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RESUMEN DEL CONTENIDO

En este escrito se realiza un estudio pormenorizado de la Fenomenologia del espiritu de 1807 del
reconocido filésofo alemdn G. W. F. Hegel. El proposito central de la investigacion es restituir el
lugar que ocupa el hombre dentro del proceso fenomenologico: como el modo esencial del ser en
el que lo Absoluto se despliega y llega a cumplir sus determinaciones fundamentales. En el
cumplimiento de este proposito, resulta central sefialar esta particular conexion —hombre, absoluto-
desde el inicio mismo de la obra, pues solo de ese modo se logra destacar tanto el caracter
sistematico de esta obra cumbre del pensamiento occidental, como la originalidad de la presente
investigacion, alejada en varios aspectos, también aqui sefialados, de otras lecturas en clave
antropolégica de la Fenomenologia.

ABSTRACT

A thorough research on the well known German philosopher G.W. Hegel ‘s 1807 Phenomenology
of Spirit is hereby performed. The main purpose of the research is that of bringing back the place
man has in the phenomenological development: such as the essential way of the being where the
Absolute is displayed and carries out his fundamental determinations. In accomplishing such
purpose, it is decisive to point out this particular bound — man, absolute — from the mere start of the
work. For it is solely in this way that not only the systematic — circular — character of this work,
pinnacle of the western thought, but also the originality of the present investigation, are expo
apart in various ways, also hereby mentioned, from other anthropological types of readings of
Phenomenology.
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Profesor

ALFONSO FLOREZ

Decano Académico

Facultad de Filosofia

Pontificia Universidad Javeriana

Estimado profcsor Florez,

Reciba un cordial saludo. Presento a continuacion el trabajo de grado de Jorge Enrique
Rincon Porras, titulado Hombre y absoluto: una fectura de la antropologia hegeliana
en la Fenomenologia del espiritu, para optar al titulo de Filésofo.

En este trabajo Jorge examina de manera cuidadosa la articulacién interna ¥ estructural
entre hombre y absoluto a partir del movimiento fenomenologico de la conciencia hacia
¢l saber absoluto. Este andlisis es llevado por Jorge paso a paso a lo largo de su lectura
completa del texto hegeliano. En su lectura Jorge no sélo muestra una adecuada
comprension emdtica de esta obra fundamental de la tradicion filoséfica clasica, sino
que también arriesga una toma de posicion frente a la estructura general de la obra, que
resulta ser para un lector poco atento en una primera impresion algo cnigmatico e
incomprensible, Tomar posicién frente al texto hegeliano implica siempre una adecuada
comprension temdtica v estructural. Segin Jorge. la articulacion entre hombre y
absoluto expresa esta unidad de contenido v forma. Por cllo, el problema de la
antropologia resulta ser de particular importancia para la comprension adecuada del
texto hegeliano de 1807 objeto de este estudio.

Una vez revisado ¢l manuscrito final de este trabajo considero que cumple a cabalidad
con lo esperado por la Facultad y, por ello, solicito que se inicien los trimites para su

evaluacion y, posterior, defensa piblica.
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INTRODUCCION

En el ensayo de Hegel titulado ereer y saber encontramos un apartado dedicado a la filosofia de Kant que
llama la atencién por la contundencia de su inicio: “La filosofia de Kant confiesa sin mas su principio de

51

subjetividad y de pensamiento formal, ya que su esencia consiste en ser idealismo ctitico”™. De este modo, la
filosofia critica se condend a sf misma a no ser mas que una teotfa del conocimiento, la cual, y en razén de su
pensar, no pudo superar nunca su punto de partida. De este modo, el sujeto se alzé6 como principio y
fundamento del saber, pero la filosofia se vio reducida de forma funesta a ser simplemente un examen ctitico del
limitado entendimiento humano. Como es sabido, algo que se constata en este texto y, mas aun y definitivamente
en la Fenomenologia del espiritn, Hegel manifiesta un expreso inconformismo frente a toda filosoffa que se presente
como simple propedéutica al saber. Considerar la filosoffa como un conocimiento del instrumento para adquirir
el saber, y no como saber real, constituyo el talante de la filosoffa que tuvo a bien denominarse idealismo e,
frente a la verdadera filosoffa cientifica de lo absoluto. Pero este punto de partida —ctitico- definié el destino
tragico de ese pensar, pues “descansa -afirma Valls Plana- sobre el supuesto inconfesado de que lo absoluto esta

de un lado y el conocimiento de otro™”

. En otras palabras, la critica al conocimiento hecha por Kant proyecta al
absoluto “como un allende indefinido, como un objeto absoluto inalcanzable para el sujeto, y pensable s6lo
como un objeto en si, es decir, sin sujeto”. El objeto no se coloca como una existencia independiente del
conocimiento, refractaria a su actividad, pero de esta relacién sélo puede abstraerse una verdad relativa. La
verdad que nos resulta accesible debe valer universalmente para nosotros los hombres, pero se encuentra muy

lejos de ser la verdad absoluta’. Ta separacién sujeto-objeto se mostré insalvable, haciendo imposible todo

P .. . . ., . . -5
conocimiento absoluto y un conocimiento de lo absoluto, es decir, toda realizacion efectiva de la ciencia’.

! Hegel, G.W.F, Creer y saber, trad. Jorge A. Diaz, Norma, Bogota, 1992, p. 31.

2 Valls Plana, Ramoén, Del yo al nosotros, Laia, Barcelona, 1979, p. 27.

3 Diaz, Jorge A, “Introduccién al prélogo a La Fenomenologia del espiritn’” en: Hegel, G.W.¥, Prélogo a la Fenomenologia del espiritu,
trad. Jorge A. Diaz, Buho, Bogota, 1994, p. 9 y s.

4 Cf. Noel Georges, La ldgica de Hegel, trad. Jorge A. Diaz, Universidad Nacional, Bogota, 1995, p. 18.

5 A este respecto es importante agregar que la mencionada distincién entre sujeto y objeto es, segin Hegel, lo caracteristico
de toda una filosoffa que ¢l designa como reflexiva, y de la que son parte, ademds de Kant, Jacobi y Fichte. Cf. Hegel,
G.\W.F, Creer y saber. .., pp. 191,192,
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“Colaborar a que la filosofia —sostiene Hegel en el prologo a la Fenomenologia- se aproxime a la forma de la ciencia,

es lo que me he propuesto™.

Ese proposito debia esperar una época que satisficiera sus exigencias y permitiera su realizacion, y no
cabe duda alguna de que Hegel crefa que ese momento realmente privilegiado de la historia ya habfa llegado. Era
el momento de que la libertad y la comprension racional de la realidad, como metas que han orientado el devenir
filosofico desde sus origenes en Grecia, alcanzaran por fin un cumplimiento pleno. Para ello era necesatio,
ademas, que las reflexiones filosoficas antetiores recibieran un juicio justo y se consideraran como momentos
necesarios aunque necesatiamente superables, dentro del inico proceso absoluto que estaba ya por realizarse. Por
esa razén la filosoffa no podia seguir siendo, como antes, una légica como organén, preocupada por el
instrumento del saber, ni mucho menos una tentativa a la verdad reducida al ambito del deseo o la aspiracién7. Si
la posicion de Kant hacfa de lo absoluto algo incognoscible, el idealismo hegeliano consistié precisamente en
restablecer la unidad fundamental entre absolutez y conocimiento. ;De qué otra manera podria plantearse el
problema siendo que “solamente lo absoluto es verdadero o solamente lo verdadero es absoluto?””. Pero nuestro
filésofo va mas alla, pues no sélo cree que la verdad es el elemento del cual vive el hombre, al que no puede
renunciar sin pretender al hacetlo renunciar a si mismo, sino que ademas considera que la verdad solamente es
real si se la piensa a partir de las condiciones que hacen posible su efectuacion y garantizan su cumplimiento, esto
es, como proceso 0 acaecer. Y es bajo el aspecto de este doble condicionamiento, es decir, como saber de lo
absoluto y como saber que esta en proceso —y por ello nunca perfectamente acabado-, como la filosofia eleva a
un nuevo plano, mas rico y complejo, las relaciones entre los histérico y lo sagrado, lo concreto y lo abstracto, lo
divino y lo humano, no suficientemente aclaradas en el sistema kantiano’. Determinar la forma, las condiciones y
las posibles consecuencias que del analisis de esas relaciones pueda extraerse a partir de la Fenomenologia, es el

propésito central de la presente investigacion.

