evidente que el objeto
toma su objetividad del sujeto. «Lo real», poseido efec-
tivamente por la conciencia en el incesante flujo de sen-
saciones y percepciones, es un universal que no puede
ser reducido a elementos objetivos en los que no esté
implicado el sujeto (por ejemplo, cualidad, fuerza, cosa,
ley). En otras palabras, el objeto real estd constituido
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por la actividad (intelectual) del sujeto: de algin modo
«pertenece» esencialmente al sujeto. El sujeto descubre
que es él mismo lo que estd «tras» de los objetos, que
el mundo se hace real sélo mediante el poder de com-
prensién de la conciencia.

Sin embargo, esto no es inicialmente mds que una
reafirmacién del idealismo trascendental, o, como lo ex-
presa Hegel, una verdad sélo «para nosotros», los sujetos
filosofantes, pero todavia no es una verdad manifiesta en
el mundo objetivo. Hegel va més alld. Afirma que la
autoconciencia tiene todavia que demostrar que es la ver-
dadera realidad; tiene que hacer que el mundo sea efec-
tivamente una libre realizacién suya. Refiriéndose a esta
tarea, Hegel declara que el sujeto es la «absoluta nega-
tividad», queriendo decir con esto que el sujeto tiene el
poder de negar cualquier condicién dada y hacer de ella
su propia obra consciente. Esta no es una actividad epis-
temoldgica, y no puede llevarse a cabo sélo dentro del
proceso del conocimiento, ya que este proceso no puede
ser separado de la lucha histdrica entre el hombre y su
mundo, lucha que es a su vez constitutiva del camino
hacia la verdad y de la verdad misma. Si ha de recono-
cerse a si mismo como la tnica realidad, el sujeto tiene
que hacer del mundo su propia hechura. El proceso del
conocimiento se convierte en el proceso de la historia.

Ya habfamos arribado a esta conclusién en la Filosofia
del Espiritu de Jena. La autoconciencia se traslada a la
lucha a vida o muerte que existe entre los individuos.
De aqui en adelante, Hegel enlaza el proceso epistemo-
l6gico de la autoconciencia (desde la certidumbre sensi-
ble hasta la razén) con el proceso histérico de la huma-
nidad, desde la esclavitud hasta la libertad. Los «modos
o formas (Gestalten) de conciencia» ' aparecen simul-
tdneamente como realidades histéricas objetivas, «esta-
dos del mundo» (Weltzunstinde). La transicién cons-
tante del andlisis filos6fico al histérico —que ha sido
a menudo criticada como una confusién, o una arbitraria
interpretacién metafisica de la historia—, es una tenta-
tiva de verificar y demostrar el cardcter histérico de los
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conceptos filoséficos bésicos. Todos elios contienen v cop-
servan estadios histéricos reales del desarrollo de la hu-
manidad. Cada forma de conciencia que aparece en el
progreso inmanente del conocimiento se cristaliza como
vida de una determinada época histérica. El proceso va
desde la Ciudad-Estado griega hasta la Revolucion tran-
cesa.

Hegel describe la Revolucién francesa como el desen-
cadenamiento de una libertad «autodestructiva»; auto-
destructiva porque la conciencia que se esforzaba en
transformar al mundo de acuerdo con sus intereses sub-
jetivos no habia encontrado atin su verdad. En otras
palabras, el hombre no descubrié su verdadero interés,
no se sometié libremente a leyes que le garantizasen su
propia libertad y la libertad del todo. El nuevo Estado
creado por la Revolucién sdlo alterd, segin Hegel, la
forma externa del mundo objetivo, convirtiéndolo en un
medio para el sujeto, pero no alcanzé la libertad esencial
del sujeto.

La consecucidn de esta libertad se efectia en la tran-
sicién de la era de la Revolucién francesa a la era de
la cultura alemana idealista. La realizacién de la verda-
dera libertad es, pues, transferida del plano de la his-
toria al dominio interno del espiritu. Hegel afirma: «La
libertad absoluta abandona su esfera autodestructiva de
la realidad (es decir, la época histdrica de la Revolucién
francesa) y pasa a otro dominio, el de la autoconciencia
del espiritu. Alli la libertad es tenida como verdadera
en la medida en que sea irreal...» 2. Este nuevo dominio
fue un descubrimiento del idealismo ético kantiano. En
este idealismo ético, el individuo auténomo se asigna a
si mismo el deber incondicional de obedecer las leyes
universales que se impone a si mismo voluntariamente.
No obstante, Hegel no consideraba este «dominio» como
la morada suprema de la razén. El conflicto producido
por la reconciliacién kantiana del individuo con el uni-
versal, conflicto entre los dictados del deber y la aspira-
cién a la felicidad, obligaba al individuo a buscar la
verdad en otras soluciones. La buscé en el arte y la re-
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ligién y la encuentra finalmente en el «conocimiente ab-
soluto» de la filosofia dialéctica. Alli todas las oposicio-
nes entre la conciencia y su objeto son superadas; el
sujeto posee y conoce al mundo como su propia realidad,
como la razén.

La Fenomenologia del Espiritu nos conduce asi hasta
la Légica. Esta dltima revela la estructura del universo,
no en la forma cambiante que tiene para el conocimiento
que no es todavia absoluto, sino en su verdadera esencia.
Presenta «la verdad en su verdadera forma» ®. Asf como
la experiencia con que comenzaba la Fenomenologia no
era la experiencia cotidiana, el conocimiento con que
termina no es la filosofia tradicional, sino una filosofia
que ha absorbido la verdad de todas las fillosofias ante-
riores y con ella toda la experiencia acumulada por la
humanidad en su larga jornada hacia la libertad. Es una
filosofia de una humanidad consciente que reclama el do-
minio del hombre y de las cosas y el derecho de configu-
rar el mundo segiin este dominio, una filosofia que enun-
cia los més altos ideales de la sociedad individualista
moderna.

Después de =ste breve examen preliminar de la pers-
pectiva general de la Femomenologia del Espiritu, abor-
daremos ahora més detalladamente el estudio de sus con-
cepciones principales.

El Prefacio de la Femomenologia es una de las mds
grandes realizaciones filoséficas de todos los tiempos, y
constituye nada menos que un intento por reinstaurar
a la filosofia como la forma mds alta del conocimiento
humano, como «la Ciencia». Aqui nos limitaremos a sus
puntos mds importantes,

Hegel comienza con un andlisis critico de las corrien-
tes filoséficas de fines del siglo xviIr, y prosigue con el
desarrollo de su concepto de filosoffa y de la verdad filo-
séfica. El conocimiento tiene como fuente la intuicién de
que la esencia y la existencia son distintas en los dife-
rentes procesos cognoscitivos. Los objetos que recibe en
la experiencia inmediata no logran satisfacer al conoci-
miento, porque son accidentales e incompletos, y éste va
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a buscar la verdad en la nocidn de los objetos, conven-
cido de que la nocién mds justa no es una mera forma
intelectual subjetiva, sino la esencia de las cosas. No
obstante, éste no es mis que el primer paso del cono-
cimiento. Su mayor esfuerzo es el de demostrar y expli-
car la relacidn entre esencia v existencia, entre la verdad
preservada en la nocién y el verdadero estado en gée
existen las cosas.

Las distintas ciencias difieren entre si por la manera
en que los objetos con que tratan se relacionan con la
verdad. Esto resulta confuso a menos que se tenga en
mente que para Hegel la verdad significa tanto una for-
ma de existencia como una forma de conocimiento y que,
en consecuencia, la relacién entre un ser y su verdad
es una relacién objetiva de las cosas mismas. Hegel ilus-
tra esta concepcién contrastando el conocimiento mate-
mitico y el conocimiento filoséfico. La esencia o «natu-
raleza» del tridngulo es que sus lados se relacionan tal
como lo indica la proposicién pitagdrica; pero esta vet-
dad estd «fuera» del tridngulo. La demostracién de la
proposicién consiste en un proceso que lleva a cabo tni-
camente el sujeto del conocimiento. «...el tridngulo... es
dividido en partes, y estas partes forman otras figuras
cuya construccién surge del tridngulo» ¢, La necesidad de
la construccién no surge de la naturaleza o nocién del
tridngulo. «El proceso de la demostracién matemitica no
pertenece al objeto; es una funcién que tiene lugar fuera
del objeto tratado. La naturaleza de un tridngulo rec-
tdngulo no se descompone en factores como ocurre en
la. construccién matematica, a la que se le exige demos-
trar la proposicién que expresa la relacién de las partes.
Todo el proceso de la produccién del resultado pertenece
al conocimiento, el cual utiliza sus propias vias para re-
solverlo» 5. En otras palabras, la verdad de los objetos
matemiticos existe fuera de ellos, en el sujeto del cono-
cimiento. Estos objetos son, por lo tanto, en un sentido
estricto, entidades «externas» falsas e inesenciales.

Los objetos de la filosofia, por el contrario, poseen
una relacién intrinseca con su verdad. Por ejemplo, el
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principio de que «la naturaleza del hombre requiere la
libertad y de que la libertad es una forma de la razén»,
no es una verdad impuesta al hombre por una teorfa
filoséfica arbitraria, sino que es, como puede demostrar-
se, la meta inherente al hombre, su realidad misma. La
demostracién de esto no la proporciona un proceso de
conocimiento externo, sino la historia del hombre. En
filosofia, la relacién de un objeto con su verdad es un
suceso real (Geschehen). Volviendo al ejemplo, el hom-
bre encuentra que no es libre, que estd separado de su
verdad, que lleva una existencia fortuita y falsa. La li-
bertad es algo que tiene que adquirir mediante la supe-
racién de su esclavitud, y la adquiere cuando conoce efec-
tivamente sus verdaderas potencialidades. La libertad
presupone condiciones que la hagan posible, a saber, un
dominio consciente y racional del mundo. La historia
conocida de la humanidad verifica la verdad de esta con-
clusién. La nocién del hombre es su historia, tal como
la aprehende la filosofia. Por consiguiente, esencia y exis-
tencia estin efectivamente interrelacionadas en la filo-
sofia y en ella el proceso de demostrar la verdad tiene
que ver con el objeto existente mismo. La esencia surge
en el proceso de la existencia, y, a su vez, el proceso de
la existencia es un «retorno» a la esencia ®.

El conocimiento filoséfico. apunta tnicamente a los
«esenciales» que poseen una influencia constitutiva sobre
el destino del hombre y su mundo. El tnico objeto de
la filosofia es el mundo de su verdadera forma, el mundo
como razén. A su vez, la razén sélo se convierte en si
misma con el desarrollo de la humanidad. Por lo tanto,
la verdad filoséfica se preocupa especialmente de la exis-
tencia del hombre; esta existencia es su aguijén y su
meta mds profunda. En dltima instancia, este es el sen-
tido de la declaracién de que, en filosofia, la verdad es
inmanente al objeto. La verdad configura la existencia
misma del objeto y no es, como en las matemiticas, in-
diferente a €l. Existir en la verdad es un asunto de vida
(o muerte), y el camino hacia la verdad no es sélo un
proceso epistemoldgico, sino también histérico.



4. La fenomenologia del espfritu 103

Esta relacién entre la verdad y la existencia es lo que
distingue al método filoséfico. Una verdad matemitica
puede ser fijada en una proposicién; la proposicién es
verdadera y su contraria falsa. En filosofia, la verdad es
un proceso real que no puede encerrarse en una propo-
sicién. «Sus elementos y contenidos no son lo abstracto
e irreal, sino lo real, lo que se establece por si mismo,
lo que porta en su seno la vida y posee la existencia de
cada movimiento. Es el proceso el que crea en su trans-
curso sus propios momentos, y pasa a través de todos;
y la totalidad de este movimiento constituye su conte-
nido positivo y su verdad»’. No hay una sola proposi-
cién capaz. de captar este proceso. Por ejemplo, la propo-
sicién «la naturaleza del hombre es la libertad en la
razén», es falsa, si se le toma aisladamente. Omite todos
los hechos que constituyen el sentido de la libertad y de
la razén, y que se encuentran reunidos en el movimiento
histérico total hacia la libertad y la razén. Atin mds, la
proposicién es falsa en la medida en que la libertad y
la razén sélo pueden aparecer como el resultado del pro-
ceso histérico. El triunfo sobre la esclavitud y la irra-
cionalidad y, por lo tanto, la esclavitud y la irracionalidad
en sf{ mismas, son parte esencial de la verdad. La false-
dad es aqui tan necesaria y tan real como la verdad. La
falsedad ha de ser concebida como la «forma errada» o
no verdadera del objeto real, el objeto en su existencia
falsa; lo falso es la otredad, el aspecto negativo de la
sustancia ®, pero no por esto deja de ser parte de ella y,
en consecuencia, constitutiva de su verdad.

El método dialéctico se adectia a esta estructura del
objeto filoséfico, y trata de reconstruir y seguir su movi-
miento real. Un sistema filoséfico sélo es verdadero si
incluye el estado negativo y el positivo, y si reproduce
el proceso de convertirse en falso y regresar luego a la
verdad. Por ser un sistema de este tipo, el dialéctico es
el verdadero método de la filosofia. Muestra que el ob-
jeto con el que trata existe en un estado de «negativi-
dad», estado que el propio objeto, debido a las presiones
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de su propia existencia, descarta durante el proceso en
que recobra su verdad.

Entonces, si en a filosofia ninguna proposicién aislada
del todo es verdadera, ¢en qué sentido serd verdadero
el sistema total? El sistema dialéctico altera el sentido
y la estructura de la proposicién y convierte a ésta en
algo muy diferente a la proposicién de la légica tradi-
cional. Esta dltima, a la que Hegel se refiere como «lé-
gica del sentido comin», queriendo significar también
la l6gica del método cientifico tradicional, considera que
las proposiciones constan de un sujeto, que sirve de
base estable y firme, y de un predicado vinculado a él.
Los predicados son las propiedades accidentales, o, en
lenguaje hegeliano, las «determinaciones» de una sustan-
cia mis o menos fija.

Frente a esta concepcién de la proposicién, Hegel es-
tablece en filosofia «el juicio especulativo» °. El juicio
especulativo no tiene un sujeto pasivo y estable. El su-
jeto es activo y se desarrolla a si mismo en sus predi-
cados. Los predicados son distintas formas de la existen-
cia del sujeto. O, para decirlo de otra manera, lo que
sucede es que el sujeto se «derrumba» (gebt zu Grunde)
y se convierte en predicado. De este modo, el juicio
especulativo sacude «la sélida base» de la proposicién
tradicional «en sus fundamentos, y el tdnico objeto es
este mismo movimiento del sujeto» '°. Por ejémplo, la
proposicién, Dios es el Ser, tomada como un juicio es-
peculativo, no significa que el sujeto Dios «posee» o
«soporta» al predicado «ser» entre muchos otros predi-
cados, sino que el sujeto Dios «pasa» a Ser. El «Ser»
aqui «no es el predicado, sino la naturaleza esencial» de
Dios. El sujeto Dios «parece que deja de ser lo que era
al establecer la proposicién, o sea, un sujeto fijow, y se
convierte en el predicado ''. En tanto que el juicio tradi-
cional y la proposicién entrafian una clara distincién entre
el sujeto y el predicado, el juicio especulativo subvierte y
destruye «la naturaleza del juicio y de la proposicién en
generaly, le da el golpe de gracia a la légica formal tra-
dicional. El sujeto se convierte en el predicado sin pos
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ello hacerse idéntico a él. Este proceso no puede ser ex-
presado adecuadamente en una sola proposicidn: «la
proposicion tal como aparece es una mera fofma vacia» '2
El lugar de la verdad no es la proposicién, sino el sis-
tema dindmico de juicios especulativos en el que cada
juicio tiene que ser «desplazado» por otro, de modo que
s6lo el proceso total representa la verdad.

La légica tradicional v el concepto tradicional de la
verdad son «sacudidos» en sus fundamentos no por un
mandato filoséfico, sino por una visién de la dindmica de
la realidad. El juicio especulativo tiene como contenido
el proceso objetivo de la realidad en su «forma compren-
dida» esencial, no en su apariencia. En este sentido bi-
sico, el cambio hegeliano de la légica tradicional a la
material marcd el primer paso hacia la unificacién de
la teoria y la practica. La protesta contra la «verdad» fija
y formal de la légica tradicional era, en realidad, una
protesta contra la separacién de la verdad y sus formas
de los procesos concretos; una protesta contra la exclu-
sién de la verdad de toda influencia orientadora directa
sobre la realidad.