El caracter cientifico del saber que Hegel quiere otorgar a su peculiar concepcion de la filosoffa, esta
necesariamente emparentado con la vision sistematica o arular que tiene del conocimiento. Es a la luz de esta
sistematicidad, y s6lo a la luz de ella, como las relaciones entre el ser humano y el ser absoluto pueden llegar a su

fundamento y claridad. Nos detendremos un momento a considerar en qué consiste exactamente esa concepcion

¢ Hegel, G.W.F, Prilogo a la Fenomenologia del espiritu, trad. Jorge A. Diaz, El buho, Bogota, 1994, § 5, p. 23.

7 Cf. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel, trad. Francisco Fernandez Buey, Peninsula,
Barcelona, 1974, p. 8.

8 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Wenceslao Roces, Fondo de cultura econémica, México, 2006, p. 52. Esta
traduccién se cotejara cuando asi se considere pertinente con la traducciéon mds reciente de la Fenomenologia de Manuel
Jiménez Redondo.

9 Cf. Duque, Félix, Hegel-La especulacion de la indigencia, Granica, Barcelona, 1990, p. 32.
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del conocimiento, ya que por lo demas ella debe ser el ¢je central de una comprensién que, como la nuestra,
pretenda, en un sentido general, hacer justicia y ser lo mas fiel posible al propio pensamiento de Hegel, y, en uno
particular, corregir el malentendido que de manera consciente o inconsciente se ha convertido ya en un defecto
estructural de las interpretaciones en clave antropoldgica de la obra de 1807. Como se constara mas exactamente,
y por ende no de forma exclusiva, en el libro primero de la Ciencia de la ligica, Hegel sostiene que: “Avanzar es un
retroceder al findamento, a 1o originario y verdaders del cual depende el principio con que se comenzé™"". Segtin Valls
Plana esto se debe entender del siguiente modo: “el fin esta ahi desde el principio, pero esta velado. Por eso se
impone descubritlo, seguir el proceso de su manifestacion™'. Esta manifestacion se refiere a “la serie de
configuraciones” que son constitutivas del proceso de formacion de la conciencia individual en su camino hacia
la ciencia. Es preciso, entonces, que la forma primera en que se da originalmente ese saber de la conciencia, no se
reduzca a la inmediatez de su aparecer, sino que “en su conjunto sea un reorrido circnlaren si mismo, en el que lo

”12 Fsta consideracion dista

Primero se vuelve también lo Ultimo, y el Ultimo se vuelve también el Primero
mucho de ser un capricho o una condicién preliminar deliberadamente asumida por la epistemologia hegeliana;
por el contrario, se refiere a la forma misma del saber cientifico. “La filosoffa se muestra como un oo, que
vuelve sobre si mismo y no tiene un comienzo como las otras ciencias”"’. Solamente de ese modo entendido, el
comienzo que caracteriza al saber cientifico puede dotar de necesidad zwmanente el desarrollo fenomenolégico de
la conciencia, desde su forma mas elemental e ingenua hasta la forma del saber universal en el que consiste su
forma mas acabada. En otras palabras, el comienzo que caracteriza a la ciencia solo se refiere al sujeto en cuanto
éste decide filosofar, pero no se refiere al saber de la ciencia en cuanto tal. De hecho, en un sentido que
deberemos tener muy en cuenta a la hora de aclarar las relaciones entre lo absoluto y el saber fenomenologico, el
comienzo que se refiere al verdadero saber de la filosofia debe —y es claro que esto no siempre ha sido expuesto
asf, por lo menos exceptuando a Herbert Marcuse y Jean Pierre Labarriére- “ser lo presente y perdurable en
todos los desarrollos sucesivos; lo que permanece inmanente de modo absoluto en sus determinaciones
ulteriores™*; y por la necesaria inversion dialéctica de los términos que siempre debe acontecer, o ya siempre ha
acontecido, ello no setfa posible si ese comienzo no fuese ya desde el principio, el final. Ciertas interpretaciones,
incluso ya canonicas de Hegel, pasan sorprendentemente por alto esta exigencia, mostrando, antes que la

legalidad y la necesidad que empapa el desarrollo de su filosofar, la impertinencia de sus caprichosos ideales ya

convertidos en falsas y propias ideologfas. Con mucha razén afirma Bloch a este respecto: “La ordenacion y el

10 Hegel, G.W.F, Ciencia de la ldgica, trad. Augusta y Rodolfo Mondolfo, Solar, Buenos Aires, 1982, Tomo I, p. 92.

11 Valls Plana, Ramon, De/ yo al nosotros. .., p. 103.

12 Hegel, G.W.F, Ciencia de la ldgica..., Tomo 1, 1982, p. 92. Las mayusculas estan en la traduccion y la cursiva han sido
afiadida por nosotros.

13 Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas, trad. Ramoén Valls Plana, Alianza, Madrid, 1997, §17, p. 119. Las cursivas
son nuestras.

14 Hegel, G.W.F, Ciencia de la légica. .., Tomo 1, 1982, p. 93.
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encadenamiento de las cosas no es ya algo puramente externo, [esto es, producto del azar o del esfuerzo del
expositot] sino que, tal como Hegel las concibe, brotan por si solas del devenir mismo del contenido de la
vitalidad inmanente de la cosa misma’".

Estas consideraciones permiten, aunque tan sélo sea de forma preliminar, extraer algunas consecuencias
de particular importancia para el asunto que nos ocupa. La exigencia de obedecer y justificar el caracter
sistematico del pensar, determina de forma esencial el modo de exposicién que requiere la reconocida obra de
1807. Esta exposicion no debe ser ajena al propésito y método de la misma. Fistos son sefialados por Hegel mas
claramente en la introduccién. Allf afirma que se trata de exponer el camino que recorre la conciencia natural, no
formada filoséficamente, hasta alcanzar un saber en el que la verdad se encuentre liberada de todo aquello que no
sea el concepto puro ya realizado. Ademas, identifica todo este proceso con la historia: “La serie de las
configuraciones que la conciencia va recortiendo por este camino constituye, mas bien, la historia desarrollada de
la formacion de la conciencia misma hacia la ciencia”'’. Pero una lectura demasiado literal de esta afirmacion
corretfa el riesgo de excluir uno de los propésitos esenciales de la obra, aquel que venfa a determinar en sus
inicios el titulo mismo, este es: Ciencia de la experiencia de la conciencia. Y es que a los ojos de su autor esa experiencia
histérica de la conciencia dificilmente encontrarfa una meta o puerto seguros, si no fuera porque en lo esencial,
dicha experiencia ya consistia en una exposicién cientifica, es decir, en algiin sentido necesaria y absoluta, del
saber de la conciencia en las diversas etapas de su desarrollo y configuracion. Por esta razon, Hegel,
comprometido por igual con las tareas de la razon filosofica y con las exigencias del saber cientifico, afirma en la
introduccién de su proyecto fenomenolégico que, en ese proyecto, sélo en un sentido parcial exclusivamente
historico, “la meta se halla tan necesariamente implicita en el saber como la setie que forma el proceso™’. Por
supuesto esta prefiguracion de la meta no equivale para él a una abolicion de todo esfuerzo racional o conceptual
en la comprension de la verdad, antes bien, se figura a esa tentativa como perezosa y carente de pensamiento, y
tan poco pertinente como el uso de la fe o de la intuicién en las cuestiones de Dios'®. Tiene que ver en cambio
con la idea de que el proceso —también cabtfa decir esfuerzo- del hombre que se comprende y realiza en la
historia de sus sucesivas configuraciones (sociales, politicas, culturales, religiosas, etc..) esta orientada, determinada
y en algtin sentido fundada, por el tnico proceso de autocomprension de lo absoluto en la humanidad que le es

concomitante. El que esta verdad sea demostrada o que, por el contrario, permanezca oculta, como es comun en

15 Bloch, Ernst, Sujeto-objeto: el pensamiento de Hegel, trad. Wenceslao Roces, Fondo de cultura econdémica, México, 1983, pp.
03,64.

16 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 54.