En Alemania, la filosofia idealista defendia el derecho
de la teorfa a orientar la prdctica. La filosofia idealista
representaba la forma mds avanzada de conciencia im-
perante entonces, v la idea de un mundo permeado por la
razén y la libertad no tenfa refugio més seguro que el
ofrecido por esta remota esfera de la cultura. El desarro-
llo subsiguiente del pensamiento europeo no puede ser
comprendido sin tomar en cuenta sus origenes idealistas.

Un anélisis a fondo de la Fenomenologia del Espiritu
requeriria mds de un volumen. Podemos renunciar a este
andlisis, ya que la ultima parte de la. obra trata de pro-
blemas que ya hemos esbozado en nuestra exposicién del
sistema de Jena. Limitaremos nuestra interpretaciéon a
las secciones iniciales, que elaboran detalladamente el mé-
todo dialéctico y establecen el esquema de toda la obra ™.

El conocimiento comienza cuando la filosofia destruye
la experiencia de la vida cotidiana. El andlisis de esta
experiencia es el punto de partida para la bisqueda de
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la verdad. El objeto de la experiencia se da primero a
través de los sentidos y toma la forma del conocimiento
sensible o certidumbre sensible (sinnliche Gewissheit).
Es caracteristico de este tipo de experiencia el hecho de
que tanto su sujeto como su objeto aparecen COmO un
«esto individual», aqui y ahora. Veo esta casa, en este
sitio particular y en este momento particular. La casa es
tomada como «real» y parece existir per se. El «yo» que
la ve parece ser inesencial, «puede tanto ser como no
set», y «sélo conoce al objeto porque el objeto existe» ™.

Si se analiza un poco, veremos que lo que se conoce
en esta experiencia, lo que la certidumbre sensible con-
sidera como su propiedad invariable en medio del flujo
de impresiones, no es el objeto, la casa, sino el Aqui y el
Ahora. Si vuelvo la cabeza, la casa desaparece y aparece
algtin otro objeto, que desaparecetia igualmente si vuelvo
de nuevo la cabeza. Para retener y definir el contenido
efectivo de la certidumbre sensible tengo que referirme
al Aqui y Ahora como los tnicos elementos que perma-
necen constantes dentro del cambio continuo de los datos
objetivos. ¢Qué es el Aqui y el Ahora? Aqui es una casa,
pero igualmente no es una casa, sino un drbol, una calle,
un hombre, etc. El Ahora permanece idéntico a través
de las diferencias del dia, la noche o el mafiana. Ade-
mds, es ahora precisamente porque no es ni el dia ni la
noche ni ningiin otro momento del tiempo. Se preserva a
si mismo a través de la negacién de todos los demds mo-
mentos del tiempo. En otras palabras, el Ahora existe
como algo negativo; su ser es un no-ser. Esto también
es vdlido para el Aqui. El Aqui no es ni la casa, ni el
4rbol, ni la calle, sino lo que «es y permanece en la des-
aparicién de la casa, el 4rbol, la calle, etc., y es indife-
rentemente casa o 4rbol» '°, Es decir, el Aquf y el Ahora
son algo Universal. Hegel dice: una entidad «que es
mediante y a través de la negacién, que no es ni esto ni
aquello, que es un no-esto, y con la misma indiferencia
tanto esto como lo otro, una cosa de este tipo la llamamos
un Universal». Asi, el andlisis de la certidumbre sensible
demuestra la realidad del universal y desarrolla al mismo
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tiempo la nocién filoséfica de la Universalidad. La reali-
dad del universal se demuestra por el contenido mismo
de los hechos observables; esta realidad del universal
existe en el proceso de estos hechos y puede ser captada
tnicamente en v a través de los particulares.

Este es el primer resultado del andlisis filoséfico de la
certidumbre sensible: no es el objeto individual, particu-
lar, sino el universal la «verdad de la certidumbre sensi-
ble, el verdadero contenido de la experiencia sensible» .
Este resultado tiene implicaciones atin mds sorprendentes.
La experiencia sensible considera evidente que el objeto
es lo esencial, «lo real», mientras que el sujeto es in-
esencial y su conocimiento depende del objeto. Descubri-
mos ahora que la verdadera relacién es «precisamente lo
contrario de lo que parecia ser al comienzo 7. El universal
se ha convertido en el verdadero contenido de la expe-
riencia. Y el lugar del universal es el sujeto y no el
objeto; el universal existe en el conocimiento, que antes
era un factor no esencial» '®. El objeto no es per se, es
«porque yo lo conozco». De este modo la certidumbre de
la experiencia sensible se funda en el sujeto; es exilado
del objeto, como dice Hegel, y forzada a regresar al «yo».

Un andlisis mds profundo de la experiencia sensible
revela que el «yo» atraviesa el mismo proceso dialéctico
que el objeto, mostrandose como algo universal. Al co-
mienzo, el yo individual, mi ego, parece ser el tnico
mundo estable en el flujo de los datos sensibles. «El hecho
de retenerlos yo evita la desaparicién del Aqui y Ahora
particulares.» Yo afirmo que es de dia y que veo una
casa. Registro una verdad, y mds tarde alguien que la lea
puede afirmar que es de noche y que ve un drbol. «Am-
bas verdades tienen la misma autenticidad» y ambas se
convierten en falsas con un cambio de lugar y de tiempo.
Por consiguiente, la verdad no puede vincularse a un in-
dividuo particular. Si yo digo que veo una casa aqui y
ahora, supongo que cualquiera puede tomar mi lugar como
sujeto en esta percepcién. Presumo «el yo gua universal,
cuyo mirar no es ni el mirar este 4rbol ni el mirar esta
casa, sino el simple mirar». Asi como el Aqui y el Ahora
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son universales a pesar de su contenido individual, asf el
yo es universal a pesar de todos los yo individuales.

La idea de un yo universal es una abominacién para
el sentido comin, aunque el lenguaje cotidiano hace uso
constante de €l. Cuando digo «yo» veo, oigo, etc., pongo
a cualquiera en mi lugar, sustituyo cualquier yo con mi yo
individual. Cuando digo «yo», «este individuo», digo ge-
neralmente «todos los yo», todos son lo que yo digo,
todos son yo, este yo individual.

La experiencia sensible descubre, asi, que la verdad
no radica ni en su objeto particular ni en el yo individual.
La verdad es el resultado de un doble proceso de nega-
cién, a saber: 1) La negacién de la existencia per se del
objeto, y 2) La negacién del yo individual, con la trans-
ferencia de la verdad al yo universal. De este modo, la
objetividad queda doblemente «mediada» o construida
por la conciencia, y, por lo tanto, ligada a ella. El des-
arrollo del mundo objetivo estd integramente entretejido
con el desarrollo de la conciencia.

El sentido comin se resiente de esta destruccién de su
verdad y sostiene que es capaz de indicar exactamente el
Aqui y Ahora particulares a que se refiere. Hegel acepta
el reto: «Veamos entonces c6mo estd constituido este
Aqui y Ahora inmediato que se nos sefiala» *. Cuando
sefialo un Ahora particular, «ya ha dejado de ser en el
momento en que lo sefialo. El Ahora que es, es diferente
al sefialado, y vemos que el Ahora es justamente eso; ser
cuando ya no es». Sefialar el Ahora es, pues, un proceso
que involucra las siguientes etapas: 1) Sefialo el Ahora
y afirmo que es esto y aquello. «No obstante lo sefialo
como algo que ha sido.» Al hacer esto, invalido la pri-
mera verdad y afirmo 2) Que el Ahora ba sido, y que
tal es la verdad. Pero lo que ha sido 7o es. Por lo tanto,
3) Invalido la segunda verdad, niego la negacién del
Ahora, y la establezco de nuevo como verdad. Sin em-
bargo, este Ahora que resulta de todo el proceso, no es
el Ahora a que se referia el sentido comtin al comienzo.
Es indiferente al presente o al pasado. Es el Ahora que
es pasado, el que es presente, y asi sucesivamente; y es
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en medio de todo esto el tinico y mismo Ahora. En otras
palabras, es algo universal.

Asf la misma experiencia sensible ha demostrado que
su verdadero contenido no es el particular, sino el uni-
versal. «El proceso dialéctico que entrafia la certidumbre
sensible no es otra cosa que la mera historia de su pro-
ceso, de su experiencia; y la certidumbre sensible misma
no es otra cosa que esta historia» . La propia experien-
cia pasa a un modo mds alto de conocimiento, que apunta
hacia el universal. La certidumbre sensible se convierte
en percepcién.

La percepcién (Wabrnebmung) se distingue de la cer-
tidumbre sensible por el hecho de que su «principio»
es la universalidad ?'. Los objetos de la percepcién son
cosas (Dinge) y las cosas permanecen idénticas en los
cambios del Aqui y el Ahora. Por ejemplo, llamo «sal» a
esta cosa que percibo aqui y ahora. No me refiero a los
aqui y ahora particulares en los que se presenta ante mi,
sino a la unidad especifica en la diversidad de sus «pro-
piedades» (Eigenschaften). Me refiero a la «cosidad» de
la cosa. La sal es blanca, de configuracién cibica, etc. Es-
tas propiedades en si mismas son universales, comunes a
muchas cosas. La cosa misma parece no ser nada sino la
simple contigiiidad de dichas propiedades, su «medio»
general. Pero es mds que dicha simple contigilidad. Sus
propiedades no son arbitrarias e intercambiables, sino-que
més bien «excluyen» y «niegan» otras propiedades. Si la
sal es blanca y salada no puede ser negra y dulce. La
exclusién no es una formo arbitraria de definicién; por
el contrario, la definicién depende de los datos que ofrece
la cosa misma. Es la sal la que excluye y niega ciertas
propiedades que contradicen el hecho de que «es sal».
Por consiguiente, la cosa no es «una unidad indiferente
a lo que es, sino... una unidad repelente, excluyente» %.

Hasta aqui, el objeto se presenta como un objeto de-
finido, que la percepcién no tiene més que aceptar y
«tomar» pasivamente. La percepcién, como la experien-
cia sensible, recoge primero la verdad del objeto. Pero,
también como la experiencia sensible, descubre que es el
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mismo Sujeto quien constituye la objetividad de la cosa.
Ya que cuando la percepcién intenta determinar lo que la
cosa es verdaderamente, se sume en una serie de contra-
dicciones. La cosa es una unidad y al mismo tiempo una
multiplicidad. Esta contradiccién no puede ser eludida
asignando estos dos aspectos a cada uno de los dos fac-
tores de la percepcién, de manera que la unidad quede
vinculada a la conciencia del sujeto y la multiplicidad al
objeto. Hegel demuestra que esto no harfa mds que con-
ducir a nuevas- contradicciones. Tampoco ayudaria a hacer
ver que la cosa es realmente una unidad y que la multi-
plicidad es producida por sus relaciones con las demds
cosas 2, Todos estos intentos por escapar de la contra-
diccién sirven tnicamente para demostrar que no se puede
escapar de ella y que constituye el contenido mismo de
la percepcién. La cosa es en si misma unidad y diferencia,
unidad en la diferencia. El andlisis hegeliano posterior de
esta relacién conduce a una nueva determinacién de la
universalidad. El verdadero universal contiene la diversi-
dad y al mismo tiempo se mantiene a si mismo, en todas
las condiciones particulares, como una #nidad «excluyente
y repelente». De esta manera, el andlisis de la percepcién
va mds alld del punto que se habia alcanzado en el an4-
lisis de la-experiencia sensible. El universal sefialado
ahora como el verdadero contenido del conocimiento, po-
see un cardcter diferente. La unidad de la cosa no estd
sélo determinada, sino constituida por sus relaciones con
otras cosas y su cosidad consiste en esta misma relacién.
La sal, por ejemplo, es lo que es sélo en relacién con
nuestro gusto, con la comida a la que se agrega, con el
azicar, etc. La cosa sal, naturalmente, es m4s que la mera
contigiiidad de dichas relaciones; es una unidad en y por
si misma, pero esta unidad existe sélo en estas relaciones
y ng es nada que esté «detrds» o fuera de ellas. La cosa
se convierte en si misma a través de su oposicién a otras
cosas; es, como dice Hegel, la unidad de ella misma con
su opuesto o la unidad del ser-para-si misma con el ser-
para-otro . En otras palabras, la «sustancia» misma de
la cosa tiene que ser recogida de la relacién que ella
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misma establece con otras cosas. Empero, no estd en el
poder de la percepcion el llevar a cabo esto; esta tarea
le corresponde al entendimiento (conceptual).

El andlisis de la percepcién daba como resultado una
«nidad en la diferencia» o el «universal incondiciona-
do» como la verdadera forma del objeto del conocimien-
to; incondicionado porque la unidad de la cosa se esta-
blece a sf misma a pesar y a través de todas las condi-
ciones que la limitan. Cuando la percepcién intentaba
captar el contenido real de su objeto, la «cosa» resultaba
ser una unidad que se autoconstitufa en la diversidad de
relaciones con las demds cosas. Hegel introduce ahora el
concepto de fuerza para explicar cémo la cosa se mantiene
junta en el proceso como una unidad que se autodeter-
mina. La sustancia de la cosa, afirma, s6lo puede ser com-
prendida como fuerza.

En el concepto de fuerza confluyen todos los elementos
que el andlisis filoséfico habia considetado hasta ahora
como caracteristicos del objeto real del conocimiento. La
fuerza misma es una relacién cuyos elementos son distin-
tos, aunque no estdn separados unos de otros; no es con-
tingente, sino que est4d necesariamente determinada por sf
misma en cualquier condicién . No seguiremos en detalle
la explicacién hegeliana de este concepto, sino que nos
limitaremos a exponer sus conclusiones.

Si consideramos la fuerza como la sustancia de la cosa,
lo que hacemos efectivamente es dividir la realidad en dos
dimensiones. Trascendemos las propiedades perceptibles
de las cosas y llegamos a algo que estd mds alld y detrds
de ella, lo cual definimos como «lo real». La fuerza no
es una identidad en el mundo de la percepcién; no es una
cosa 0 una cualidad que podamos sefialar como lo blanco

" 0 lo cdbico. Podemos solamente percibir su efecto o ex-

presién, y para nosotros su existencia consiste en esta ex-

* presién de si misma. La fuerza no es nada fuera de sus

efectos; su ser consiste enteramente en este llegar a ser
y dejar de ser. Si la sustancia de- las cosas es la fuerza,
su modo de existencia resulta ser una apariencia. Puesto
que un ser que existe sélo como «desvanecimiento», un
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ser que «es per se directamente no-ser, lo llamamos...
apariencia Schein» . El término apariencia tiene para
Hegel un doble significado. Significa, primero, que una
cosa existe de un modo tal que su existencia es diferente
a su esencia; en segundo lugar, significa que aquello que
aparece no es mera apariencia (blosser Schein), sino la
expresién de una esencia que existe slo como aparien-
cia. En otras palabras, la apariencia no es un no-ser, sino
la apariencia de la esencia.

El descubrimiento de que la fuerza es la sustancia de
las cosas da al proceso del conocimiento penetracién en
el reino de la esencia. El mundo de la experiencia sensi-
ble y de la percepcién es el reino de la apariencia. El
reino de la esencia es un mundo «supersensible», situa-
do mi4s alld del dominio cambiante y evanescente de la
apariencia. Hegel llama a esta primigenia visién de la
esencia «la primera y, por tanto, imperfecta manifesta-
cién de la Razén», imperfecta porque la conciencia to-
davia encuentra su verdad «en la forma de un objeto»,
es decir, como algo opuesto al sujeto. El reino de la esen-
cia se presenta como el mundo «interno» de las cosas. Es
siempre para «la conciencia un mero y simple mds alld,
porque la conciencia adn no se encuentra a si misma
en él».

Pero si el hombre ha de escapar a una existencia falsa
en un mundo falso, la verdad no puede permanecer eter-
namente fuera del alcance del sujeto. Por lo tanto, el
andlisis que sigue se aboca a la tarea de mostrar que
detrds de la experiencia de las cosas est4 el sujeto mismo,
que constituye su esencia. La insistencia hegeliana de que
sea reconocido el sujeto detrds de la apariencia de las co-
sas, es una expresién de la aspiracién bésica del idealis-
mo, la de que el hombre transforme al mundo extrafiado
en un mundo que sea suyo. Conforme a esto, la Fenomse-
nologia del Espiritu procede a fuhdir la esfera de la epis-
temologia y el mundo de la hitsoria, pasando del descu-
brimiento del sujeto a la tarea de dominar la realidad a
través de la préctica autoconsciente.

El concepto de fuerza conduce a la transicién de la
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conciencia a la autoconciencia. Si la esencia de la cosa es
concebida como fuerza, la estabilidad del mundo objetivo
se disuelve en una interaccion de movimientos. Sin em-
bargo, el concepto de fuerza significa algo mds que esto.
Una fuerza ejerce un poder definido sobre sus efectos v
permanece ella misma en medio de sus distintas manifes-
taciones. En otras palabras, actia segin una «ley» in-
herente, de modo que, como dice Hegel, la verdad de la
fuerza es «la Ley de la Fuerza» (das Gesetz der Kraft) 7.
El reino de la esencia no es, como parecia al comienzo,
un ciego juego de fuerzas, sino un dominio de leyes per-
manentes que determinan la forma del mundo perceptible.
En tanto que la multiplicidad de estas formas parece, al
comienzo, exigir una multitud correspondiente de leyes,
un andlisis mds profundo revela que la diversidad no es
més que un aspecto deficiente de la verdad, y que el co-
nocimiento, al proponerse la unificacién de las varias le-
yes en una unica ley que las abarque a todas, logra, en
esta primera fase, aprehender la forma general de dicha
ley. El conocimiento descubre que las cosas existen bajo
la ley si han «reunido y preservado todos los momen-
tos de su apariencia» en su esencia interna y si son
capaces de preservar su identidad esencial en su relacién
con todas las cosas. Esta identidad de la «sustancia»,
como ya hemos indicado, tiene que ser entendida como
una tarea especifica de un «sujeto» que es esencialmente
un constante proceso de «unificacién de opuestos» 2.

El andlisis anterior ha revelado que la esencia de la
cosa es la fuerza, y la esencia de la fuerza, la ley. La
fuerza regida por la ley es lo que caracteriza al sujeto au-
toconsciente. La esencia del mundo objetivo apunta, asi,
hacia la existencia del sujeto autoconsciente. El entendi-
miento no encuentra otra cosa que a si mismo cuando
busca la esencia tras la apariencia de las cosas. «Es evi-
dente que detrds de la llamada cortina, que se supone
esconde al mundo interno, no hay nada que ver, a menos
que nosotros mismos nos situemos detrds de ella, tanto
con el fin de ver asf algo, como para que haya algo detr4s
que pueda ser visto» ¥, La verdad del entendimiento es la
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autoconciencia. El primer capitulo de la Fenomenologia
ha legado a su fin y la historia de la autoconciencia ha
comenzado.

Antes de estudiar esta historia, es necesario evaluar el
significado general del primer capitulo. El lector se entera
de que tras la cortina de la apariencia no hay una cosa
en s{ desconocida, sino el sujeto cognoscente. La auto-
conciencia es la esencia de las cosas. Se dice, habitual-
mente, que este es el paso de Kant a Hegel, es decir, el
paso del idealismo critico al idealismo absoluto. Pero
afirmar sélo esto es omitir el propdsito que llevé a Hegel
a efectuar esta transicion.

Las tres primeras secciones de la Fenomenologia son
una critica al positivismo * v, ain mds, a la «reificacidén».
Para comenzar con esto ultmo, Hegel intenta demostrar
que ¢l hombre sélo puede conocer la verdad si arremete
contra su mundo «reificado». Hemos tomado este término
de «reificacion» de la teoria marxista, donde denota el
hecho de que todas las relaciones entre los hombres en
el mundo capitalista se presentan como relaciones entre
cosas, o bien. que lo que en el mundo social parecen ser
relaciones entre cosas y leyes «naturales» que regulan
el movimiento de estas cosas, son en realidad relaciones
dél hombre y las fuerzas histéricas. La mercancia, por
ejemplo, encierra en todas sus cualidades las relaciones
sociales del trabajo, el capital es el poder de disponer de
los hombres; y as{ sucesivamente. En virtud de la in-
versién, el mundo se ha convertido en un mundo aliena-
do, extrafiado, en el que el hombre no se reconoce ni se
realiza y en el que se encuentra abrumado por cosas muer-
tas y leyes muertas.

Hegel se topa con el mismo hecho dentro de la dimen-
sién filoséfica. El sentido comiin y el pensamiento cien-
tifico tradicional toman el mundo como una totalidad de
cosas que existen per se y buscan la verdad en objetos
considerados como independientes del sujeto cognoscen-
te. Esta actitud es algo mds que una actitud epistemol-
gica; es tan profunda como la préctica del hombre y lo
conduce a aceptar el sentimiento de que sélo estd seguro
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cuando conoce y maneja hechos objetivos. Una idea es
tanto mds verdadera cuanto mds alejada esté de los im-
pulsos, intereses y necesidades del sujeto viviente, lo
cual, segiin Hegel, es la méds extremada difamacién de la
verdad. Porque, en iltima instancia, no hay verdad que
no concierna esencialmente al sujeto viviente y que no
sea una verdad del sujeto. El mundo es un mundo ex-
trafiado y falso en tanto el hombre no destruya su muer-
ta objetividad v se reconozca a si mismo y a su propia
vida «detrds» de las formas fijas de las cosas y las leyes.
Cuando el hombre, finalmente. alcanza esta autoconcien-
cia, estd no s6lo en el camino de la verdad sobre si
mismo, sino también sobre su mundo. Y con el recono-
cimiento viene el hacer. El hombre tratard de poner esta
verdad en accién v hacer del mundo lo que es esencial-
mente, a saber, la realizacién de la autoconciencia del
hombre,

Este es el impulso que anima las secciones iniciales de
la Fenomenologia. La verdadera prictica presupone el
conocimiento verdadero. v la mds grande amenaza contra
este conocimiento estd constituida por la pretensién posi-
tivista, El positivismo, la filosofia del sentido comdn,
recurre a la certeza de los hechos, pero, como sefiala
Hegel, en un mundo donde los *hechos no representan en
absoluto lo que la realidad puede y debe ser, el positi-
vismo resulta ser una renuncia a las potencialidades reales
de la humanidad, en favor de un mundo ajeno y falso. El
ataque positivista contra los conceptos universales, ba-
sado en que éstos no pueden ser reducidos a hechos ob-
servables, elimina del dominio del conocimiento todo lo
que adn no es un hecho. Al demostrar que la experien-
cia sensible y la percepcién, que es a lo que recurre el
positivismo, no significan ni entrafian en si mismos el
hecho particular observado, sino algo universal, Hegel
hace una refutacién del positivismo defihitiva e inma-
nente. Cuando recalca una y otra vez que el universal
tiene preeminencia sobre el particular, Hegel estd luchan-
do contra la limitacién de la verdad a lo «dado» particu-
lar. El universal es mds que el particular. Esto significa
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concretamente que las potencialidades del hombre y de
las cosas no se agotan en las formas y relaciones dadas en
las que se presentan efectivamente; que el hombre y las
cosas son todo lo que han sido y lo que son de hecho, y,
sin embargo, mucho més que todo esto. El fundar a la
verdad en el universal expresaba la conviccién hegeliana
de que ninguna forma particular dada de la naturaleza o
de la sociedad encarna toda la verdad. Ademids, era una
manera de denunciar el aislamiento de] hombre respecto
a las cosas v de reconocer que las potencialidades de éstas
s6lo podian ser preservadas en la reintegracidn.

En el estudio de la autoconciencia, Hegel reanuda el
andlisis que habia comenzado en el System der Sittlich-
keit v en la Filosofia del Espiritu de Jena®, sobre la
relacién entre el individuo v su mundo. El Hombre ha
aprendido que su propia autoconciencia estd tras la apa-
riencia de las cosas; se propone ahora realizar esta ex-
periencia para demostrar que es el duefio de su propio
mundo. Asi, la autoconciencia se encuentra a si misma
en un «estado de deseo» (Begierde); el hombre, abierto
a la autoconciencia, desea los objetos que lo rodean, se
los apropia y los utiliza. Empero, durante este proceso,
llega a sentir que los objetos no son el fin verdadero de
su deseo, y que sus necesidades sélo pueden satisfacerse
a través de la asociacién con otros individuos. Hegel di-
ce: «La autoconciencia alcanza la satisfaccién sélo en otra
autoconciencia» 2, El sentido de esta extrafia afirmacién
queda explicado en la discusidén que sigue sobre el sefiorfo
y la servidumbre. El concepto de trabajo desempefia un
papel central en esta discusién, en la cual Hegel muestra
que los objetos del trabajo no son cosas muertas, sino
encarnaciones vivas de la esencia del sujeto, de manera
que al tratar con estos objetos el hombre estd tratando,
de hecho, con otros hombres.

El individuo sélo puede convertirse en lo que es a
través de otro individuo; su misma existencia consiste
en su «ser-para-otro». No obstante, esta relacién no es
en absoluto una relacién arménica de cooperacién en-
tre individuos igualmente libres que promueven el in-
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terés comuin en persecucién de la propia convenjencia.
Es miés bien una «lucha a vida o muerte» entre indivi-
duos esencialmente desiguales, en la que uno es el «sefiors
v el otro es el «siervo». El dar esta batalla es la dnica
manera cémo el hombre puede acceder a la autoconcien-
cia, es decir, al conocimiento de sus potencialidades y a
la libertad de su realizacién. La verdad de la autoconcien-
cia no es el «Yo», sino el «Nosotros», el ego que es
Nosotros v el Nosotros que es ego *.

En 1844, Marx aguzd los conceptos bdsicos de su pro-
pta teoria a través de un andlisis critico de la Fenomeno-
logia del Espiritu Describié la «alienacién» del trabajo
en los mismos términos que emplea Hegel en su estudio
sobre el sefior v el siervo. Marx no estaba familiarizado
con las etapas de la filosofia hegeliana anteriores a la
Fenomenologia, pero pudo captai, sin embargo, el im-
pacto critico del anélisis de Hegel, aun en la forma ate-
nuada en que se le daba cabida a los problemas sociales
en la Fenomenologia del Espirttu Marx consideraba que
la grandeza de la obra estaba en el hecho de que Hegel
concebia la «autocreacién» del hombre tes decir, la crea-
cién de un orden social razonable a través de la libre
accién del hombre mismo) como el proceso de la «reifi-
cacién» y su «negacién», en suma, que captaba la «natu-
raleza del trabajo» y consideraba al hombre como «el re-
sultado de su trabajo» *. Marx hace referencia a la visién
definitiva de Hegel, que le revels a él que el sefiotio y
la servidumbre son el producto necesario de ciertas rela-
ciones de trabajo, que son a su vez relaciones en un
mundo «reificado». La relacién del sefior y del siervo
no es, pues, ni una relacién eterna ni una relacién natural,
sino que estd enraizada en una forma de trabajo definida
y en la relacién del hombre con los productos de su
trabajo.

El anilisis hegeliano comienza realmente con la «ex-
periencia» de que el mundo en el que la autoconciencia
tiene que probarse a si misma estd dividido en dos re-
giones en conflicto, aquella en la que el hombre estd
atado a su trabajo, de tal modo que éste determina toda
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su existencia y otra en la que el hombre se apropia y
posee el trabajo de otro hombre y se hace sefior precisa-
mente debido a esta apropiacién y posesién. Hegel de-
nomina sefiores a los ultimos y siervos a los primeros *.
El siervo no es un ser humano que trabaja, sino que es
esencialmente un trabajador; su trabajo es su ser. Tra-
baja ademds sobre objetos que no le pertenecen a €l. sino
a otros. No puede desligar su existencia de estos objetos;
ellos constituyen «la cadena de la que no puede desha-
cerse» ¥, Estd enteramente a la merced de los duefios
de estos objetos. Es preciso sefialar que segin esta ex-
posicién la dependencia del hombre respecto del hombre
no es ni una condicién personal, ni estd fundada en con-
diciones personales ni naturales (o sea, inferioridad, de-
bilidad, etc.), sino que estd «mediada» por las cosas. En
otras palabras, es el resultado de la relacién del hombre
con los productos de su trabajo. El trabajo encadena de
tal modo al trabajador a su objeto, que su propia con-
clencia no existe sino «bajo la forma y la figura de la
cosidad». Se convierte en una cosa cuva existencia mis-
ma consiste en el hecho de ser utilizado. El ser del tra-
bajador es un «ser-para-otro» ¥’.

Sin embargo, el trabajo es, al mismo tiempo, el vehicu-
lo que transforma esta relacién. La accién del trabajador
no desaparece al aparecer los productos de su trabajo,
sino que se preserva en ellos. Las cosas que el trabajo
configura y confecciona llenan el mundo social del hom-
bre y funcionan alli como objetos del trabajo. El traba-
jador sabe que su trabajo perpetia al mundo; se ve y se
reconoce a si ‘mismo en las cosas que lo rodean. Su
conciencia estd ahora «exteriorizada» en su trabajo y
«ha pasado a la condicién de la permanencia».

El hombre que «trabaja y sirve» llega asi a considerar
al ser independiente como idéntico a si mismo ®. Los
objetos de su trabajo no son ya cosas muertas que lo en-
cadenan a otros hombres, sino productos de su trabajo
y, como tales, parte constitutiva de su propio ser. El
hecho de que el producto de su trabajo estd objetivado
no lo convierte en «algo distinto» de la conciencia que
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configura la cosa a través del trabajo; pues justamente
esa forma es su pura autoexistencia, que mediante esto
se realiza plenamente ¥,

El proceso del trabajo crea la autoconciencia no sélo
en el trabajador, sino también en el sefior. El sefiorio se
define principalmente por el hecho de que el sefior en-
carga los objetos -que desea, sin trabajar en ellos ®. Satis-
face sus necesidades mediante el trabajo de otro y no el
suyo propio. Su disfrute depende de su libertad respecto
al trabajo. El trabajador controlado por él le suministra
los objetos que desea en una forma va elaborada, listos
para ser distrutados. El trabajador preserva asi al seffor
de la necesidad de toparse con el «lado negativo» de las
cosas, el lado en que éstas se convierten en cadenas para
el hombre. El sefior recibe todas las cosas como produc-
tos del trabajo, no como objetos muertos, sino como
cosas que llevan la marca del sujeto que trabaj6 en ellas.
Cuando manipula estas cosas como propiedad suva, el
sefior estd tratando efectivamente con otra autoconcien-
cia, la del trabajador, el ser a través del cual alcanza
su satisfaccion. El sefior descubre de esta manera que no
es un «ser-para-si» independiente, sino que es esencial-
mente dependiente de otro ser, es decir, de la accién de
aquel que trabaja para él.

Hasta aqui Hegel ha desarrollado la relacién del se-
fiorio v la servidumbre como una relacién en la que cada
una de las partes reconoce que tiene su esencia en el
otro y alcanza su verdad sélo a través del otro. La opo-
sicién entre objeto y sujeto que determinaba las formas
del espiritu aqui descritas, ha desaparecido ahora. El ob-
jeto configurado y cultivado por el trabajo humano es en
realidad la objetivacién de un sujeto autoconsciente. «La
cosidad, que recibe su forma y su figura a través del
trabajo, no es otra sustancia que la conciencia. De esta
manera, se obtiene una nueva forma (Gestalt) de auto-
conciencia. Tenemos ahora una conciencia que... piensa
0 que es libre autoconciencia» #'. ¢Por qué esta repentina
identificatién de la libre autoconciencia con la «conciencia
que piensa»? Hegel prosigue con una-definicién del pen-
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sar que responde a esta pregunta en los términos bésicos
de su fillosofia. Afirma que el sujeto del pensar no es
«el ego abstracto», sino la conciencia que sabe que es
la «sustancia» del mundo. Ahora bien, el pensar consiste
en saber que el mundo objetivo es en realidad un mundo
subjetivo, que es la objetivacién del sujeto. El sujeto que
piensa realmente comprende al mundo como «su mundo».
Todo en ¢l tiéne su verdadera forma tinicamente como
objeto «comprendido» ( Begriffenes), es decir, como parte
integrante del desarrollo de una autoconciencia libre. La
totalidad de los objetos que componen el mundo del hom-
bre tienen que ser liberados de su «oposicidn» a la con-
ciencia y deben ser tomados de modo tal que contribuvan
a este desarrollo.