7 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 55.

18 Es curioso ver cémo Hegel identifica este tipo de saber al prejuicio comunmente aceptado, lo que vale atn para nuestros
tiempos, de que para el ejercié de la filosoffa tanto como para su juzgamiento, no hace falta sino “una cierta educacion
general”. Lo que viene disimulado en una obstinada incapacidad para ningin esfuerzo, menos atin para el requerido en todo
auténtico filosofar, es decir, el conceptual. Cf. Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filoséficas. .., § 5, p. 105.
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las exposiciones historicistas —Hyppolite- y atefstas —Kojeve-, determinara el éxito o el fracaso de la presente

investigacion.

La relacion, desde cualquier punto de vista esencial, que asi ha quedado establecida entre Dios y el
hombre, es la que determina el caracter y la sustancial complejidad constitutivos de la Fenomenologia. De un juicio
ponderado de la obra, por tanto, cabtia esperar no sélo el hecho de que ella fuera la expresion consciente de toda
una época, precisamente la del hombre moderno, que, como afirma K. Barth, al elaborar y haber alcanzado la
cima de su propésito tuvo también que reconocer que no era eso lo que queria”®, sino también el hecho de que
ella constituyera —o al menos eso pretendiera ser- “un momento esencial de la vida de lo Absoluto, el momento

. . . 5520
en que es sujeto o autoconciencia”

.Y aqui resulta importante el concepto de sujeto: hace referencia al
momento de desdoblamiento o de negatividad que es esencial a la sustancia, y sin el cual no pasarfa de ser, como
a sus 0jos era el caso del absoluto tanto de Kant como de Schelling, por nombrar a dos de los mas importantes,
una idea carente de sentido y de inteligibilidad®. No se trata simplemente de que ellos no hubieran podido
racionalizar, datle la forma adecuada del concepto a Dios, ya desde la simple fe ya desde la simple intuicion, sino
del hecho mas fundamental de que no hubieran podido reconocer dentro de sus respectivos sistemas de
conocimiento, el tnico elemento que podia resistir las pruebas de objetividad y de verificacion cientificista que
exigfa el nuevo tiempo: /& historia. Desde luego lo absoluto seguitfa siendo el fundamento; pero lo serfa no en
tanto se encontraba en el origen como precediendo todo desdoblamiento —toda historia-, sino como el
“fundamento que es el proceso mismo de ese desdoblarse, de modo que permanece idéntico consigo
precisamente en y por ese desdoblarse”. Sélo en Ia historia, dira posteriormente Hegel, lo absoluto se muestra
como auténtico y verdadero principio, es decir, como lo que tiene que ser igualmente resultado y desarrollo. Y, a
la inversa, como lo que siendo “esencialmente resultado” no se restringe a una meta, “sino que lo es en unién
con su devenir”™. Sélo esta comprensién historico-teleoldgica de la realidad, estarfa en condiciones de realizar el
ideal de la filosofia que se venfa gestando desde Grecia sin poder realizarse empero en ella, por cuanto se

profesaba como simple amor al conocimiento y no como saber real.

Pero si la historia, segiin dijimos, es el elemento a través del cual se lleva a cabo la autocomprension de
Dios, tal vez no esta de mas recalcar que esa histotia es unica y exclusivamente historia de la conciencia humana.

En ella, y sélo en ella, puede lo absoluto llegar a ser perfecto y transparente para si mismo. Esto no sélo tiene que

19 Cf. Barth, Karl, “Hegel”, trad. Jorge A. Diaz, en: Cuadernos de filosofia latinoamericana, Universidad Santo Tomas, No. 68-69
de agosto-diciembre, Bogota, 1996, p. 40

20 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. .., p. 11.

21 Un interesante comentatio de esta confrontacion en: Duque, Félix, Hegel-La especutacion de la indigencia, Granica, Barcelona,
1990. p. 78 y ss.

22 Diaz, Jorge A, ”Introduccion al prélogo a La Fenomenologia del espiritu”..., p. 12.

2 Cf. Hegel, G.\W.F, Prélogo a la Fenomenologia del espiritu. .., § 3, p. 21.
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ver con el juicio, cierto pero limitado, segiin el cual el conocimiento de la naturaleza no era en Hegel superior al
conocimiento que tenfa de la historia; por lo menos comparado con el conocimiento que de aquélla podian tener
coetaneos suyos tales como Shelling o Goethe. Esta vision se refiere a la conviccion mas profunda de que la
naturaleza humana es, de principio y de hecho, igual a la divina. En el pensamiento de la sintesis y de la
reconciliacion sub especie aeternitatis que fundamenta el sistema hegeliano y su comprension de la totalidad, las

piedras o los animales muy poco tenfan para ofrecer a nuestro filésofo.

La autoconciencia es para sf misma su concepto. En este juicio se fundamenta el principio hegeliano de
identificacién ya sefialado. En la medida en que son comprendidos asi —como sujeto o concepto- tanto el
hombre como Dios son la realidad que se pone a si misma en su contraposicion y que, en cuanto no son sino en
ese acaecer -divino e historico-, permanecen en si mismos, es decir, consigo y por si mismos vinculados™. Esta
determinacién del ser hace referencia a la importante nocién ontolégica de la zids”, con la que es caractetizado el
transito de la seccién consciencia a la de autoconciencia en la Fenomenologia. Pero si bien es la vida el concepto
fundamental que permite pensar el vinculo originario entre la metafisica y la antropologia hegelianas, debemos
aceptar también que, segiin un principio metodologico ya mencionado, ese vinculo no se muestra en su aparecer
inmediato tal y como él es, o 70 es el concepto desarrollado; de ahi que el trabajo nuestro consista en examinar, desde el
inicio mismo de la obra, el desarrollo progresivo y enriquecido de ese concepto de la vida en y a través de cada

. . e, . . 26
una de las experiencias histéricas de la conciencia™.

En efecto, solo la vida, por un lado, y sélo la vida humana, por el otro, tiene la posibilidad de garantizar el
desarrollo de la sustancia entendida como sujeto. En la autoconciencia, en cuanto es para si el concepto, las

figuras limitadas, no adecuadas definitivamente a la certeza subjetiva del saber, son negadas —por ser limitadas- al

24 Cf. Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad, trad. Manuel Sacristan, Martinez Roca, Barcelona, 1972, p.
28.

% La idea de considerar la vida en sus determinaciones ontolégicas esta relacionada con la pretension de realizar una lectura
que muestre la sistematicidad de la obra fenomenoldgica. En efecto, es a través de la fundamentacién ontolégica como el
tratamiento del problema adquiere el caracter puramente objetivo que, de manera inconsciente, habia orientado desde el
principio el devenir del idealismo y de la filosofia en general, sin poder liberarse todavia del relativismo perspectivista. Con
pleno derecho afirma D hondt de Hegel: “El se hace olvidar para que resplandezca el absoluto, en su necesidad y en su
libertad, hacia el que se orienta todo culto y, también, todo amor intelectual”. D hondt, Jacques, Hege/ y el hegelianismo,
México, 1992. p. 21.