Hegel describe el pensar en términos de un tipo de
existencia definida. «En el pensar sov libre, porque no
estoy en Ofro, sino que permanezco simple v unicamen-
te en contacto conmigo mismo: v el objeto... es, den-
tro de una unidad indivisa, mi ser-para-mi; v mi proce-
dimiento para comprender es un procedimiento que ocu-
rre dentro de mi» “ Esta explicacién de la libertad mues-
tra que Hegel esta vinculande este concepto bdsico con
el principio de una forma particular de sociedad. Afirma
que es libre aquel que, en su existencia con los otros,
permanece solo consigo mismo, aquel que considera su
existencia como su propiedad indiscutible. La libertad
es la autosuficiencia y la independencia con respecto a
todo lo «externo», un estado en el que todo lo externo
ha sido objeto de apropiacién por el sujeto. Los temores
y ansiedades de la sociedad competitiva parecen haber mo-
tivado esta idea de la libertad, el miedo del individuo a
perderse y la ansiedad por preservar y asegurar lo suyo.
Ello conduce a Hegel a dar una posicién predominante
al «elemento del pensar».

En efecto, si la libertad no consiste en otra cosa que
en la total autosuficiencia, si todo lo que no es entera-
mente mio o yo mismo restringe mi libertad, entonces
la libertad sélo puede ser realizada en el pensamiento.
Por consiguiente, es de esperar que Hegel considere al
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estoicismo como la primera forma histérica de la liber-
tad autoconsciente. La forma estoica de existencia parece
haber superado todas las restricciones inherentes a la
naturaleza y a la sociedad. «La esencia de este tipo de
conciencia es la de ser libre, tanto en el trono como car-
gado de cadenas, a través de toda la dependencia que
viene dada con su existencia individual...» ®. Por lo
tanto, el hombre es libre porque «se sustrae persistente-
mente al movimiento de la existencia, tanto de la activi-
dad como del sutrimiento, hacia la mera esencialidad del
pensamiento».

No obstante. Hegel atirma luego que esto no es la
libertad verdadera Esx solo la contrapartida de una «épo-
ca de temor umversal v de esclavitud» Repudia asi esta
falsa forma de hibertad v corrioe i rmacion arerior.
«La hibertad en el pensamiento roma ~olo al pensamiento
puro como su verdad, pero carece del contenido concreto
de la vida En consecuencia. es la mera nocién de la Ii-
bertad, v no la libertad viviente misma» . Las secciones
sobre el estoicismo, en las que aparecen estas atirmacio-
nes, muestran la <erie de clementos contlictnvos de la fi-
losotia hegeliana. Hegel ha demostrado que la libertad
reside en el elemento del pensar; ahora insiste en un
progreso desde la libertad en el pensamiento hacia «la li-
bertad viviente». Declara que la libertad y la indepen-
dencia de la autoconciencia no es, por consiguiente, mds
que una etapa transitoria en el desarrollo del espiritu ha-
cia la libertad real. Se alcanza esta ultima dimensién
cuando el hombre abandona la libertad abstracta del pen-
samiento y penetra en el mundo con la plena conciencia
que es «su propio mundo». La «previa actitud negativa»
de la autoconciencia para con la realidad «se convierte
en una actitud positiva. Hasta ahora la autoconciencia se
habia preocupado dnicamente de su propia independencia
y libertad; habia procurado mantenerse a si misma ‘para
si’ a expensas del mundo o de su propia actualidad»... ®*.
Ahora descubre al mundo como su propio mundo real
y nuevo, que en su permanencia encierra para ella un
«interés». El sujeto concibe el mundo como su propia
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«presencia» y verdad; estd seguro de que en €l sélo se
encontrard a si mismo “.

Este proceso es el proceso mismo de la historia. El su-
jeto autoconsciente alcanza su libertad, no bajo la forma
del «yo», sino del Nosotros, el Nosotros asociado que
aparecié primero como el resultado de la lucha entre el
sefior y el siervo. La realidad histérica de este Nosotros
«encuentra su cumplimiento efectivo en la vida de la
nacidén» .

En las primeras pdginas de este capitulo hemos indica-
do el curso subsiguiente del espiritu. Al final de camino,
parece que de nuevo el puro pensamiento absorbe la li-
bertad viviente; el reino del «conocimiento absoluto» es
colocado por encima de la lucha histdrica que habia con-
cluido al quedar liquidada la Revolucién francesa. La
autocerteza de la filosofia que comprende al mundo triun-
ta sobre la prdctica que lo transforma. Veremos luego si
esta solucién fue la tluma palabra de Hegel.

Los tundamentos del conocimiento absoluto, que la
Fenomenologia del Espiritu presenta como la verdad del
mundo, se encuentran en la Crencia de la Légica de He-
gel, cuyo estudio emprendemos de inmediato.



5. La ciencia de la I6gica (1812-1816)

La notable diferencia entre la 1dgica hegeliana y la
légica tradicional ha sido subravada a menudo, afirmando
que Hegel reemplazé la 16gica formal por la material,
repudiando la separacién habitual entre las categorias y
las formas de pensamiento y su contenido. La 1dgica tra-
dicional consideraba como vilida estas categorias y for-
mas en tanto estuviesen correctamente formadas y mien-
tras su uso estuviese en conformidad con las leyes ltimas
del pensamiento y las leyes del silogismo, sea cual fuere
el contenido al cual se aplicaban. En contra de este pro-
cedimiento, Hegel sostenia que el conocimiento determina
tanto la forma de las categorias como su validez. «Pero
es la naturaleza del contenido, y sélo él, lo que vive y
progresa en el conocimiento filoséfico, y, al mismo tiempo,
es la reflexién interna del contenido lo que pone y ori-
gina sus determinaciones» '. Las categorias y modos del
pensamiento derivan del proceso de realidad al que per-
tenecen. Su forma estd determinada por la estructura de
este proceso.

A causa de esta nueva relacién, se afirma a menudo

123
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que la l6gica hegeliana es una légica nueva. Esta novedad
consiste aparentemente en la manera hegeliana de usar las
categorias para expresat la dindmica de la realidad. Pero,
de hecho, esta concepcién dindmica no era una innovacién
hegeliana. tiene lugar en la filosofia de Aristdteles, donde
todas las formas del ser son interpretadas como formas
v tipos de movimiento. Aristdteles aspiraba a una formu-
lacton filosdfica exacta en términos dindmicos. Lo que
hizo Hegel fue reinterpretar las categorias bdsicas de la
Metafisica de Anistételes, v no inventd categorias nuevas.

E. necesario sefialar, ademds, que la filosofia dindmica
tue anunciada en la filosofia alemana anterior a Hegel.
Kant disolvid las formas estdticas de la realidad dada en
un complejo sintético «de conciencia trascendentals,
mtentras que Fichte intentd reducir lo «dado» a un acto
espontdneo del ego Hegel no descubrid la dindmica de
la realidad, n fue tampoco el primero en adaptar las ca-
tegorias filoséficas a este proceso Lo que si descubrié v
empleo fue una forma defimda de dindmica, v la novedad
de su logica v su sentido dltimo residen en este hecho
El método filosdfico que Hegel elabord pretendia reflejar
el proceso etectivo de la realidad e interpretarlo en una
forma adecuada.

Con la Ciencia de la Légica hemos alcanzado el dltimo
nivel del esfuerzo filoséfico hegeliano. De aqui en ade-
lante, la estructura bésica de su sistema y sus conceptos
fundamentales permanecen invariables. Por lo tanto,
serfa apropiado efectuar una breve revisién de esta es-
tructura y de estos conceptos siguiendo los lineamientos
de la exposicién que de ellos hace Hegel en los prefacios
y la introduccién de la Ciencia de la Légica.

No se ha destacado suficientemente el hecho de que el
mismo Hegel introduce su l6gica primeramente como un
instrumento critico. Es, ante todo, critica con respecto a
la consideracién de que «el material de la légica existe
en y para si mismo bajo la forma de un mundo concluido
fuera del Pensar», que existe como «algo concluido y
terminado en si mismo, algo que, en lo que respecta a
su realidad, podria prescindir completamente del pensa-
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miento» %, Los primeros escritos de Hegel han demostra-
do ya que su ataque a la separacién tradicional de pen-
samiento y realidad encierra mucho méds que una critica
epistemoldgica. Hegel piensa que semejante dualismo
equivale a una aceptacién del mundo tal como se pre-
senta, y a una renuncia del pensamiento a su tarea mds
alta, la de crear una armonia entre el orden existente de
la realidad y la verdad. La separacién del pensamiento
y del ser implica que el pensamiento se ha retirado ante
la arremetida del «sentido comuin». Entonces, si se ha
de alcanzar la verdad, es necesario erradicar la influencia
del sentido comin y con ella las categorias de la l6gica
tradicional, que son, al fin y al cabo, las categorias filosé-
ficas del sentido comiin que estabilizan v perpetiian una
realidad falsa. La tarea de deshacerse de la sujecién al
sentido comuin incumbe a la ldgica dialéctica. Hegel re-
pite una y otra vez que la dialéctica tiene este caricter
«negativo». Lo negativo «constituye la cualidad de la
Razén dialéctica» ?, y el primer paso «hacia el verdadero
concepto de Razdn» es un «paso negativo» *, lo negativo
«constituye el procedimiento dialéctico genuino»®. En
todos estos usos, el término «negativo» encierra una do-
ble referencia: indica, primero, la negacién de las cate-
gorfas fijas y estdticas del sentido comiin, y, en segundo
lugar, el cardcter negativo y, por lo tanto, falso del
mundo que designan estas categorias. Como ya hemos
visto, la negatividad est4 manifiesta en el proceso mismo
de la realidad, de modo que nada de lo que existe es
verdadero en la forma en que se presenta. Cada cosa
tiene que desenvolver nuevas condiciones y formas para
poder cumplir sus potencialidades.

La existencia de las cosas es entonces bdsicamente ne-
gativa; todas existen apartadas y carentes de su verdad,
y su movimiento efectivo, guiado por sus potencialidades
latentes, constituye su progreso hacia esta verdad. Sin
embargo, el curso de este progreso no es directo, ni ca-
rece de desviaciones. La negacién que contienen todas
las cosas determina el propio ser de éstas. La parte ma-

; terial de la realidad de una cosa estd constituida por lo
¥
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que esa cosa no es, por lo que esa cosa excluye y repudia
como su opuesto. «Lo tinico que garantiza el progreso
cientifico... es el conocimiento del precepto légico de
que la Negacién es tanto Afirmacién como Negacién, o
que lo que es contradictorio consigo mismo no se re-
suelve en la nulidad, ni en una Nada abstracta, sino esen-
cialmente sélo en la negacién de su contenido par-
ticular...» °.

La contradiccién, o la forma concreta de ella que es-
tamos analizando, la oposicién, no desplaza la identidad
efectiva de la cosa, sino que produce esta identidad bajo
la forma de un proceso en el que se revelan las potencia-
lidades de las cosas. El principio de identidad que guia a
la 16gica tradicional implica el Uamado principio de con-
tradiccién. A es igual a A sélo en la medida en que se
opone a no-A, o sea, que la identidad de A es un resul-
tado de las contradicciones y al mismo tiempo las con-
tiene. A no contradice una no-A externa, dice Hegel, sino
una no-A que pertenece a la propia identidad de A, en
otras palabras, A es contradictoria consigo misma.

En virtud de la negatividad inherente a su naturaleza,
toda cosa estd ligada con su opuesto. Para ser lo que
realmente es, tiene que convertirse en lo que no es.
Entonces, decir que cada cosa se contradice a s{ misma
significa que su esencia contradice a su existencia tal
como se presenta. Su naturaleza propia, que es, en tl-
tima instancia, su esencia, la impulsa a «transgredir» el
estado de existencia en que se encuentra para pasar a
otro. Y no sélo esto, sino que tiene ain que transgredir
los limites de su propia particularidad y situarse dentro
de una relacién universal con las otras cosas. El ser hu-
mano, por ejemplo, sélo encuentra su propia identidad
en aquellas relaciones que son efectivamente la negacién
de su particularidad aislada, en su pertenencia como
miémbro a un grupo o clase social cuyas instituciones,
valores y organizacién determinan su propia individua-
lidad. La verdad del individuo trasciende su particulari-
dad y encuentra una totalidad de relaciones en conflictos
en las que se realiza su individualidad. Encontramos de
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nuevo asi el universal como la forma verdadera de la
realidad.

La forma légica del universal es la nocién. Hegel afir-
ma que Ja verdad y esencia de las cosas residen en su
nocién. Esta afirmacién es tan vieja como la misma filo-
soffa, y hasta ha pasado a formar parte del lenguaje po-
pular. Decimos que poseemos y conocemos la verdad de
las cosas mediante la idea que tenemos de ellas. La no-
cién es la idea que expresa la esencia de las cosas, en,
oposicién a la diversidad de su existencia fenoménica.
Hegel saca una consecuencia de este punto de vista:
«Cuando pretendemos hablar de las cosas, llamamos a
la Naturaleza o esencia de ellas su Concepto», pero al
mismo tiempo sostenemos que el concepto «existe sélo
para el pensamiento»’. Pues se alega que el concepto
es un universal v todo lo que existe es particular. El
concepto es, por lo tanto, «meramente» un CONCepto Vv
su verdad un mero pensamiento. En oposicién a este
punto de vista, Hegel muestra que el universal no sélo
existe, sino que ademds es una realidad mds efectiva-
mente que el particular. Hay una realidad universal tal
como un hombre o un animal, y de hecho este universal
es el que hace posible la existencia de cada hombre o
animal individual. «Cada individuo humano, aunque in-
finitamente vnico, es lo que es sélo porque pertenece a la
clase hombre, y cada animal porque pertenece a la clase
animal. El ser-hombre o el ser-animal es el Prius de su
individualidad» ®. Los procesos bioldgicos y psicoldgicos
del individuo humano y animal no scn suyos en sentido
estricto, sino de la especie o tipo. Cuando Hegel dice que
cada individuo humano es primero hombre, quiere decir
que sus potencialidades més altas y su verdadera existen-
cia se centran en su ser-hombre. De acuerdo con esto, las
acciones, valores y metas de cada individuo o grupo par-

-ticular tienen que ser medidas compardndolas con lo que

» el hombre puede y debe ser.

% La importancia concreta de esta concepcién se hace
obvia cuando se contrasta con la moderna ideologia auto-

Eﬁtaria en la que la realidad del pniversal es negada con
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el fin de subordinar el individuo a los intereses particu-
lares de ciertos grupos que se arrogan la funcién del uni-
versal d1 el individuo no fuese mds que individuo, no
habria ninguna apelacidn justificable, més alld de las cie-
gas fuerzas materiales y sociales que abruman su vida,
ninguna apelacién a un orden social mds alto y mds ra-
zonable. Si el individuo no fuese otra cosa que el miembro
de una clase, raza o nacién particular, sus reclamos no
irfan mds alld de su grupo particular, y tendria sencilla-
mente que aceptar sus normas. No obstante, segin He-
gel, no hay ninguna particularidad que pueda legislar para
el hombre individual. Es el universal el que posee este
derecho supremo.