26 La vida no es simplemente el concepto originario —en el sentido findacional del término- sino que es el sujeto vivo del
acaecer de la conciencia en el camino de purificacién, como también lo lama Hegel, en el que consiste su iz crucis
fenomenolégico. Como lo sefiala muy bien Labarriére, esta nueva vision de la obra introduce serias consideraciones en la
exposicion del conjunto: no se trata tan sélo de seguir el camino de la conciencia hacia la ciencia, sino, a la vez o
simultaneamente, de una reasuncién sistematica, por decirlo de algin modo, de los contenidos diversos de la conciencia a
partir del término del proceso. En esto consiste su circularidad. En esta lectura la ciencia se dirige hacia la conciencia en
tanto que cada fignra constituye la concrecion del todo del espiritu —cosa que todavia deberemos demostrar-, aunque fijada en la
estructura particular del saber que le corresponde en cada caso, de tal modo que el “saber absoluto” se presentara al final
como la recapitulacién de todos estos resultados parciales condensados en figuras cada vez mas ricas. Cf. Labatriere, Jean
Pierre, Structures et movement dialectique dans la «Phénoménologie de 1. ’sprity de Hegel, Aubier, Paris, 1968, pp. 38, 39.
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mismo tiempo que conservadas Aufhebung en el desarrollo progresivo y consecuente de las figuras de conciencia,
hasta que por fin son elevadas hasta sus formas superiores. La autoconciencia es entonces la forma absoluta de la
negatividad, la negacién de la negacion que puede, a través de ese desplegarse, conquistar lo universal de la
singularidad auténtica, mientras que en la naturaleza o wneepto en si'la vida se expresa como simple universal
abstracto, o como la negaciéon de toda determinacion particular. Esto también se puede expresar asf: “la

naturaleza no tiene histotia alguna”27

. BEste proceso de ascenso histérico que es también en cierto sentido un
proceso de descenso divino, en el que consiste la obra de 1807, exige para su cumplimiento efectivo una serie de
presuposiciones metodologicas que el autor considera esenciales. Creemos que la mas importante, aquella a partir
de la cual se derivan las siguientes con estricta necesidad, se encuentra en el tomo I de la wenca de la ligica; alli se
afirma lacénica, pero no por ello menos enfaticamente, que de lo que se trata en el conocimiento cientifico, y la
Fenomenologia también lo era para Hegel, es de enfrentarse sin intermediario a aquello de lo que se trata sin
separacion de principio o de hecho entre el objeto y el método, sin apoyarse tampoco en ningun saber antetior
del cual se puedan sacar definiciones o un modo de razonamiento™. Convencido de la importancia y de la
dificultad que este presupuesto comporta, agrega de forma enfatica en el prologo de la misma obra: “lo mas facil
es dar un juicio sobre aquello que posee contenido y consistencia; mas dificil captarlo, y lo mas dificil de todo, que

, . .., 29
retne amabas cosas, es producir su exposicion”

. En este proceso de captacion que se exige para el adecuado
desarrollo de la cosa tal y como es e y para si mismalo que debe resultar significativo no es el denodado esfuerzo
del entendimiento humano, por lo general asociado a ese proceso, sino mas bien el hecho de que ante la
experiencia que aprende, el filésofo —nosotros mismos que acompafiamos la experiencia objetiva de la conciencia

fenomenoldgica- deba desaparecer. Esto fue lo que Hegel también quiso hacer, estar mas alla de si mismo o ser la

conciencia universal de su época.

Pero lo dicho no sélo tiene implicaciones para el nosotros —filésofos-; la necesidad del proceso se
relaciona también con el método de exposicion de la conciencia inserta en la experiencia de su objeto. En la
introduccion a la Fenomenologfa la necesidad del proceso se presenta una vez mas como “el comportamiento de
la ciencia —o absoluto- hacia el saber —humano-", mientras que el método esta relacionado con el hecho patente,
aunque solo en apariencia, de que no es posible arrancar en el conocimiento sin un “supuesto que sirva de base
como pantd™. Pero esto es s6lo una apariencia. La que resultarfa justamente de la negacién de la verdad mas

propia del método en Hegel: “La dialéctica es la experiencia que la conciencia hace con ella misma’'. Hasta el

27 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 180.

28 Cf. Hegel, G.W.F, Ciencia de la lggica. .., Tomo 1, 1982, p. 57.

2 Hegel, G.W.F¥, Prélogo a la Fenomenologia del espiritu. .., § 3, p. 22.

30 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 57.

31 Hartmann, Nicolai, La filosofia del idealismo alemdn, trad. Emilio Estit, Sudamericana, Buenos Aires, 1960. p. 116.
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momento los sistemas filosoficos del idealismo, y cabe preguntarse si solamente ellos, habfan consistido en un
analisis que la conciencia filoséfica ya formada, que después debia aplicarse de forma externa a la conciencia
comun o no filoséfica. Desde luego que la pretensién era también procurar que esta ultima se elevara
progresivamente hasta las condiciones ultimas que, dependiendo del punto de vista, fuera capaz de alcanzar la
conciencia ingenua. Pero Hegel esperaba que su filosoffa fuera algo mas que un simple punto de vista. Situado
desde el exterior, el filésofo no harfa realmente mas que senalar las condiciones absolutas del verdadero saber,
tanto como las causas del por qué ese saber no podria ser alcanzado por la conciencia finita siempre limitada.
“Hegel —dice Hyppolite- trata mucho mas de describir que de construir la conciencia comun. Es realmente la
propia conciencia ingenua la que hard su experiencia y de esta manera vera transformarse a su objeto y a si

. T . . . . 9932
misma; (...) sera literalmente un historia de la consciencia”

. De este modo la conciencia estara desprovista de
cualquier tipo de limite externo, y podra alcanzar sin impedimentos el saber absoluto del absoluto. Ahora bien,
esto significa que es la conciencia misma la que debe adaptar su propio punto de vista a la manera o aspecto con
en el que se le muestran las cosas, sin esperar que dicho procedimiento constituya e 750 la verdad misma y
acabada del saber. Y es que mientras la experiencia revela tan s6lo el mecanismo por medio del cual a la
conciencia le nace un nuevo objeto, sin soluciéon de continuidad con el anterior y, consiguientemente, sin
necesidad o verdad aparentes, “para nosotros [filésofos| es [precisamente el nuevo objeto], al mismo tiempo, en

. .+ 5533 , . . .
cuanto movimiento y en cuanto devenir’””. Asi, es gracias a la conciencia que Hegel puede hablar de

expetiencias, pero una ciencia de la experiencia solamente se hace posible bajo la consideracién del fildsofo.

Restituir al hombre, aunque sélo sea hasta ahora en el ambito restringido de la experiencia teorética, en el
nucleo de la problematica de la Fenomenologia, no representa para nuestra investigacion el descrédito sobre la
forma del fin en general. Si la totalidad de las diversas figuras de la conciencia desemboca en el saber absoluto, y
por ello es posible concebitla como una ciencia, y una ciencia completa™, eso no ocurre, ya lo hemos dicho, en
detrimento de lo absoluto que es de hecho el fundamento. Dicho mas claro: “el ascenso de la humanidad esta
sostenido y conducido por el descenso de la divinidad™. Sin este sostén secreto la conciencia entrarfa en un

proceso #n infinitum o en un circulo vicioso™. Cémo es posible esto y qué retos plantea para nuestra exposicién

32 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. .., p. 12.

3 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu..., p. 60. Esto se puede expresar también diciendo que “la tarea del filésofo
consiste en hacer consciente este encadenamiento necesario en el que cada figura se muestra como un momento necesario e
igualmente pasajero del movimiento total del saber del espiritu”

3 Las experiencias de la conciencia se mostrarin como una ciencia completa, ya que conducen necesariamente al saber
absoluto, “en el cual no solamente se supera la dualidad de la conciencia, sino que se hace posible comprender el punto de
partida del mismo devenir; El circulo se cierra para servir de fundamento a un nuevo circulo que sera la légica”. Cf. Dfaz,
Jorge, Aurelio, “cQué es la Fenomenologia del Espiritu®”, en: Estudios sobre Hegel. Universidad Nacional de Colombia, Bogota,
1986. 29.

3 Valls Plana, Ramoén, De/ yo al nosotros. .., p. 22.

36 Cf. Diaz, Jorge A, “cQué es la Fenomenologia del Espiritu?” ..., p. 28.
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necesariamente dividida por capitulos? ¢No se atenta asf contra la unidad mas intima de la obra que pretendemos
mostrar y justificar? Sin embargo, este tipo de divisiones tienen como cometido desarrollar unicamente de forma
ordenada un contenido por entero organico. Las divisiones que introduciremos entonces separan tematicamente
lo que por esencia es uno y, en cuanto tal, indivisible. Nuestro propésito debera estar encaminado a develar lo
que de otro modo, en las exposiciones lineales o sujetas estrictamente al indice de contenidos de la obra, por

ejemplo, permanecerfa oculto.