El contenido del universal estd preservado en la no-
cién. Si el universal no es sélo una abstraccién, sino una
realidad, entonces la nocién denota esta realidad. Ade-
mds, la formacién de la nocién no es un acto arbitrario
del pensar, sino algo que sigue el movimiento propio de
la realidad. La formacién del universal, en dltima instan-
cia, es un proceso histérico, y el universal es un factor
histérico. Veremos, en la Filosofia de la Historia de He-
gel, que el desarrollo histérico, desde el mundo oriental
hasta el moderno, estd concebido como un desarrollo en
el que el hombre se hace a si mismo sujeto real del pro-
ceso histérico. Mediante la negacién de toda forma his-
térica de existencia que constituya un obstdculo respecto
a sus potencialidades, el hombre obtiene para si la auto-
conciencia de su libertad. La nocién dialéctica del hom-
bre comprende e incluye este proceso material. Por lo
tanto, esta nocién no puede ser expresada en una sola
proposicién ni en una setie de proposiciones que pre-
tenda definir la esencia del hombre conforme al tradi-
cional principio de identidad. Esta definicién requiere
todo un sistema de proposiciones que refleje el desarrollo
efectivo de la humanidad. En las diferentes partes del
sistema, la esencia del hombre aparecerd bajo formas di-
ferentes y aun contradictorias. La verdad no seri una
forma determinada, sino la totalidad, el desarrollo cor-
creto del hombre.
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Hemos explicado el aspecto negativo de la djaléctica.
Su aspecto positivo consiste en la configuracién de lo
universal a través de la negacién de lo particular; en su
construccion de la nocién. La nocién de una cosa es «el
Universal inmanente a ella» °, inmanente porque el unj-
versal contiene y sustenta las potencialidades propias de
la cosa. El pensamiento dialéctico es «positivo porque
es la fuente de lo Universal en el que estd comprendido
lo Particular» *°. El proceso de destruir y disolver la es-
tabilidad del mundo del sentido comiin se convierte asf
en la construccién «de lo Universal que es en sf mismo
concreto», porque no existe fuera de lo particular, sino
que se realiza sélo en lo particular y a través de él, o
més bien en la totalidad de los particulares.

Hemos tomado al hombre como ejemplo de la cons-
truccién dialéctica del Universal. Sin embargo, Hegel
muestra que el mismo proceso se da en todas las enti-
dades del mundo subjetivo y objetivo. La Ciencia de la
Légica trata de la estructura ontolégica general que tienen
estas entidades, y no de su existencia concreta individual.
Por esta razén, el proceso dialéctico asume en la Ldgica
una forma muy abstracta y general. Ya hemos analizado
esto en el capitulo sobre la Ldgica de Jena . El proceso
del pensamiento comienza con el intento de captar la
estructura objetiva del ser. En el curso del andlisis, esta
estructura se disuelve en una multitud de «algos» inter-
dependientes, cualidades y cantidades. En un andlisis
mds a fondo, el pensamiento descubre que estos consti-
tuyen una totalidad de relaciones antagdnicas, goberna-
das por el poder creador de la contradiccién. Estas rela-
ciones aparecen como la esencia del ser. La esencia, por
lo tanto, surge como el proceso que niega todas las for-
mas estables y delimitadas del ser, y también todos los
conceptos de la légica tradicional que expresan a estas
formas. Las categorias que utiliza Hegel para revelar esta
esencia comprenden la estructura efectiva del ser como
una unificacién de opuestos que requiere que la realidad
sea interpretada en términos del «sujeto». La 16gica de la
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objetividad se convierte asf en la Iégica de la subjetivi-
dad, que es la mocidn verdadera de la realidad.

En la exposicién aparecen varios significados del tér-
mino nocidn:

1. La nocién es la «esencia» y la «naturaleza» de las
cosas, «lo que a través del pensamiento se sabe en y de
las cosas» y «lo que es realmente verdadero en ellas» 2.
Esta significacién implica una multitud de nociones que
corresponden a la multitud de cosas que éstas denotan.

2. La nocién designa la estructurd racional del ser, el
mundo como Logos, como razén. En este sentido, la
nocién es «una, es la base esencial» y el contenido real
de la Légica ™.

3. La nocién en su forma verdadera de existencia es
«lo Subjetivo, autodeterminante, libre e independiente, o
més bien el Sujeto mismo» . A este sentido se refiere
Hegel cuando afirma: «El cardcter del sujeto tiene que
estar reservado expresamente para la nociénw ¥,

La Ciencia de la Légica se abre con la bien conocida
relacién del Ser y la Nada. A diferencia de la Feromeno-
logta del Espiritu, la Légica no comienza con los datos
del sentido comin, sino con el mismo concepto filoséfico
con que conclufa la Fenomenologia. El pensar, en su bis-
queda de la verdad tras los hechos, persigue una base es-
table de orientacién, una ley universal y necesaria entre
el flujo y la diversidad incesante de las cosas. Dicho uni-
versal, si ha de ser realmente la base de todas las deter-
minaciones subsiguientes, no puede ser é] mismo- determi-
nado, pues de otra manera no seria ni primero ni co-
mienzo. La razén por la cual no puede ser determinado
si ha de ser el comienzo, reside en el hecho de que todo
lo determinado es dependiente de lo que determina, y,
por ende, no es primero.

El universal primero o indeterminado establecido por
Hegel es el ser. El ser es comtin a todas las cosas (pues
todas las cosas son ser), y, por lo tanto, la entidad miés
universal .del mundo. Nq tiene ninguna determinacién,
es puro ser y nada mds.

Asi, la Légica comienza, como toda la filosoffa occi-
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dental, con el concepto de ser. La pregunta ¢qué es el
ser?, inquiere por lo que mantiene existentes a todas las
cosas y las hace lo que son. El concepto de ser presu.
pone una distincién entre ser determinado (ente; Seien-
des) y el ser-como-tal (Sein), sin determinaciones'®. El
lenguaje de la vida cotidiana distingue al ser del ser de-
terminado en todas las formas de juicio. Decimos que el
rosal es una planta; que €l es celoso; que un juicio es
verdadero; que Dios es. La cépula «es» denota el ser,
pero un ser muy diferente al ser determtnado. El «es»
no sefiala ninguna cosa actual que tenga la capacidad
de convertirse en el sujeto de una determinada proposi-
cién, pues al determinar al ser como tal o cual cosa ten-
driamos que emplear el mismo «es» que intentamos de-
finir, lo cual es una imposibilidad patente. No podemos
definir el ser como una cosa, ya que el ser es el predi-
cado de toda cosa. En otras palabras, toda cosa es, pero
el ser no es una cosa. Y lo que no es una cosa no es
nada. En consecuencia, el ser es «pura indeterminacién
y vacuidad»; no es ninguna cosa y, por lo tanto, no es
nada ",

En el intento de captar el ser nos encontramos con la
nada. Hegel utiliza este hecho como un instrumento
para demostrar el caricter negativo de la realidad. En el
anterior andlisis del concepto de ser, el ser no se «con-
virtié» en nada, pero ambos se revelaron idénticos, de
modo que es cierta la afirmacién de que cada ser deter-
minado contiene tanto el ser como la nada. Segtin Hegel,
no hay una sola cosa en el mundo que no contenga en
si la unién del ser y la nada. Toda cosa sélo es en la
medida en que, en cada momento de su ser, algo que
ain 7o es accede al ser y algo que es ahora pasa al no-ser.
Las cosas son sélo en tanto surgen y se desvanecen,
o sea, que el ser tiene que ser concebido como devenir
(Werden) ™. La unién de ser y nada se hace asi patente
en la estructura de todo lo existente y ha de ser rete-
nida en toda categorfa légica: «Esta unidad de Ser y
Nada, por ser la verdad originaria, es de una vez por
todas la base y el elemento de todo lo que sigue: por
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consigutente, ademds del devenir mismo, todas las de-
1ds determinaciones légicas... v en suma, todos los con-
-eptos filoséficos, son ejemplos de esta unidad».

St esto es asi, la légica tiene una tarea desconocida
hasta ahora en la filosofia. Deja de ser la fuente de las
reglas v formas del pensar correcto. De hecho, considera
falsas las formas, las reglas y todas las categorias de la
légica tradicional porque descuidan la naturaleza contra-
dictoria y negativa de la realidad. En la 16gica de Hegel,
el contenido de las categorias tradicionales estd total-
mente invertido. Ademds, como las categorias tradicio-
nales son el evangelio del pensar cotidiano (incluyendo el
pensamiento cientifico ordinario) y de la practica cotidia-
na, la légica hegeliana presenta, en efecto, reglas y formas
de pensamiento y de accién falsas, desde el punto de vista
del sentido comiin. Las categorias dialécticas construyen
ur mundo trastornado que comienza con la unidad del ser
y la nada y concluye con la nocién como la verdadera
realidad. Hegel destaca el cardcter absurdo y paradéjico
de este mundo, pero si se sigue el proceso dialéctico has-
ta el final se descubre que la paradoja es el recepticulo
de la verdad oculta, y que el absurdo es méds bien una
cualidad que pertenece al esquema correcto del sentido
comtin, que, despojado de su escoria, contiene la verdad
latente. Pues la dialéctica muestra cémo est4 latente en
el sentido comin la peligrosa implicacién de que la for-
ma en que estd dado y organizado el mundo, puede con-
tradecir su verdadero contenido, es decir, que las poten-
cialidades inherentes al hombre y a las cosas pueden
llegar a requerir la disolucién de las formas dadas. La
l6gica formal acepta la forma del mundo tal como es y
suministra algunas reglas generales para orientarse ted-
ricamente respecto de él. Por el contrario, la 16gica dia-
Jéctica rechaza toda pretensién de santidad de lo dado,
v quebranta la complacencia de los que viven bajo su
égida. Sostiene que la existencia «externa» no es nunca
el vinico criterio de la verdad de un contenido ¥, sino que
cada forma de existencia tiene que demostrar, ante un
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tribunal més alto, si estd o no en concordancia con su
contenido.

Hegel dice que la negatividad del ser es «la base y
el elemento» de todo lo que sigue. El progreso de una
categoria Iégica a otra es estimulado por una tendencia,
inherente a cada tipo de ser, de superar sus condiciones
negativas de existencia y de pasar a un nuevo modo de
ser donde alcanza su verdadera forma y contenido. He-
mos sefialado ya que el movimiento de las categorias en
la Iégica hegeliana no es méds que el reflejo del movi-
miento del ser. Por lo tanto, no es del todo correcto decir
que una categoria «pasa a» la otra. El andlisis dialéctico
revela mds bien una categoria como otra, de modo que
esta otra representa el contenido de aquélla, revelado
por las contradicciones que le son inherentes.

La primera categoria que sufre este proceso es la de
cualidad. Hemos visto que todo ser en el mundo es
determinado; la primera tarea de la légica es investigar
esta determinacién. Algo es determinado cuando es cua-
litativamente distinto a cualquier otro ser. «En virtud
de su cualidad, una Cosa es opuesta a otra: es variable
y finita, y determinada como negativa, no sélo en con-
traste con Otra cosa, sino simplemente en si misma» %,
Toda determinacién cualitativa es en si misma una limi-
tacién y, por lo tanto, una negacién. Hegel da a esta
vieja declaracién filoséfica un nuevo contenido al vincu-
larla con su concepcién negativa de la realidad #'. Una
cosa existe con una cierta cualidad y esto significa que
excluye otras cualidades y se encuentra limitada por las
que tiene. Ademis, toda cualidad es lo que es sélo en
relacién a otras cualidades, y estas relaciones determi-
nan la naturaleza misma de la cualidad. Asi, las deter-
minaciones cualitativas de una cosa quedan reducidas a
relaciones que disuelven a la cosa en una totalidad de
otras cosas, de modo que existe en la dimensién de la
«otredad». Por ejemplo, si se analiza a través de sus
cualidades la mesa que estd en esta habitacién, tenemos
que no es la mesa, sino cierto color, material, tamafio,
instrumento, etc. No es, dice Hegel, con respecto a sus
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cualidades, un «ser-para-si», sino un «ser-pata-otro»
(Anderssein, Seinfiir-Anderes). A esta otredad se enfren-
ta lo que la cosa es en si misma (su ser mesa), o, como
lo llama Hegel, su «ser-en-si» (Ansichsein). Estos son
los dos elementos conceptuales con los que Hegel cons-
truye todo ente. Es necesario sefialar que para Hegel es-
tos dos elementos no pueden ser separados uno de otro.
Una cosa en si misma es lo que es s6lo en sus relaciones
con otras, e, inversamente, sus relaciones con otras de-
terminan su existencia misma. La idea tradicional de una
cosa en si detrds del fenémeno, de un mundo externo
separado del interno, de una esencia segregada perma-
nentemente de la realidad, se hace absurda dentro de esta
concepcién, y la filosoffa aparece unida definitivamente
a la realidad concreta.

Retornemos a nuestro andlisis de la cualidad. El ser
determinado es mds que el flujo de las cualidades cam-
biantes. Una cosa se preserva a s{ misma a través de este
flujo, pasa a ser otras cosas, pero también se les enfrenta
como un ser para si. Esta cosa sélo puede existir como
producto de un proceso a través del cual integra su otre-
dad con su propio ser. Hegel dice que su existencia surge
a través «de la negacién de la negacién» 2. La primera
negacién es la otredad en que se convierte, y la segunda
es la incorporacién de este otro a su propio ser.

Dicho proceso presupone que las cosas poseen cierto
poder sobre su movimiento, que existen dentro de una
cierta relacién consigo mismas que las capacita para
«mediar» sus condiciones de existencia®. Hegel afiade
que este concepto de mediacién tiene «la mayor impor-
tancia» porque es el dnico concepto capaz de superar las
envejecidas abstracciones metafisicas de Sustancia, Ente-
lequia, Forma, etc., y que, concibiendo el mundo objetivo
como el desarrollo del sujeto, traza el camino para una
interpretacién filoséfica de la realidad concreta.

Hegel atribuye a la cosa una relacién permanente con-
sigo misma. «Una cosa es en si misma en la medida en
que ha retornado de! Ser-para-Otro a sf misma» . Es en-
tonces un ser «introrreflejado». Sin embargo, la reflexién
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sobre sf mismo es una caracteristica del sujeto, y en este
sentido la «cosa» objetiva es ya «el comienzo de] su-
jeto» *, aunque sélo el comienzo. Pues el proceso por
medio del cual la cosa se mantiene a si misma es ciego
y no es libre; la cosa no puede maniobrar las fuerzas que
configuran su existencia. La «cosa» es, por lo tanto, un
bajo nivel de desarrollo en el proceso que culmina en el
sujeto libre y consciente. «Una cosa se determina a sf
misma como Ser-para-Si, y asf sucesivamente, hasta que
finalmente como Nocién recibe la intensidad concreta
del sujeto» %,

Hegel prosigue y sefiala que la unidad de la cosa con-
sigo misma, que es la base de sus estados determinados,
es en realidad algo negativo, porque es el resultado de
«la negacién de la negacién». La cosa objetiva es deter-
minada; pasa a un nuevo modo de ser padeciendo la ac-
cién de multiples fuerzas naturales; por lo tanto, la «uni-
dad negativa» que posee no es una unidad consciente o
activa, sino una unidad mecénica. Debido a su carencia
de poder real, la cosa simplemente «cae dentro de esa
simple unidad que es el Ser» 7, una unidad que no es el
resultado de un proceso autodirigido que le sea propio.
La cosa, pese a estar implicada en continuas transiciones
hacia otras cosas y estados, estd sujeta a cambio, pero no
es el sujeto del cambio.

Las secciones siguientes esbozan la forma en que se
puede desarrollar la unidad de una cosa. Son dificiles de
entender porque Hegel aplica al mundo objetivo cate-
gorias que sélo encuentran su verificacién en la vida del
sujeto. Conceptos como determinacién, mediacién, auto-
rrelacién, algo, etc., anuncian categorias de la existencia
subjetiva. No obstante, Hegel las utiliza para caracterizar
el mundo de cosas objetivas, analizando la existencia de
las cosas en términos de la existencia del sujeto. El resul-
tado neto es que la realidad objetiva es interpretada como
el .campo en el que ha de realizarse el sujeto.

La negatividad aparece como la diferencia entre el
ser-para-otro y el ser-para-si dentro de la unidad de la
cosa. La cosa tal como es «en-si» es diferente de las con-
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diciones en que existe efectivamente. Las condiciones
actuales de la cosa se «oponen» u obstaculizan la ela-
boracién de su naturaleza propia. Esta oposicién es con-
siderada por Hegel como una oposicién entre la deter-
minacién (Bestimmung), que toma ahora el significado
de la «naturaleza propia» de la cosa, y la talificacién
(Beschaffenbeit), que se refiere al estado o condicién ac-
tual de la cosa. La determinacién de una cosa comprende
sus potencialidades inherentes «opuestas a las condiciones
externas que no estdn todavia incorporadas en la cosa
misma» 2,

Cuando hablamos, por ejemplo, de la determinacién
del hombre y decimos que esta determinacién es la razén,
esto implica que las condiciones externas en que vive el
hombre no concuerdan con lo que el hombre propia-
mente es; que su estado de existencia no es razonable y
que es tarea del hombre el hacer que lo sea. Hasta que
esta tarea no sea llevada a cabo con éxito, el hombre
existe como un ser-para-otro mds que COmo un Sser-para-
si. Su talificacién contradice a su determinacién. La pre-
sencia de la contradiccién hace al hombre inquieto; lucha
por superar su estado externo dado. Asi la contradiccién
posee la fuerza del «Deber» (Sollen) que lo impulsa a
realizar lo que adn no existe.

Como ya hemos dicho, también el mundo objetivo es
considerado ahora como participe del mismo tipo de pro-
ceso. La transicién de la cosa de una talificacién a otra,
y hasta su transformacién en otra cosa, son interpretadas
como motivadas por las potencialidades propias de la
cosa. Su transformacién no se efectiia, como se crefa al
comienzo, «segin su Ser-para-otro», sino de acuerdo a su
propio ser ®. Dentro del proceso de cambio, todas las
condiciones externas son incorporadas al propio ser de
la cosa, y su otro es «puesto en la cosa como momento
suyo» ®. También el concepto de negacién es sometido
a una revisién en la exposicién hegeliana de este punto.
Hemos visto cémo los diferentes estados de una cosa
eran interpretados como las diferentes «negaciones» de su
ser verdadero. Ahora, al ser la cosa concebida como una
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suerte de sujeto que se determina a si mismo a través de
sus relaciones con otras cosas, sus cualidades o talifica-
ciones existentes constituyen barreras o limites (Gren-
zen), a través de las cuales tienen que abrirse paso sus
potencialidades. El proceso de la existencia es sencilla-
mente la contradiccién entre las talificaciones y las po-
tencialidades; por lo tanto, existir y ser limitado resultan
equivalentes. «La Cosa posee su Ser Determinado sélo
mediante el Limite» *' y los «Limites son el principio de
lo que limitan».

Hegel resume el resultado de esta nueva interpreta-
cién diciendo que la existencia de la cosa es «el desaso-
siego de la Cosa dentro de sus limites; es inmanente al
Limite el ser la contradiccidn que impulsa a la Cosa mds
alld de si misma» *?, Hemos llegado asi al concepto he-
geliano de finitud. El ser es un continuo devenit. Todo
estado de existencia ha de ser superado; es algo negativo
que.la cosa, impulsada por sus propias potencialidades
internas, abandona por otro estado, que de nuevo se re-
vela como negativo, como limite.

Cuando decimos de las cosas que son finitas, queremos decir
con ello gue... el No-Ser constituye su naturaleza y su ser. Las
cosas finitas son; pero su relacién consigo mismas es que estdn
relacionadas consigo mismas como algo negativo, y en esta au-
torrelacidn se llevan a sf mismas mds alld de Si y de su Ser. Son,
pero la verdad de este Ser es su fin. Lo finito no sélo cambia...
sino que perece; y su perecimiento no es meramente contingente,
de tal modo que pudiese ser sin perecer. El hecho de que con-
tengan las semillas del perecer bajo la forma de su Ser en si,
(Insichsein) es mas bien el ser mismo de las cosas finitas, y la
hora de su nacimiento es la hora de su muerte ®.

Estas afirmaciones son una enunciacién preliminar de
los pasajes decisivos con los que Marx revolucioné mds
tarde el pensamientc occidental. El concepto hegeliano
de la finitud liber$ al enfoque filoséfico de la realidad de
las poderosas influencias religiosas y teolégicas que pe-
saban hasta sobre las formas seculares de pensamiento
del siglo xviir. La interpretacién idealista de la realidad,
propia ‘de la época, atin sostenia que el mundo era finito
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porque era un mundo creado y que su negatividad estaba
conectada a su pecaminosidad. La lucha en contra de esta
interpretacién de lo «negativo» constituia, por lo tanto,
en gran medida, un conflicto con la religién y la Iglesia.
La idea hegeliana de la negatividad no es moral ni re-
ligiosa, sino puramente filoséfica, y el concepto de finitud
que la expresa se convirtid, en la concepcién de Hegel,
en principio critico y casi materialista. El mundo, segin
Hegel, es finito, no porque sea creado por Dios, sino
porque la finitud es su cualidad inherente. Por consi-
guiente, ésta no es algo que se afiada a la realidad y que
requiera la transferencia de su verdad a algin elevado
Mis Alld. Las cosas son finitas en la medida en que son,
y su finitud es el 4mbito de su verdad. Sélo pueden des-
arrollar sus potencialidades pereciendo.

Marx establecié luego la ley histérica de que un sis-
tema social sélo es capaz de liberar sus fuerzas produc-
tivas pereciendo y pasando a otra forma de organizacién
social. Hegel consideraba que esta ley de la historia ope-
raba en todo ser. «El estadio. 0 madurez mds alto que
puede alcanzar cualquier Cosa es aquel en el que empieza
a perecer» ¥, La explicacién anterior deja claramente es-
tablecido que cuando Hegel pasé del concepto de finitud
al de infinitud no podia referirse a una infinitud que
anulase los resultados de su andlisis anterior, es decir,
una infinitud aparte y mds alld de la finitud. M4s bien,
el concepto de lo infinito tenfa que resultar de una inter-
pretacién mds estricta de la finitud.

De hecho, nos encontramos con que el andlisis de las
cosas objetivas nos conduce ya de lo finito a lo infinito.
Pues el proceso en el que parece una cosa finita y, al
perecer, se convierte en otra cosa finita, la cual a su vez
repite lo mismo, es en si mismo un proceso ad infinitum,
y no s6lo en el sentido superficial de que la progresién
no puede ser interrumpida. Cuando una cosa finita «pe-
rece» para convertirse en otra cosa, se ha transformado
a si misma, ya que el perecer es su manera de consumar
sus verdaderas potencialidades. El incesante perecer de
las cosas es, por lo tanto, una negacién igualmente conti-
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nua de su finitud. Es la infinitud. Al perecer lo finito en
esta negacién de si mismo, alcanza su Ser-en-Si (Ansich-
sein) y, por consiguiente, gana su propio ser... As{ va
més alld de si mismo sélo para encontrarse de nuevo a sf
mismo. Esta identidad consigo mismo, o negacién de la
negacién, es el Ser afirmativo, es lo otro de lo Finito...
es lo Infinito» *.

Lo infinito es, pues, precisamente, la dindmica interna
de lo finito, comprendida en su verdadero sentido. No es
mds que el hecho de que la finitud «existe Ginicamente
como un ir mds alld» de si mismo *

En un apéndice a su exposicién, Hegel muestra que el
concepto de finitud proporciona los pnncxplos bdsicos del
idealismo. Si el ser de las cosas consiste mds bien en su
transformacién que en su estado de existencia, la multi-
tud de estados que ellas poseen, sea cual fuese su forma
o contenido, son s6lo momentos de un proceso compren-
sivo y existen unicamente dentro de la totalidad de este
proceso. En consecuencia, tienen una naturaleza «ideal»
y su interpretacién filoséfica ha de ser el idealismo ¥. «La
proposicién de que lo finito tiene una naturaleza ideal,
constituye el Idealismo. En la filosofia, el idealismo no
consiste en otra cosa que en el reconocimiento de que Jo
finito no tiene un ser verdadero. Esencialmente, toda filo-
sofia es un idealismo, o al menos tiene al idealismo como
principio...» %,

Pues la ﬁlosofla comienza cuando la verdad del estado
de cosas dado es cuestionado, y cuando se reconoce que
dicho estado no posee en si mismo una verdad definitiva.
Decir que «lo finito no tiene un verdadero Ser» no sig-
nifica que el verdadero ser ha de ser buscado en un Mds
All4 transmundano o en el interior del alma del hombre.
Hegel rechaza tales evasiones fuera de la realidad y las
denomina «mal idealismo». Su proposicién idealista im-
plica que las formas de pensamiento ordinarias, justa-
mente porque se detienen en la forma dada de las cosas,
han de ser transformadas en otras formas hasta alcanzar
la verdad. Hegel incorpora esta actitud esencialmente cri-
tica a su concepto del deber. El «deber» no pertenece al
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dmbito de la moral o de la religidn, sino al de la préctica
real. La razén y la ley pertenecen a la finitud, no sélo
deben, sino que tienen que ser realizadas en la tierra.
«De hecho, la Razén y la Ley no estdn en un estado tan
lamentable que simplemente ‘deben’ ser...; ni tampoco
el ‘deber’ es en si mismo perpetuo, ni la finitud (lo que
serfa equivalente) absoluta» ®. La negacién de la finitud
es al mismo tiempo la negacién del Mds Alld infinito;
encierra la exigencia de que el «Deber» sea realizado en
este mundo.

Por consiguiente, Hegel contrapone su concepto de in-
finitud a la idea teoldgica de la infinitud. No hay realidad
distinta o por encima de lo finito; si las cosas finitas han
de encontrar su verdadero ser tienen que encontratlo a
través de su vida finita y sélo a través de ella. Por lo
tanto, Hegel llama a su concepto de infinitud la «nega-
cién misma de ese mds alld que es en si mismo negativo».
Su infinitud no es méds que lo «otro» de lo finito y de-
pende, por lo tanto, de la finitud; es, en si misma, una
infinitud finita. No existen dos mundos, el finito y el
infinito; sélo hay un mundo, en el que las cosas finitas
alcanzan su autodeterminacién pereciendo. Su infinitud se
encuentra en este mundo y no en otra parte.

Concebido como el «infinito» proceso de transforma-
cidn, lo finito es el proceso del Ser-para-Si (Fiirsichsein).
Decimos que una cosa es para si cuando es capaz de
tomar todas sus condiciones externas para integrarlas con
su propio ser. Es «para-si» si «ha pasado mds alld de la
Barrera y de su Otredad de manera tal que, negando asi
a éstas, es un infinito retorno a si misma» ®. El Ser-para-
Si no es un estado, sino un proceso, pues toda condicién
externa tiene que ser transformada continuamente dentro
de una fase de autorrealizacién, y toda condicién externa
nueva que sutja tiene que ser sometida a este trata-
miento. La autoconciencia, dice Hegel, es «el ejemplo
que mds se aproxima a la presencia de la infinitud». Por
otra parte, «las cosas naturales nunca alcanzan un Ser-
para-Si libre»; son siempre ser-para-otro *'.

De esta diferencia esencial entre el modo de existencia



5. La ciencia de la 1égica 141

del objeto y el de un ser consciente resulta la limitacién
del término «finito» a cosas que no existen por si mismas
y que, por lo tanto, no tienen el poder de cumplir sus
potencialidades a través de actos propios, libres y cons-
cientes. Debido a que carecen de libertad y de concien-
cia, sus multiples cualidades les son «indiferentes» . y
su unidad es una unidad cuantitativa y no cualitativa ©.

No discutiremos la categoria de cantidad, sino que en-
traremos directamente a tratar de la transicién del ser a
la esencia, con lo cual llegamos al final del primer libro
de la Ciencia de la Légica. El anilisis de la cantidad revela
que la cantidad no es externa a la naturaleza de la cosa,
sino que también ella es una cualidad, a saber, la medida
(Mass). El cardcter cualitativo de la cantidad encuentra
su expresion en la famosa ley hegeliana de que la canti-
dad se convierte en cualidad. Una cosa puede cambiar
en cantidad sin que se produzca el menor cambio en la
cualidad, de modo que su naturaleza y sus propiedades
siguen siendo las mismas, mientras que aumenta o dis-
minuye en una direccién dada. Todas las cosas «poseen
una cierta flexibilidad, dentro de la cual permanecen indi-
ferentes a este cambio...» ¥. No obstante, se alcanza un
punto en el que la naturaleza de la cosa se altera con un
mero cambio cuantitativo. Los conocidos ejemplos del
montén de arena que deja de ser montén si se retira un
grano de arena tras otro, o del agua que se convierte
en hielo cuando un descenso gradual de temperatura al-
canza cierto punto, o de la nacién que, en el curso de su
expansién, se deshace repentinamente y se desintegra, no
agotan la significacién plena de la proposicién hegeliana.
Debe entenderse también que esta proposicién apuntaba
contra el punto de vista ordinario de que el proceso de
«surgir y desvanecerse» es un proceso gradual (allmab-
licbi),‘?puntaba contra la creencia de que natura non facit
saltus .

Una forma dada la existencia no puede revelar su con-
tenido sin perecer. Lo nuevo tiene que ser la negacién
real de lo viejo y no una mera revisién o correccién. Na-
turalmente, la verdad no cae del cielo ya lista, y lo nue-
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vo tiene que haber existido de alguna manera en el seno
de lo viejo. Pero existia alli sélo como potencialidad, y la
forma de ser predominante exclufa su realizacién mate-
rial. Le es preciso abrirse paso a través de la forma pre-
dominante. «Los cambios del Ser» son «un proceso de
convertirse en otro que se inicia gradualmente y que es
cualitativamente otro en contra del estado de existencia
anterior» ¥. No hay un progreso uniforme en el mundo:
la aparicién de toda condicién nueva implica un salto;
el nacimiento de lo nuevo es la muerte de lo viejo.

La Ciencia de la Légica se iniciaba con una pregunta:
¢Qué es el Ser? Emprendia la indagacién sobre las cate-
gorfas que nos capacitan para captar la verdadera reali-
dad. En el transcurso del andlisis, la estabilidad del ser se
disolvia en el proceso del devenir y la unidad perma-
nente de las cosas era considerada como una «unidad ne-
gativa», que no podia ser conocida a partir de aspectos
cuantitativos o cualitativos, sino que més bien entrafia-
ba la negacién de todas las determinaciones cuantitativas
y cualitativas. Se consideraba que cada propiedad deter-
minada contradice lo que tas cosas son «para si». Sea
cual sea la unidad permanente del ser «para si», sabemos
que no es una entidad cualitativa o cuantitativa que exista
en alguna parte del mundo, sino mds bien la negacién de
todas las determinaciones. Su caricter esencial es, por lo
tanto, la negatividad; Hegel la llama también «contradic-
cién universal», por existir «por la negacién de toda
determinacién existente» ¥. Es «negatividad absoluta» o
«totalidad negativa» ©, Esta unidad es tal en virtud de
un proceso en el que las cosas niegan toda mera exterio-
ridad y otredad y las relacionan a un para si dindmico.
Una cosa es para si solo cuando ha puesto (gesetzt) todas
sus determinaciones y las ha convertido en momentos de
su autorrealizacién, y estd siempre, por lo tanto, «retor-
nando a s misma», en medio de las condiciones que cam-
bian ®. Hegel llama a esto unidad negativa y proceso de
relacién consigo mismo a la esencia de Ias cosas.

La pregunta ¢Qué es el Ser? encuentra su respuesta
en la afirmacién: «La verdad del Ser es la Esencia» ¥
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Y para saber qué es la esencia basta simplemente con
volver a los resultados del andlisis anterior:

1. La esencia no tiene «un Ser determinado» *'. Todas
las declaraciones tradicionales sobre un reino de ideas o
sustancias tienen que ser descartadas. La esencia no es
algo que estd en el mundo ni algo que estd por encima
de €, sino, antes bien, la negacién de todo ser.

2. Esta negacién de todo ser no es la nada, sino el
«infinito del Ser» mds alld de todo estado determinado.

3. El movimiento no es un proceso contingente y ex-
terno, sino un movimiento unificado por la fuerza de la
relacién consigo mismo, mediante la cual el sujeto pone
sus determinaciones como momentos de su propia auto-
rrealizacidn.

4. Tal fuerza presupone un ser-en-si definido, una ca-
pacidad de conocer y de reflexionar sobre los estados
determinados. El proceso de la esencia es el proceso de la
reflexién.

5. El sujeto que la esencia resulta ser no estd fuera
del proceso ni es un sustrato invariable; es el proceso
mismo, y todos sus caracteres son dindmicos. Su unidad
es la totalidad de un movimiento que la Doctrina de la
Esencia describe como el movimiento de la reflexién.