Creemos atender de manera fiel los mas firmes propositos del filésofo aleman al dividir la exposicion del
siguiente modo. En un primer capitulo estudiaremos las primeras cuatro partes de la obra, es decir, las secciones:
Conciencia, Autoconciencia, Razén y Espiritu. En un segundo capitulo, analizaremos la quinta y pentltima parte
de la Fenomenologia, la seccion Religion. Cada una de estas grandes unidades o totalidades parciales, en cuanto son
el despliegue del absoluto en la estructura particular que le corresponde en cada caso, termina en la sintesis de la
conciencia y la conciencia de si, ya desde la perspectiva de la conciencia humana —desde el principio hasta la
seccion Espiritu-, ya desde la perspectiva de la conciencia de si mismo que alcanza el espititu absoluto —la
Religion-. El tercer capitulo se ocupa del saber absoluto como sintesis general de estas dos totalidades o
reconciliaciones parciales. Con €l se cierra la exposicion de las figuras fenomenolégicas de la conciencia y se
inaugura elemento de la ciencia propiamente tal. De este modo, y a pesar de las divisiones hechas, creemos

atender a la verdadera organizacién o unidad estructural que es propia de la obra de 1807.
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1. Lo absoluto en el elemento de la conciencia del hombre

1.1. La dialéctica de la Conciencia en la perspectiva de lo absoluto

Dicho lo anterior y a modo de introduccion, tenemos ahora que determinar desde su inicio la serie de
configuraciones de la conciencia que, segtin el orden vy la necesidad que guia su desarrollo, no puede menos que
b y b

presentarnos “el sistema total de la conciencia o la totalidad del reino de la verdad del espiritu™’

. Hegel es claro
en indicar esta situacién cuando se trata de establecer los limites propios de la exposicién fenomenoldgica, no
solo en la Fenomenologia del espiritu sino también en la Ciencia de la lggica; su caracter restringido se sustenta en la
incapacidad proveniente de la ciencia para desarrollarse en su forma pura, es decir, la forma especulativa o
conceptual. “Esta exposicion versa solamente sobre el saber que se manifiesta, no parece ser ella misma la ciencia
libre, que se mueve bajo su figura peculiar (...). No se niega entonces el caracter cientffico del desarrollo
fenomenologico, sino que se indica como aparece en €l la filosoffa de acuerdo al modo propio de la reflexion y
no en el elemento del conocimiento cientifico propiamente tal. Pero, sen qué consiste este caracter cientifico de la
obra fenomenoldgica?r Nada menos que en su circularidad. En el fondo se trata de identificar, entonces, una
unica identidad que se enriquece y transforma en los sucesivos desarrollos de la experiencia, pero que al
permanecer unida conserva su mismidad precisamente en y a través de la exposicion de sus miembros
particulares. Al final el circulo se cierra y la identidad retorna al principio, pero esta vez con plena consciencia de
su situacion originaria. La dificulta que supone una exposicion de este tipo tiene que ver con los distintos 6rdenes
de lectura que suscita. Un primer orden se refiere a la lectura inmediata que hace la conciencia fenomenoldgica
acerca del objeto que se le muestra, y que al tratar de acomodar su saber con la verdad del objeto, tiene que ver
como este ultimo se transforma sin aparente necesidad ni soluciéon de continuidad con el anterior. El otro orden
se refiere a la lectura nuestra —filésofos- que asistimos a la conciencia misma desde fuera, e interpretamos cada
eslabon con referencia a la tltima determinacion de la cadena completa: el absoluto™. La concepcién meramente
subjetiva y externa del saber que Hegel denuncia y descalifica de entrada, por cuanto se basa en una irreflexiva

separacion entre el objeto y el método de exposicion, no descalifica al nosorros [a Hegel y los que leimos y

37 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritn. . ., p. 60.

38 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 54.

% En el sentido de sefialar esta tension inherente a la Fenomenologia, ha sido publicado recientemente un articulo novedoso
tanto en su planteamiento como en la claridad de su presentacién. Cf. Gama, Luis, Eduardo, “El camino de la experiencia: la
Fenomenologia del espiritu”, en: La nostalgia de lo absoluto: pensar a Hegel hoy, Universidad Nacional de Colombia, Bogota,
2008, pp. 143-166.
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entendimos ya la obra], unico capaz de sumar, dandole una significacion unitaria, todas las experiencias de la

conciencia. Asf que sin mas preambulos demos inicio a este intrincado recorrido de la conciencia.

En el inicio Hegel pretende hacer justicia a las limitaciones de la conciencia vulgar, al calificarla como un
simple saber znmediato, no purificado, incapaz de reconocer en la unilateralidad excluyente de su conciencia, los
misterios eleusinos mas antiguos de los que no estan exentos ni los animales. Como dice en el prélogo: “el espiritn
inmediato, es lo carente de espiritu, la aonciencia sensible™'. Para ésta solo existe la verdad inmediata de una dualidad
radical igualmente inmediata entre el sujeto -l puro éste- y el objeto —el puro esto-. Pero este es sélo o un aspecto
de la verdad, pues al entregarse a la compresion de su objeto determinado, la conciencia experimenta que, de
suyo, una relacion meramente exterior y estatica resulta en realidad insostenible. Si de lo que se trata es, como
dice el primer parrafo de la introduccion, “de mantener (...) un comportamiento igualmente zuzediato o receptive”

y “la aprehensién completamente aparte de la concepcion’™!

, v la conciencia no puede rehusar esta verdad sin
pretender renunciar con ello a s{ misma y a su mundo, ella experimentara en cambio que su saber, pretendido
inmediato, en realidad es lo completamente devenido y mediatizado. Ya lo habfamos dicho, y sin embargo es
necesario que insistamos en que la verdadera estructura de lo real es la unidad del absoluto que, si bien
permanece una, solo es en la medida en que se despliega constantemente y vuelve sobre si, rompiendo de esta

manera con las formas externas e inmediatas del saber”. La verdadera libertad subjetiva es entonces la

continencia, el respeto a la libertad del objeto, frente a la cual nosotros sélo tenemos que “mirar’.

Esto que acabamos de decir lo experimenta la misma conciencia fenomenoldgica cuando, a partir de su
conviccion espontanea, considera al mundo como un caso de sujetos singulares tnicos e irrepetibles y, en
consecuencia, alejados entre sf y de la conciencia. En esta conviccion se funda también, la posibilidad que tiene la
conciencia de catalogar arbitrariamente las instancias comprometidas en la comprension de su mundo. De este
modo, en una primera experiencia la conciencia opta por tomar al objeto como lo esencial, mientras considera
que el yo es lo inesencial o carente de importancia, lo que podtia ser o no ser. Pero lo que asi comprueba es que,
por el contrario, su contenido, presuntamente rico y estable, se encuentra en un constante e ininterrumpido
movimiento. Pues al intentar retener de manera ingenua la experiencia sensible del ahora inmediato, descubre
que ¢él en realidad es, en contra de toda apariencia, una determinacion universal, es decir, algo “que es por medio

5543

de la negacién, que no es esto ni aquello”™. Idéntica situacion experimentara frente a la determinacion

complementaria del aqui “inmediato”. En su pretension de mantener la norma de lectura inmediata que se ha

40 Hegel, G.W.F, Prilogo a la Fenomenologia del espiritu. .., § 27, p. 40.

4 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 63.

42 Labarriére hace un interesante andlisis de este fenémeno fundamental de la conciencia sensible. Cf. Labarricre, Jean,
Pierre, La fenomenologia del espiritn de Hegel, trad. Guillermo Hirata, Fondo de cultura econémica, México, 1985, pp. 92, 95.