Es sumamente importante el saber que para Hegel la
reflexién, como todos los caracteres de la esencia, denota
tanto un movimiento subjetivo como objetivo. La refle-
xién no es primordialmente el proceso del pensar, sino
el proceso mismo del ser *2. En consecuencia, la transi-
cién de ser a esencia no es primordialmente un procedi-
miento de conocimiento filoséfico, sino un proceso de la
realidad. «La propia naturaleza» del ser «lo hace inte-
riorizarse» y, «al entrar» el ser asi «en si mismo, se
convierte en Esencia». Esto significa que el ser objetivo,
si es comprendido en su verdadera forma, tiene que ser
entendido como ser subjetivo, y lo es en efecto. El su-
jeto aparece ahora como la sustancia del ser, o el ser
pertenece a la existencia de un sujeto mds o menos cons-
ciente, que es capaz de comprender y de enfrentarse a
sus estados determinados, y posee, por ende, el poder de
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reflexionar sobre ellos y configurarse a si mismo. Las ca-
tegorias de la esencia cubren todo el dominio del ser, que
se manifiesta ahora en su forma verdadera y comprendida.
Las categorias de la Doctrina del Ser reaparecen; el ser
determinado es ahora concebido como existencia y luego
como actualidad; el «ente» como cosa y luego como sus-
tancia, y asi sucesivamente.

La reflexién es el proceso en el que un existente se
constituye a si mismo como unidad de un sujeto. Posee
una unidad esencial que contrasta con la unidad pasiva
y cambiante del ente; no es un ser determinado, sino un
ser determinante. Toda determinacién estd aqui «puesta
por la Esencia misma» y se halla bajo su poder deter-
minante.

Si examinamos lo que Hegel atribuye al proceso de la
esencia y lo que expone bajo el titulo de Determinaciones
de la Reflexién, encontramos los tradicionales principios
supremos del pensamiento: los principios de identidad,
variedad y no contradiccién. En una seccién aparte encon-
tramos también el principio de razén suficiente. El signi-
ficado original de estos principios y su contenido objetivo
real fue un descubrimiento de la légica hegeliana. La
légica formal no puede ni siquiera alcanzar su sentido;
la separacién entre el sujeto que es objeto de pensamiento
y su forma mina los fundamentos mismos de la verdad.
El pensamiento es verdadero sélo en tanto se adapte
siempre al movimiento concreto de las cosas y siga de
cerca todos sus virajes. Tan pronto como se desvincula
del proceso objetivo y, en aras de una estabilidad y pre-
cisién espurias, trata de aparentar un rigor matemdtico,
el pensamiento se hace falso. Dentro de la Ciencia de la
Légica, es la Doctrina de la Esencia lo que proporciona
los conceptos bdsicos que emancipan a la légica dialéctica
del método matemdtico. Al estudiar la cantidad, Hegel
lleva a cabo una critica filoséfica del método matemdtico,
antes de introducir la Doctrina de la Esencia. La cantidad
es s6lo una caracteristica muy externa del ser, un domi-
nio en el que el verdadero contenido de las cosas se
pierde. Las ciencias matemdticas que operan con la can-
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tidad, operan con una forma sin contenido que puede
ser medida, contada y expresada mediante numeros y
simbolos indiferentes. Pero el proceso de la realidad no
puede ser tratado de esta manera. Rechaza la formaliza-
cién y la estabilizacién porque es la negacién misma de
toda forma estable. Los hechos v las relaciones que apa-
recen en este proceso cambian de naturaleza en cada una
de las fases de su desarrollo. «Nuestro conocimiento que-
daria muy mal parado si objetos tales como la libertad,
la ley, la moralidad y aun Dios mismo, por no poder ser
medidos o calculados, o expresados en una férmula ma-
temdtica, fuesen considerados como fuera del alcance del
conocimiento exacto y tuviésemos que conformarnos con
una imagen de ellos vaga y generalizada...» 2. Puesto que
no es sélo la filosofia, sino todos los demds verdaderos
campos de investigacién los que aspiran a alcanzar el
conocimiento de dichos contenidos, la reduccién de la
ciencia a la matemdtica significaria la capitulacién defini-
tiva de la verdad:

Cuando las categorias matemdticas son utilizadas para deter-
minar algo que pertenece al método o contenido de la ciencia
filos6fica, dicho procedimiento evidencia su naturaleza absurda
principalmente por el hecho de que, en la medida en que las
férmulas matemdticas significan pensamientos y distinciones con-
ceptuales, tales significados tienen primero que remitirse a la
filosoffa y justificarse y determinarse ante ella. En sus ciencias
concretas, la filosoffa tiene que tomar el elemento l6gico de la
légica y no de la matemdtica; resultaria un mero refugio de la
impotencia filoséfica el recurrir a las formulaciones que la l6gica
toma de otras ciencias, muchas de las cuales no son mds que con-
fusos presentimientos y otras formas atrofiadas de ella, para ob-
tener la légica que requiere la filosofia. El simple empleo de
dichas formas tomadas en préstamo, en el mejor de los casos, un
procedimiento externo y superficial: su empleo deberia ir prece-
dido de un conocimiento de su valor y significado; pero dicho
conocimiento surge sélo de la contemplacién conceptual, y no
de la autoridad que les da la matemdtica *.

La Doctrina de la Esencia intenta liberar el conoci-
miento del culto a los «hechos observables» y del sentido
comin cientifico que impone este culto. El formalismo
matemidtico abandona y previene cualquier comprensién
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y empleo critico de los hechos. Hegel percibié la exis-
tencia de una conexién intrinseca entre la légica mate-
mética v una aquiescencia general de los hechos, y en
este sentido se anticipé en mds de cien afios al desarrollo
del positivismo. El verdadero campo del conocimiento no
es el hecho dado de las cosas tal como se presentan, sino
su evaluacién critica como preludio para pasar mds alld
de su forma dada. El conocimiento trabaja con aparien-
cias a fin de ir més alld de ellas. «Se dice que todo tiene
una Esencia, es decir, que las cosas no son realmente
como se muestran inmediatamente. Por lo tanto, hay que
hacer algo m4s que pasar de una cualidad a otra y avan-
zar simplemente de lo cualitativo a lo cuantitativo, y vi-
ceversa; hay algo permanente en las cosas y eso es, en
primera instancia, su Esencia» *. El conocimiento de que
la esencia y la apariencia no concuerdan es el comienzo
de la verdad. Lo distintivo del pensamiento dialéctico es
la capacidad para distinguir el proceso esencial del pro-
ceso aparente de la realidad y captar la relacién entre
ambos. Las leyes de la reflexién elaboradas por Hegel
son las leyes fundamentales de la dialéctica. Haremos
ahora un breve sumario de ellas.

La esencia denota la unidad del ser, su identidad en
medio del cambio. ¢Cuél es precisamente esta unidad o
identidad? No es un sustrato permanente o fijo, sino
un proceso en el cual todo tiene que habérselas con sus
contradicciones inherentes y revelarse como un resultado.
Concebida de esta manera, la identidad contiene su opues-
to, su diferencia, v encierra una autodiferenciacién y una
subsiguiente unificacién. Toda existencia se precipita a
si misma en la negatividad y sigue siendo lo que es
s6lo mediante la negacién de esta negatividad. Se divide
en una diversidad de estados y relaciones con otras cosas,
que le son originalmente ajenas, pero que se convierten
en parte de su propio ser cuando caen bajo la influencia
activa de su esencia. La identidad es, por consiguiente,
lo mismo que la «totalidad negativa» que, como ya se
demostrd, era la estructura de la realidad, es «lo mismo
que la Esencia» *.
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Concebida asi, la esencia describe el proceso efectivo
de la realidad. «La contemplacién de todo lo que es,
muestra, por si mismo, que cada cosa en su identidad
consigo misma es autocontradictoria consigo misma y di-
ferente de si misma, e idéntica consigo misma en su va-
riedad o contradiccién; es en si misma ese movimiento
de transicién de una de estas determinaciones a la otra,
precisamente porque cada una en si misma es su propio
opuesto» ¥,

La posicién hegeliana implica una completa inversién
de los principios tradicionales del pensamiento y del tipo
de pensamiento que de ellos se deriva. No es posible
expresar esta identidad de las cosas en una proposicién
que distinga un sustrato permanente v sus atributos de
su opuesto o contrario. La variedad y los opuestos, para
Hegel, forman parte de la identidad esencial de la cosa,
y para captar la identidad, el pensamiento tiene que re-
construir el proceso mediante el cual la cosa se con-
vierte en su propio opuesto y luego niega e incorpora a
Su Opuesto en su propio ser.

Hegel repite reiteradamente la importancia de esta con-
cepcién. En virtud de la negatividad que les es inherente,
todas las cosas se hacen autocontradictorias, opuestas a sf
mismas; y su ser consiste en esa «fuerza que puede a la
vez abarcar y soportar la Contradiccién» ®. Todas las
cosas son contradictorias en st mismas; esta proposi-
cién que tan agudamente contrasta con los principios tra-
dicionales de identidad y no contradiccién expresa, para
Hegel, «la verdad y la esencia de las cosas» *. La con-
tradiccién es la raiz de todo movimiento y de toda vida»,
toda realidad es contradictoria consigo misma. Especial-
mente el movimiento, tanto el externo como el intrin-
seco, no es més que «contradiccién existentes .

El andlisis hegeliano de las Determinaciones de la Re-
flexién sefiala el punto en el que el pensamiento dialéctico
quebranta el marco de la filosofia idealista que lo utiliza.
Hasta ahora hemos observado que la dialéctica ha llegado
a la conclusién de que la realidad tiene un caricter con-
tradictorio y es una «totalidad negativa». Hasta el punto
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adonde hemos llegado en nuestro examen de la légica
hegeliana, la dialéctica se ha presentado como una ley
ontoldgica universal, que establece que toda existencia
transcurre convirtiéndose en su opuesto y produciendo la
identidad de su ser abriéndose paso a través de la opo-
sicién. Pero un estudio mds a fondo de esta ley revela
las implicaciones histéricas que ponen de manifiesto sus
motivaciones criticas fundamentales. Si la esencia de las
cosas es el resultado de dicho proceso, la esencia misma
es el producto de un desarrollo concreto, «algo que ha
llegado a ser» (ein Gewordenes) *'. Y el impacto de esta
interpretacién histérica sacude los cimientos del idea-
lismo.

Es muy probable que los desarrollados antagonismos
de la sociedad moderna obligaran a la filosoffa a procla-
mar la contradiccién como «la base fundamental y defi-
nida de toda actividad y automovimiento». Semejante in-
terpretacién queda plenamente corroborada por el trata-
miento que se otorga a las relaciones sociales decisivas
en el primer sistema hegeliano (como, por ejemplo, en el
analisis del proceso del trabajo, la descripcién del con-
flicto entre el interés particular y el interés comiin, la
tensién entre Estado y sociedad). Alli el reconocimiento
de la naturaleza contradictoria de la realidad social era
anterior a la elaboracién de la teoria general de la dia-
léctica.

Pero en todo caso, cuando aplicamos las Determina-
ciones de la Reflexién a las realidades histéricas, nos ve-
mos conducidos casi necesariamente a la teorfa critica que
el materialismo histdrico desarrollé. Pues, ¢qué significa
la unidad de la identidad y la contradiccién dentro del
contexto de las formas y fuerzas sociales? En términos
ontolégicos, significa que el estado de negatividad no es
una distorsién de la verdadera esencia de una cosa, sino
la esencia misma de la cosa. En términos sociohistéricos,
significa que, por lo general, las crisis y colapsos no son
accidentes ni perturbaciones externas, sino que manifies-
tan la verdadera naturaleza de las cosas y, por ende,
proporcionan la base para entender la esencia del sistema
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social existente. Significa, ademds, que las potencialidades
intrinsecas del hombre y de las cosas sélo pueden des-
arrollarse en la sociedad mediante la muerte del orden
social en el que antes se originaron. Hegel dice que cuando
algo se convierte en su opuesto, cuando se contradice a
si mismo, expresa su esencia. Cuando, como dice Marx,
la idea y la prictica corriente de la justicia y la igualdad
conducen a la injusticia y a la desigualdad, cuando el libre
intercambio de equivalentes produce, por una parte, la
explotacién y, por la otra, la acumulacién de la riqueza,
dichas contradicciones pertenecen también a la esencia
de las relaciones sociales existentes. La contradiccién es
el motor real del proceso.

La Doctrina de la Esencia establece asi las leyes gene-
rales del pensamiento como leyes de destruccién en aras
de la verdad. Con esto, el pensamiento queda instaurado
como el tribunal que contradice las formas aparentes de
la realidad en nombre de su verdadero contenido. La
esencia, «la verdad del Ser», es mantenida por el pensa-
miento, el cual, a su vez, es contradiccién.

Sin embargo, segtin Hegel, la contradiccién no es el fin.
La esencia, que es el lugar de la contradiccién, debe pe-
recer y la «contradiccién debe resolverse a si misma» 2,
Esta queda resuelta en la medida en que la esencia se
convierte en el fundamento de la existencia. La esencia,
al convertirse en el fundamento de las cosas, pasa a ser
existencia ®. El fundamento de una cosa, para Hegel,
no es més que la totalidad de su esencia, materializada
en las condiciones y circunstancias concretas de su exis-
tencia. Asf la esencia es tan histérica como ontolégica. Las
potencialidades esenciales de las cosas se realizan a si
mismas en el mismo proceso comptensivo que establece
su existencia. La esencia puede «alcanzar» su existencia
cuando las potencialidades de las cosas han madurado
en y a través de las condiciones de la realidad. Hegel
describe este proceso como la transicién hacia la actua-
lidad.

Mientras que lo que guiaba al anlisis anterior era el
hecho de que las potencialidades propias de las cosas no
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pueden realizarse dentro de las formas prevalecientes de
existencia, el andlisis de la actualidad pone al descubierto
la forma de realidad en la que estas potencialidades han
llegado a la existencia. Las determinaciones esenciales no
se quedan aquf fuera de las cosas, en la forma de algo
que debiera ser pero que no es, sino que estdn ahora to-
talmente materializadas. A pesar del avance general que
encierra el concepto de actualidad, Hegel describe esta
actualidad como un proceso enteramente dominado por
el conflicto entre posibilidad y realidad. No obstante, este
conflicto no es ya una oposicién entre fuerzas existentes
y fuerzas ain no existentes, sino una oposicién entre dos
formas de realidad antagénicas que coexisten.

Un estudio a fondo de la actualidad revela que ésta
es en primer lugar contingencia (Zufilligkeit). Que lo
que es, no es lo que es necesariamente; podria existir
igualmente en cualquier otra forma. Hegel no se refiere
a una posibilidad légica vacia. La multitud de formas
posibles no es arbitraria. Existe una relacién definida
entre lo dado y lo posible. Posible es tinicamente aquello
que se puede derivar del contenido mismo de lo real.
Esto recuerda el andlisis que antes hicimos en relacién
con el concepto de realidad. Lo real se muestra como an-
tagénico, dividido entre su ser y su deber ser. Contiene
como naturaleza propia la negacién de lo que él es in-
mediatamente, y, por lo tanto, «contiene... la Posibili-
dad» *. La forma en la que lo real existe inmediatamente
no es més que un estadio del proceso en el que éste re-
vela su contenido, es decir, la realidad dada es «equiva-
lente a la posibilidad» .

El concepto de realidad se ha convertido, asi, en el
concepto de posibilidad. Lo real no es atin «actual», sino
que, al comienzo, es sélo una posibilidad de algo actual.
La mera posibilidad pertenece al caricter mismo de la
realidad; no le viene impuesta por un acto especulativo
arbitrario. Lo posible y lo real mantienen una relacién
dialéctica que requiere una condicién especial para llegar
a ser operativa, y esta condicién ha de existir de hecho.
Por ejemplo, si las relaciones existentes dentro de un
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sistema social dado son injustas e inhumanas, sélo pueden
ser neutralizadas por otras posibilidades realizables si
estas otras posibilidades se manifiestan también como en-
raizadas dentro del sistema. Tienen que estar presentes
alli, por ejemplo, bajo la forma de una evidente riqueza
de fuerzas productivas, de un desarrollo de las necesi-
dades y deseos materiales del hombre, de una cultura
avanzada, de una madurez social y politica, etc. En este
caso, las posibilidades no sélo son reales, sino que repre-
sentan también el verdadero contenido del sistema social
en contra de su forma de existencia inmediata. Son asi
una realidad ain mds real que lo dado. Se podria decir,
en este caso, que «la posibilidad es la realidad» y que el
concepto de lo posible se ha convertido en el concepto de
lo real .