43 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 65.
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dado, la conciencia intercambia ahora el patron de medida y considera que el sujeto es lo verdadero, lo que
permanece idéntico a sf mismo, mientras que el objeto no representa sino la mévil inestabilidad de la realidad que
se aprehende. En esta segunda experiencia, la conciencia también constata que el yo, pese a tener, como vio
claramente Kant, una mayor consistencia ontolégica que el mundo de los objetos, no puede resistir tampoco la
prueba de una verificacién empirica e inmediata que esté por encima del devenir de lo real. En realidad, como se
vera con mayor claridad en la siguiente seccién de la Fenomenologia, la autoconciencia, al ser considerada como
vida, es decir, como la identidad que se conserva en la diferencia, es lo que continia idéntico a sf mismo en el
devenir, y lo que puede otorgar consiguientemente un sentido conceptual a ese devenir. Pero la conciencia, a
pesar de no estar exenta de esta verdad, todavia ve como un caso negativo el que “del mismo modo que no
podemos decir lo que suponemos en el aqui y el ahora, no podemos decir tampoco lo que suponemos en el yo”.
Finalmente, lo que importa aqui es que la verdad termina siempre por imponerse, pues “lo que no desaparece es
el yo [téngase esto muy presente], en cuanto wuiversal, cuyo ver no es un ver del arbol ni de esta casa, sino un
simple ver mediado por la negacion de esta casa, este arbol, etc..””™. Pero la conciencia todavia puede tomar otro
camino. Pues si, de una parte, es imposible retener la singularidad sensible de los objetos en las determinaciones
inmediatas del bz et nune, del aqui y ahora; mientras que, de otra, el yo en cuanto universal resiste también la
prueba de una comprobacion empirica y verificable, resulta que la conciencia puede, y es necesario que lo haga,
retener como real la relacion pura de estos elementos antes contrapuestos. Lo esencial, en efecto, no es aqui ni la
conciencia ni el objeto tomados por separado, sino la relacién inmediata de los mismos. “Asi, pues, -dice Hegel-
s6lo es la certeza sensible en su #zalidad 1a que se mantiene en ella como zmediatez, excluyendo asi de ella toda la

9545

contraposicion que en lo anterior se encontraba””. Pero por eso mismo, la experiencia avanzara de una manera
tan radical y definitiva que entrara de lleno en la dialéctica del saber absoluto, caracterizado temporalmente sélo al
final de esta seccidn como la siple infinitud. Esto es posible aqui porque, a diferencia de los casos anteriores, lo
que importa ahora a la conciencia es una verdad que permanece igual a sf misma y en la que, cosa esencial para el

desarrollo del concepto de la infinitud, no puede “deslizarse ninguna diferencia”.

De este modo, el tiempo, que era reducido anteriormente de forma tematica al instante fugaz del
presente, es ahora retomado, pero no de modo tematico, sino operativo, en funcién de un experimento mental
que no puede rehusar la conciencia —tercera experiencia-. Este experimento, como dice Labarriére®, esta
sometido al rigor de una relacion légica y no ya sélo sensible, y muestra como el ahora instantaneo al ser anotado

en un papel, que, al ser leido en otra ocasion, cambia de contenido. El ahora ha dejado de ser la noche y es el

4 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 66.
4 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 67.
46 Cf. Labarriére, Jean, Pietrre, La fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 89.
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mediodia; por lo tanto, sélo se mantiene como ahora mediante la negacion de su determinacion instantinea
puramente singular y se muestra como una trealidad universal, y con ello revela la universalidad de todo objeto de
conciencia que se manifieste temporalmente'’. Y, comprendido de este modo, el objeto se muestra como el
concepto, o lo absoluto, pues “es cabalmente algo reflejado en si o algo simple, que permanece en el ser otro lo que
es”™®,

Asi, pues, el singular de la certeza sensible se ha convertido, gracias al seguimiento estricto de la
conciencia a su norma inmediata de lectura, en algo que ella consentira en llamar lo “universal sensible”, esto es,

la cosa. Pero esta nueva perspectiva, paradéjicamente “afiadida por nosotros™”

, ya no sera sensible sino
percipiente. La conciencia ha tenido que sufrir la experiencia de la modificacion de su objeto —el esto sensible-;
cosa que ella ve realmente como una expetiencia dolorosa y traumatica. Pues si bien nosotros hemos visto surgir
el elemento del saber absoluto en todo su esplendor, este cambio de perspectiva es para ella tan s6lo una
transformacion, una pérdida de s{ misma. Sigue siendo cierto, sin embargo, que nuestra labor se reduce al papel
de simples espectadores, y es la conciencia misma la que tiene que ir “impulsandose a s{ misma hacia su existencia

5
verdadera”™

. De momento, la evolucién que experimenta la conciencia en esta nueva figura del saber, tiene que
ver con el hecho de que mientras en la antetior sélo se preocupa por captar la verdad inmediata del esto sensible,
sin retener el elemento universal de su verdad absoluta, en la percepcion la conciencia “capta como universal lo

que para ella es lo que es™'

. El desdoblamiento en el interior de la unidad del concepto expresa, sin embargo, la
negatividad constitutiva de la realidad que nunca se realiza de forma inmediata, y esa negatividad es la
contradiccion que experimenta la conciencia en su pretension de adecuar, pero sin llegar a conseguitlo
plenamente, los canones de su propio saber subjetivo con la verdad del objeto que se le muestra. En la
percepcion esta contradiccion hace referencia a la nocion de “/z cosa de mriltiples propiedades”. NV eamos esto con un
ejemplo: la sal no es solamente un aqui simple, sino a la vez un conjunto de multiples atributos: es blanca, ctbica,
sapida etc. Estas propiedades son universales al igual que la cosa que les sirve de sustento, y que ha sido el rasgo
positivo que extrafa la conciencia de su expetiencia anterior. Pero de este modo entendida, la cosa de la
percepcion es simplemente la unién de determinaciones universales y determinaciones singulares. En efecto,

como se precisa en la Ciencia de la Idgica, el universal de la percepcion es realmente lo sensible de la anterior

certeza, aunque como superado “Aufhebung’. Este concepto tiene un doble sentido, pues significa “tanto

47 Cf. De la Maza, Luis Mariano, “Tiempo e historia en la  Fenomenologia del espiritu de Hegel”, en: Ideas y 1 alores, Universidad
Nacional de Colombia, Bogota, Abril, 2007, No 133, p. 14, 15.

48 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 68.

4 Hegel, G.\W.X, Fenomenologia del espiritn. .., p. 59.

50 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 60.

5t Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 71.
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conservar, mantener, y a la vez tanto como hacer cesat, poner fir”” **. Aqui lo que se supera es el esto inmediato,
“pero lo que se supera no se vuelve por ello nada. Nada es lo zuediato; algo superado, por el contrario, es un
miediado; es 1o que no es, pero como resultado que ha partido de un set, (...) tiene Zodavia en st la determinacion de la cnal
proviené’. De este modo, “sigue presente aqui lo sensible mismo” como la nada del esto, es decir, “mantiene la
inmediatez y es ella misma sensible, pero es una inmediatez universal”. Sélo de este modo el objeto conserva su
unidad a través de las diversas etapas de negacion, y puede considerarse como formando parte de una realidad
una y con sentido; pensar de otro modo serfa “convertir el proceso en una sucesion discontinua de estados o
realidades heterogénea. Algo serfa en un momento y en el siguiente dejarfa de ser para ceder el paso a algo
totalmente diferente’™". Pero esta unidad que experimenta el objeto a lo largo de sus sucesivas negaciones es,
concretamente, el acto reflexivo por el que la conciencia, al ponerse como lo otro de la realidad y al poner la
realidad como lo otro de sf misma, logra que esa misma realidad despliegue la forma de la autoconciencia y, en
consecuencia, llegue a reconocer finalmente que entre la cosa pensada, ella misma, y el sujeto pensante, no hay de
hecho ninguna diferencia. Sin embargo, esta verdad no llega a ser clara para la conciencia que “percibe” su

objeto.

Dicho lo anterior, resulta claro que, lejos de constituir la falsedad de un mundo que resulta por completo

9555
>

inaprensible para la conciencia, “la contradiccion entre las cosas singulares de la apercepcion sensible”™, es
necesaria. Asi, la cosa aparece como una y también como divisible hasta el infinito. Flla es lo “uno” y excluyente,
y, ala vez, la comunidad o el “también” indiferente de las propiedades sensibles. En el primer caso, la propiedad
es lo determinado y lo que excluye a las demas; del mismo modo, la cosa es una unidad concreta de propiedades
unicas y excluyentes. Pero lo que tenemos asf es un medio de comunidad de muchas propiedades universales, es
decir, algo que no es excluyente, ni tampoco, por tanto, propiamente uno. Si tomamos ahora las propiedades,
resulta que estas son universales, y esto significa que alcanzan mas alla del objeto y, por tanto, no hay objeto
excluyente, o no hay ningtn objeto. De donde resulta que las propiedades de algo que ni es excluyente ni es uno,
ni son propiedades ni son determinadas. La conciencia que se ocupa de ellas termina por reconocerse
nuevamente como un suponer del esto™. Resulta claro, entonces, que sin la intervencién del sujeto la cosa no es
inteligible, ya que la pretendida sustancia de las cosas, o se reduce a sus determinaciones universales, o no es nada

cuando se la considera con independencia de ellas. Por eso ella asume la diferencia de las propiedades cuando el

objeto es uno, pero cuando el peso recae en la subsistencia de multiples propiedades distintas e independientes,

52 Hegel, G.W.F, Ciencia de la ldgica. .., Tomo I, 1982, p. 138.

5 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 72.

5 Diaz, Jorge A, “¢En qué consiste para Hegel el idealismo?”, en: Universitas Philosophica, Pontificia Universidad Javeriana,
Bogota, Mayo, No 2, 1984. p. 120.

5 Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 421, p. 474.

56 Cf. Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., pp. 74, 75.
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es la unidad del objeto lo que la conciencia debe tomar. Asi, “la cosa se presenta para la conciencia que la aprehende
de un determinado modo, pero, a/ mismo tiempo, es tuera del modo como se ofrece y (...) tiene en s{ misma una

9557

verdad opuesta™’. Por eso, mas que una cosa una y determinada, ella es “un uno reflejado en si [que permanece

9558

en el ser otro lo que es] en el que queda anulada su independencia™”. A medida que el objeto va desplegando las
determinaciones del concepto, vemos como la estructura conceptual y autoconsciente de la totalidad se va

haciendo cada vez mas transparente.

En el entendimiento la conciencia avanza un poco mas en la comprension de esta verdad de la realidad,
cuando considera el movimiento de la percepcién como una propiedad exclusiva de las cosas, es decit, cuando
entiende que “el ser para si y el ser para otro”,; esto es, el movimiento del objeto, es una determinacion del
contenido mismo que esta mas alla las consideraciones de la conciencia. Ahora bien, si la cosa de la percepcion
resultd ser un entramado de determinaciones interrelacionadas pero estables, en la fuerza, que es nuestro nuevo
objeto de consideracion, “las diferencias establecidas como independientes pasan de un modo inmediato a su
unidad; ésta pasa a ser también de modo inmediato el despliegue, y el despliegue retorna, a su vez, a la

9559

reduccién”™”. En este contexto, la alusion a Leibniz es necesaria, pues fue €él quien, buscando los principios de la
verdadera unidad, se vio en la necesidad de introducir el concepto de fuerza en el plano de la metafisica. Si el
principio de la unidad no esta en la materia, piensa el filésofo aleman, es posible estimar que “su naturaleza
consiste en la fuerza (...)”". Fue asi como llegd a la nocién de “4tomo formal”, la mdnada. Pero de esta
importante nocion filoséfica se desprende una alusion todavia mas importante, pues “de ello se sigue alguna
suerte de analogfa con el sentimiento [es decir, con la conciencia] y con el apetito y que, por tanto, habfa que
concebirlas a imitacion de la nocién que tenemos de las almas”. A las cuales, junto con el espiritu, compete el ser
portadores de “algiin resplandor de las luces de la divinidad”. sNo es, por lo demas, a la luz de esta consideracion,
como la conciencia, a partir de este universal incondicionado que es la fuerza, puede aparecer como
autoconciencia que despierta a tal “resplandor de las luces de la divinidad”’?".

En un primer momento, el concepto leibniziano de fuerza es considerado bajo un aspecto meramente

objetivo. Por eso las determinaciones que le son esenciales, a pesar de ser simples momentos de un mismo

concepto, pasan constantemente “de la unidad a la dualidad”. Lo cual se sitda en contradiccion con la naturaleza

57 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 77.

8 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 83.

% Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 84.

60 Leibniz, Sistema nuevo de la naturaleza, trad. Enrique Pareja, Aguilar, Madrid, 1963, pp. 25, 26.

¢ En el marco de estas consideraciones conviene evocar una alusién de Manuel Jiménez Redondo, para quien el presente
capitulo III consiste en una “repeticién” del dltimo Leibniz, especificamente, de la obra Sistema nuevo de la naturaleza y de la
comunicacion de las sustancias asi como también de la union entre el alma y el cuerpo de 1695. Cf. Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo
IIT” en: Hegel, Fenomenologia del espiritn, trad. Manuel J. Redondo, Pre-textos, Valencia, 20006, p. 977.
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propia y mas intima del concepto. En este primer universal sensible, en efecto, la conciencia solo sabe de dos
fuerzas contrapuestas, una solicitante y otra solicitada, y retiene este elemento como lo esencial. Pero lo que tiene
que sef, es de hecho, y la verdad del objeto, que para la conciencia no pasa de ser una contradiccion sin relacion ni
fundamento, tiene que convertirse en “el trueque de las determinabilidades entre s?***. Por fuera de la unidad del
concepto las cosas aparecen como entidades autbnomas y autosuficientes, es decir, validas por si mismas en la
legitimacion de su propia individualidad; pero lo absoluto, que es la entidad suprema —el nous- o la substancia

misma de las determinaciones particulares”, en la que éstas adquieren y conservan su ser, termina por

b
reintegrarlas en la nica y misma esencia fundamental que es desde siempre, si bien en diversos grados de
manifestacién y de perfeccion®™. De donde resulta que las determinaciones contrapuestas y escindidas de la
fuerza, como dice Hegel prefigurando sin duda la dialéctica del reconocimiento intersubjetivo, “no tienen de
hecho ninguna sustancia propia que los sostenga y mantenga””, o, con mayor precisién, esa unidad total
o . . o ,
consiste pura y simplemente en esto: en que cada uno [cada autoconciencia o cada momento de la fuerza] sélo

es por medio del otro [del otro momento de la fuerza o de la otra autoconciencia] y en no ser inmediatamente en

tanto que el otro es”.

A partir del movimiento anterior arribamos a una dialéctica que designa el ser znterior de las cosas. Este
interior consiste en el truque y la movilidad de las determinaciones aparentemente fijas. Pero por eso mismo, ese
interior de las cosas, al menos en principio, es una realidad allende la manifestacion fenoménica. Se trata de un
universal absoluto, es decir, no sensible u objetivo, y en cuanto tal, depurado de todas las contraposiciones entre
lo universal y lo singular que aquejaban a la cosa de la percepcion. En un primer momento parece que se trata del
notinmeeno Kantiano -o de lo que se sitia por fuera de lo empirico o verificable, como dice la ciencia positiva, y de
lo fenoménico o lo que esta mas alld del modo en el que percibimos-. ¢ Tiene que ver entonces este interior de las
cosas del entendimiento con un objeto reducido a la fe practica, es decir, como una instancia mas imaginaria que
real y clentifica? De ningun modo. El realismo fenomenoldgico siempre tiende a cubtir esos excesos del

entendimiento, pues, “lo intetior o el mas alla suprasensible ha nacido, proviene de la manifestacion y ésta es su

2 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 86.

% Esta proposicion debe entenderse a la luz de la sustancia como sujeto, explicada muy bien por Henrich. Lo verdadero hay
que entenderlo como sujeto, esto es, como un obrar que incluye el movimiento negativo de ponerse como diferente de si
mismo en sus determinaciones particulares, pero para reintegrarlas en la unidad que las constituy6 y que es de hecho su
fundamento. La sustancia entendida correctamente es asi una actividad mediante la cual se constituye la relacion del si
mismo con el s{ mismo, o es la autorrelacién sapiente del saber verdadero. Cf. Henrich, Dieter, “Légica hegeliana de la
reflexion”, en: Hegel en su contexto, trad. Jorge Aurelio Diaz, Monte Avila, Caracas, 1987, pp. 81, 82.

4 “Desde el imperio de los objetos, por lo tanto, un camino conduce hacia el universo como el objeto perfecto, el objeto
que, en esta calidad, es idéntico a Dios”. Glockner, Hermann, E/ concepto en la filosofia hegeliana, trad. Guillermo Floris
Margadant, Centro de estudios filoséficos, México, 1965, p. 95.