¢Cémo puede la posibilidad ser realidad? Lo posible
tiene que ser real en el estricto sentido de que ha de
existit. De hecho, el modo de su existencia ha sido ya
sefialado. Existe como la propia realidad dada, conside-
rada como algo que tiene que ser negado y transformado.
En otras palabras, lo posible es la realidad dada concebida
como la «condicién» de otra realidad . La totalidad de
las formas dadas de existencia sélo son vilidas como
condiciones de otras formas de existencia ®. Este es el
concepto hegeliano de la posibilidad real, establecido
como una fuerza y tendencia histérica concreta, con el
fin de impedir definitivamente que se le utilice como un
refugio idealista para huir de la realidad. La famosa de-
claracién de Hegel de que «el hecho (die Sache) es antes
de existir» ® toma ahora toda su significacién. Antes de
existir, el hecho «es» bajo la forma de una condicién
dentro de la constelacién de los datos existentes. El
estado de cosas existentes es una mera condicién para
otra constelacién de hechos, que hace surgir las potencia-
lidades inherentes de lo dado. «Cuando todas las condi-
ciones de un hecho estin presentes, éste entra en la
existencia» . Y también en dicho momento, la realidad
dada es una posibilidad real de transformacién en otra
realidad. «La Posibilidad Real de un caso (emer Sache)
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es la existente multiplicidad de circunstancias relaciona-
das con él» 7'. Retornemos a nuestro caso de un sistema
social todavia no realizado. Tal sistema nuevo es real-
mente posible si sus condiciones estén presentes en el
sistema viejo, es decir, si la forma social anterior posee
realmente un conténido que tiende hacia el nuevo siste-
ma y hacia su realizacién. Las circunstancias que existen
en la forma vieja son concebidas asi, no como verdaderas
e independientes en sf mismas, sino como meras condi-
ciones de otro estado de cosas que implica la negacién
del anterior. «Por consiguiente, la Posibilidad Real cons-
tituye la totalidad de las condiciones; una Actualidad...
que es el Ser-en-Si de algin Otro...» % De este modo,
el concepto de posibilidad real desarrolla su critica de
la posicién positivista a partir de la naturaleza de los
hechos mismos. Los hechos son hechos sélo si se rela-
cionan con lo que todavia no es un hecho y, sin embargo,
se manifiesta a sf mismo en los hechos dados como una po-
sibilidad real. Es decir, los hechos son lo que son tinica-
mente como momentos de un proceso que conduce mds
all4 de ellos, hacia lo que no estd todavia realizado como
hecho.

El proceso de «conducitr mds alld» es una tendencia
objetiva inmanente en los hechos tal como se presentan.
No es una actividad del pensamiento, sino una actividad
de la realidad; la actividad propia de la autorrealizacién.
La realidad dada posee las posibilidades reales como con-
tenido, «contiene una dualidad en si misma» y es, en si
misma, «tealidad y posibilidad». Tanto en su totalidad
como en cada uno de sus aspectos y relaciones singulares,
su contenido estd envuelto en una inadecuacién tal, que
s6lo su destruccién es capaz de convertir sus posibili-
dades en actualidades. «Las multiples formas de existen-
cia son en s{ mismas autotrascendencia y destruccién, y,
por lo tanto, estdn determinadas en s{ mismas como mera
posibilidad» . El proceso de destruir las formas existen-
tes y de reemplazarlas por otras nuevas libera el conte-
nido de las primeras y les permite alcanzar su estado ac-
tual. No obstante, el proceso en el que perece un orden
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dado de la realidad para surgir como otto no es més
que el autodevenir de la vieja realidad ™. Es el «regreso»
de la realidad a si misma, es decir, a su verdadera
forma ™.

El contenido de una realidad dada encierra la semilla
de su transformacién en una nueva forma y su trans-
formacién es un «proceso necesario», en el sentido de
que esta transformacién es el tGnico camino por el que
una realidad contingente se hace actual. La interpreta-
cién dialéctica de la actualidad erradica la tradicional opo-
sicién entre contingencia, posibilidad y necesidad, y las
integra a todas como momentos de un mismo proceso
comprensivo. La necesidad presupone una realidad que
sea contingente, es decir, una realidad que en su forma
predominante encierra posibilidades ain no realizadas.
La necesidad es el proceso en el que esta realidad con-
tingente alcanza su forma adecuada. Hegel lo llama el
proceso de la actualidad.

Los principios decisivos de la filosofia hegeliana pier-
den todo sentido si no se capta la distincién entre rea-
lidad y actualidad. Ya dijimos que Hegel no afirmé que
la realidad es racional (o razonable), sino que reservé este
atributo a una forma definitiva de realidad, a saber, la
actualidad. Y la realidad que es actual es aquella en la
que ha sido superada la discrepancia entre lo posible y
lo real. Ella surge a través de un proceso de cambio, en
el que la realidad dada avanza en conformidad con las
posibilidades manifiestas en ella. En consecuencia, como
lo nuevo es la verdad liberada de lo viejo, la actualidad
es la «simple unidad positiva» de los elementos que exis-
tian desunidos dentro de lo viejo; es la unidad de lo po-
sible y de lo real, que en el proceso de la transforma-
cién «retorna dnicamente a si mismo» ™.

Toda diferencia significativa entre varias formas de lo
actual no es mis que una diferencia aparente, porque la
actualidad se desarrolla a si misma en todas las formas.
Una realidad es actual si estd preservada y perpetuada
mediante la negacién absoluta de todas las contingencias,
en otras palabras, si todas sus diferentes formas y esta-
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dios no son mds que la hicida manifestacién de su ver-
dadero contenido. En dicha realidad la oposicién entre
contingencia y necesidad ha sido superada. Su proceso
€s un proceso necesario, porque obedece a las leyes inhe-
rentes a su propia naturaleza y sigue siendo siempre la
misma en todas las condiciones ”7. Al mismo tiempo, esta
necesidad es libertad porque el proceso no estd deter-
minado desde afuera por fuerzas externas, sino que es,
en un sentido, un autodesarrollo; todas las condiciones
son captadas y «puestas» por la realidad misma que se
desarrolla. La actualidad es, pues, la denominacién de la
unidad final del ser que ya no estd sujeta a cambio,
porque ejerce un poder auténomo sobre todo cambio, no
simplemente identidad, sino «identidad consigo mismo» 7.

Esta identidad consigo mismo sélo puede ser alcanzada
por medio de la autoconciencia y el conocimiento. Pues
sélo un ser que posea la facultad de conocer sus propias
posibilidades y las de su mundo es capaz de transformar
cualquier estado de existencia dado en una condicién de
su libre autorrealizacién. La verdadera realidad presu-
pone la libertad, y la libertad presupone el conocimiento
de la verdad. Por consiguiente, la verdadera realidad ha
de ser entendida como la organizacién de un sujefo cog-
noscente. El andlisis hegeliano de la realidad conduce,
asi, a la idea del sujeto como lo verdaderamente actual
en toda realidad.

Hemos alcanzado el punto en el que la Légica Objeti-
va se transforma en Ldgica Subjetiva, o sea, donde la sub-
jetividad emerge como la forma verdadera de la objetivi-
dad. Se puede resumir el andlisis de Hegel en el siguiente
esquema:

La verdadera forma de la realidad exige la libertad.

La libertad requiere la autoconciencia y el conocimiento de la
verdad.

La autoconciencia y el conocimiento de la verdad son la esen-
cia del sujeto.

La verdadera forma de la realidad tiene que ser concebida
como sujeto.
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Es necesario sefialar que la categoria logica de «sujeto»
no designa ninguna forma particular de subjetividad (tal
como hombre), sino una estructura general que como
mejor se caracteriza es con el concepto de «espiritus, El
sujeto denota un universal que se individualiza a si
mismo, y si se quiere un ejemplo concreto, se puede
sefialar el «espiritu» de una época histérica. Si hemos
comprendido dicha época, si hemos captado su nocién,
podremos ver un principio universal que se desarrolla,
a través de la accidn autoconsciente de los individuos, en
todas las instituciones, hechos y relaciones.

Sin embargo, el concepto de sujeto no es el dltimo
paso del andlisis hegeliano. Hegel procede luego a de-
mostrar que el sujeto es nocién. Ha demostrado que la
libertad del sujeto consiste en su facultad de comprender
lo que es. En otras palabras, la libertad toma su conte-
nido del conocimiento de la verdad. Pero la forma en la
que estd contenida la verdad es la nocién. La libertad es,
en tltima instancia, no un atributo del sujeto pensante
como tal, sino de la verdad que este sujeto tiene y do-
mina. La libertad es asi un atributo de la nocién, y la
forma verdadera de la realidad en la que se realiza la
esencia del ser es la nocién. No obstante, la nocién
«existe» sélo en el sujeto pensante. «La Nocién, en la
medida en que ha avanzado hacia dicha existencia libre
en si misma, es s6lo el Ego o la pura autoconciencia» .

La extrafia identificacién hegeliana de la nocién y el
ego o sujeto s6lo puede ser entendida si se tiene en cuenta
que Hegel considera la nocién como la actividad de la
comptension (Begreifen) y no como su forma légica abs-
tracta, o sea, su resultado (Begriff). Esto recuerda la 16-
gica trascendental de Kant, en la cual los conceptos mds
altos del pensamiento son considerados como actos crea-
dores del ego, siempre renovados en el proceso del cono-
cimiento ®. En vez de examinar la elaboracién hegeliana
de este punto®, intentaremos desarrollar algunas de las
implicaciones de este concepto de nocién.

Segtin Hegel, la nocién es la actividad del sujeto vy,
como tal, la verdadera forma de la realidad. Por otra
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parte, el sujeto se caracteriza por la libertad, de modo
que la Doctrina hegeliana de la Nocién desarrolla real-
mente las categorias de la libertad. Estas comprenden
al mundo tal como aparece cuando el pensamiento se ha
liberado a si mismo del poder de una realidad «reificada»,
cuando el sujeto ha surgido como la «sustancia» del ser.
Este pensamiento liberado ha superado eventualmente la
separacién tradicional entre las formas légicas y su con-
tenido. La idea hegeliana de la nocién invierte la relacién
corriente entre pensamiento y realidad, y se convierte
en la piedra angular de la filosofia como teoria critica.
Segin el pensar del sentido comin, el conocimiento se
hace mds irreal mientras mds se abstrae de la realidad.
Para Hegel, la verdad es precisamente lo contrario. La
abstraccién de la realidad que requiere la formacién de
la noci6én hace que la nocién sea no mds pobre, sino mds
rica que la realidad, porque conduce de los hechos a su
contenido esencial. La verdad no puede ser extraida de
los hechos en tanto el sujeto no viva en ellos, sino que
permanezca més bien enfrentado a ellos. El mundo de
los hechos no es racional, pero tiene que ser conducido
a la razén, es decir, a una forma en la que la realidad
corresponda efectivamente a la verdad. Mientras que esto
no se haya efectuado, la verdad estd en la nocién abs-
tracta y no en la realidad concreta. La tarea de la abs-
traccién consiste en «la trascendencia de la realidad y su
reduccién (como mera apariencia) a lo esencial, que se
manifiesta sélo en la Nocién» ®2. Con la formacién de la
nocién, la abstraccién no abandona la actualidad, sino
que conduce a ella. No es posible encontrar en los he-
chos tal como se presentan lo que la naturaleza y la his-
toria son actualmente; el mundo no es lo bastante ar-
monioso para eso. De este modo, el conocimiento filosé-
fico se opone a la realidad, y esta oposicién se expresa
en el cardcter abstracto de las nociones filoséficas. «La fi-
losofia no pretende ser una narracién de lo que sucede,
sino un conocimiento de lo que es verdadero en los su-
cesos, y desde la verdad tiene que comprender lo que en
la narracién aparece como mero suceso» &.
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No obstante, el conocimiento filoséfico sélo es supe-
rior a la experiencia y a la ciencia en la medida.en que
sus nociones contengan esa relacién con la verdad que
Hegel atribuye tnicamente a las nociones dialécticas. El
mero ir mds alld de los hechos no distingue el conoci-
miento dialéctico de la ciencia positivista. Esta dltima
también va mds alld de los hechos; deduce leyes, efectia
predicciones, etc. Pero, a pesar de todo el aparato que
utiliza, la ciencia positivista se queda en las realidades
dadas; el futuro que predice, e incluso los cambios de
forma a que conduce, nunca se apartan de lo dado. La
forma y el contenido de los conceptos cientificos perma-
necen siempre ligados al orden de cosas dado; son de
cardcter estdtico aun cuando expresan el cambio y el
movimiento. La ciencia positivista trabaja también con
conceptos abstractos. Pero éstos se originan de la abs-
traccién de las formas cambiantes y particulares de las
cosas y fijan sus caracteres comunes y permanentes.

El proceso de la abstraccién que tiene como resultado
la nocién dialéctica es bastante diferente. Asi la abstrac-
cién es la reduccién de las diversas formas y relaciones
de la realidad al proceso efectivo en el que éstas se
constituyen. Lo cambiante y lo particular es aqui tan
importante como lo comin y lo permanente, La universa-
lidad de la nocién dialéctica no es la suma total, fija y
estable, de los caracteres abstractos, sino una totalidad
concreta que desarrolla por si misma las diferencias par-
ticulares de todos los hechos que pertenecen a esta tota-
lidad. La nocién no sélo contiene todos los hechos que
componen la realidad, sino también los procesos en los
que estos hechos se desarrollan y disuelven a si mismos.
De este modo, la nocién establece «el principio de sus
distinciones» %; los diversos hechos que comprende la
nocién han de ser mostrados como «distinciones inter-
nas» de la misma nocién *.

El método dialéctico deriva todas las determinaciones
concretas de un principio comptensivo, que es el prin-
cipio del desarrollo actual del mismo sujeto que es objeto

conocimiento. Los varios estados, cualidades y condi-
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ciones del sujeto que es objeto de conocimiento tienen
que aparecer como su contenido propio positivo y reve-
lado. Nada puede ser afiadido desde afuera (por ejemplo,
ningin hecho dado). El desarrollo dialéctico no es «la
actividad externa del pensamiento subjetivo», sino la
historia objetiva de lo real®. En consecuencia, Hegel
puede llegar a afirmar que en la filosoffa dialéctica no
somos nosotros «los que forjamos las nociones» ¥, sino
que su formacién es mds bien un desarrollo objetivo que
nosotros Unicamente reproducimos.

No existe ejemplo mds adecuado de la formacién de
una nocién dialéctica que el concepto de capitalismo en
Marx. Asi como Hegel, conforme a la teoria de que la
nocién es una totalidad antagénica, declara que es «im-
posible y absurdo enmarcar la verdad en formas tales
como el juicio positivo o el juicio general» ®, Marx tam-
bién repudia toda definicién que fije la verdad dentro de
una serie definitiva de proposiciones. El concepto de ca-
pitalismo es nada menos que la totalidad del proceso
capitalista, comprendido en el «principio» mediante el
cual progresa. La nocién de capitalismo comienza con la
separacién de los productores reales y los medios de pro-
duccién, que da como resultado el establecimiento del
trabajo libre y la apropiacién de la plusvalia, lo cual pro-
duce, junto con el desarrollo de la tecnologia, la acumu-
lacidn y centralizacién del capital, el descenso progresivo
de la tasa del beneficio y el derrumbamiento de todo el
sistema. La nocién de capitalismo no es ni mds ni menos
que los tres volimenes de E! Capital, del mismo modo
que la nocién hegeliana de la nocién abarca los tres libros
de la Ciencia de la Légica.

Ademis, la nocién constituye una «totalidad negativa»,
que se desenvuelve Unicamente en virtud de sus fuerzas
contradictorias. Por consiguiente, los aspectos negativos
de la realidad no son «perturbaciones» o puntos débiles
dentro de una totalidad armoniosa, sino precisamente las
condiciones que descubren la estructura y las tendencias
de esta realidad. La extraordinaria importancia de este
método se hace evidente cuando se considera la forma en
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que Marx concibié la crisis como un momento material
del sistema capitalista, de tal modo que este momento
«negativo» constituve la ejecucién del principio de este
sistema. Las crisis son estadios necesarios en la «autodi-
ferenciacién» del capitalismo, y el sistema revela su ver-
dadero contenido a través del acto negativo del derrum-
bamiento.

La nocién presenta una totalidad objetiva en la cual
cada momento particular aparece como la «autodiferen-
ciacién» del universal (el principio que gobierna la to-
tali