0 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 88.
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mediacion; en otros términos, /z manifestacion es su esenciay es, de hecho, lo que la llena”. Sin duda, una sugerente
manera de afirmar la realidad pasajera de lo real como la verdad —quizas la tnica- sustancial de las cosas. Lo real
es la manifestacion, Si, pero con una sola correccion, es manifestacion de la manifestacion. De modo que, como
dice Gadamer, ante cualquier tipo de tendencia platonizante en la que lo caracteristico es la tajante distincién
entre lo sensible y lo suprasensible, lo verdadero para Hegel es la unién, sintética y necesaria, de los
contrapuestos. La apariencia que de este modo se restaura “no es lo opuesto a la realidad, sino mas bien la

. . . . 7
apariencia como la realidad misma™

. Asi, pues, el juego de las fuerzas del entendimiento no hace sino reivindicar
el caracter real y verdadero de las apariencias. S6lo que la manifestacion, asi entendida, es también la
manifestacion de la esencia. En un sentido general que atin deberemos aclarar, este identificacién de lo sensible y
de lo inteligible, de lo fenomeénico y de lo nommeénico, de lo humano y de lo divino, es el sentido general de la
Fenomenologia. Aunque el entendimiento, que es el grado de conciencia alcanzado en este nivel, no experimente

esta verdad de las cosas, y deba restaurar aun la diferencia del universal absoluto en la contraposicion de la ley y

del fenémeno; diferencia que, empero, resultara de nuevo no ser tal.

La ley de la fuerza surge cuando la conciencia asume el cambio, propio del juego de fuerzas antetior,
como una simple “imagen constante del fenémeno inestable”. Asi, por ejemplo, con el mismo nombre de
“energfa eléctrica”, la conciencia designa dos realidades contrapuestas que no tienen en si mismas ninguna
relacion aparente, tales como son, la electricidad positiva y la electricidad negativa. Pero este modo del representar
objetivo y externo que mas bien tiende a afirmar las diferencias cuantitativas de la realidad, que a pensar la
diferencia interior cualitativa, siempre referida a si misma, hace de las leyes una realidad fundamental y
radicalmente distinta al concepto. En la ley “la manifestacion no aparece puesta todavia en vedad como

manifestacion, como ser para si superads™

.Y esto ocurre no precisamente porque la ley carezca de la diferencia
interior caracteristica de todos los fendmenos naturales, sino porque ella sélo puede expresar esa diferencia como
diferencia universal e indeterminada, es decir, sin la necesidad y el movimiento que es propio de la vida, como
sera caracterizado el concepto de forma fundamental al inicio de la autoconciencia. La explicaciéon que la
conclencia introduce en este nivel de la dialéctica, supone un avance considerable con respecto a la
universalizacion estable y sin vida de las leyes, pues ella prefigura el movimiento eterno del concepto, consistente

en que o ggual asi mismo se desdoble y que se supere como ya desdoblads, y en que lo igual permanezca en s{ mismo en y a

través de las diferencias.

6 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 91.
7 Gadamer, Hans George La dialéctica de Hegel: cinco ensayos hermenénticos, trad. Manuel Garrido, Catedra, Madrid, 1981, p 58.
0 Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 92, 93.



27

Pero, ¢qué sentido tiene este movimiento infinito que sélo podemos representarnos al nivel del
pensamiento explicativo y abstracto de la conciencia? A pesar de ello, ¢no sigue siendo la realidad un ente ahi
objetivo distinto de nosotros, y cuanto mas distinto que ningtin otro? De ninguna manera, pues Hegel considera
que el acto reflexivo por medio del cual el sujeto conoce al objeto, al oponerlo como lo distinto y absolutamente
otro de si, no es mas que el proceso por el cual la realidad, en y a través de ese mismo acto de oposicion de la
conciencia, va adquitiendo con realidad creciente la misma estructura del yo, hasta que llega a identificarse
plenamente con él: “La realidad —dice Dfaz- tiene la forma de la subjetividad, de modo que entre el sujeto que
piensa y la realidad pensada no existe ningun abismo, sino una identidad dialéctica, es decir, una identidad que no

””. O en palabras del mismo Hegel: “el conagpto

descarta la diferencia, sino que la asume como su propio elemento
como concepto del entendimiento es lo mismo que el interior de las cosas, este cambio pasa a set, para el
entendimiento, la 4y de /o interior””. Esta identidad dialéctica es explicada mejor con el concepto fundamental de
infinitudt

El concepto absoluto debe llamarse la esencia simple de la vida, el alma del mundo, la sangte universal, omnipresente, que

no se ve empafiada ni interrumpida por ninguna diferencia, sino que mas bien es ella todas las diferencias asi como su ser
superado y que, por tanto, palpita en sf sin moverse, tiembla en sf sin ser inquieta’’.

ILa conviccion espontanea con la que la conciencia ingenua conocfa sus objetos —si es que acaso eso es
conocer-, se ve esencialmente modificada por la conciencia que al cabo del entendimiento se reconoce como la
simple infinitud. Pues para ésta, la diferencia inmediatamente externa de sujeto y objeto que sentaba como
verdadera la certeza sensible, ha perdido todo fundamento. El sujeto se opone a la realidad, pero ahora como a
una objetividad que ha ido puesta por él, y que en esa misma medida termina por reconocer idéntica a si mismo.
Se trata de una identidad dialéctica o conceptual que afirma las diferencias, pero con el tnico fin de negarlas y de
restituirlas al origen del cual salieron. Es la identidad del si mismo que permanece idéntico consigo, precisamente
por ese proceso de levantar y de superar, como dice el texto, sus diferencias. Esto es posible sélo en la medida en
que las diferencias sean puestas por €, pues de este modo se trata de una diferencia interna, es decir, superable y
necesariamente superada por esta esencia simple de la vida. Una diferencia solamente externa como la que se
figuraba posible la certeza sensible, en cuanto no es una diferencia puesta por la conciencia, es una diferencia que
“empafia” e “Interrumpe’ el tnico proceso real de lo absoluto que consiste en ser la realidad —la substancia- de

todas las diferencias, tanto como su ser levantado; asi se constituye como la tnica realidad omnipresente que

9 Diaz, Jorge, Aurelio, “Lo absoluto del saber absoluto”. En: Eidos, Universidad del Norte, No. 11, 2009, p. 15.
0 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu..., p.97. La cosa (Ding) de la percepcion que ya hemos abandonado pasa a

considerarse como (Sache).
" Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 100,101.
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todo lo domina y todo lo rige, sin verse limitado desde fuera por ninguna clase de objeto’. Y no esta mal, es sélo
que tendremos que considerar, si este concepto absoluto o Dios hegeliano, en algo se distingue de su concepcion
antropoldgica, y con qué grados de verdad o falsedad algo asi podtia sostenerse. Una lectura serena de la
ontolggia” de la infinitud simple o de la vida, deberia otientarnos en la aclaracién de estas relaciones, y debetfa
ofrecernos también los elementos necesarios para juzgar —desde el mirador privilegiado de la ciencia y de su

exposicion sistematica, por lo demas, la tinica sostenible- los alcances limitados de otras posiciones o lecturas.

sta infinitud o inquie e 0 moverse asi mismo, era sin emba; e a de todo el recorrido
Esta infinitud o inquietud del pur rse asi mismo, era sin embargo “‘el alma de todo el recortid
anterior”. Es decir, “no sélo la conciencia de la cosa solo es posible para una conciencia de si, sino, ademas, que

solamente ésta es la verdad de aquellas figuras™™

. Este par de afirmaciones tienen una importancia central en
nuestra investigacion, pues, si de un lado, Hegel identifica al proceso por el que la conciencia, al distinguirse de s
misma permanece empero cabe sf —a tautologfa del yo=yo-, lo que tiene que ver con el proceso por el que la
conciencia desde el esto sensible llega a través de la cosa de la percepcion a la simple infinitud, con la

autoconciencia, ello no implica que la autoconciencia no sea de hecho el fundamento. Y este fundamento tiene

aqui un sentido doble. Primero, como ya lo vio Kant, significa que

Toda necesidad se basa siempre en una condicién trascendental. En consecuencia, tiene que haber un fundamento
trascendental de la unidad de la conciencia en la sintesis de la diversidad contenida en todas nuestras intuiciones y, por
tanto, de los conceptos de objetos en general y, consiguientemente, de todos los objetos de experiencia. Sin tal
fundamento, serfa imposible pensar un objeto de nuestras intuiciones, ya que este objeto no es mas que el algo cuyo
concepto expresa dicha necesidad de sintesis’.

Es decir, que no resulta posible el conocimiento de un objeto exterior, sino es a partir de una unidad
sintética originaria que, al saberse idéntica a si misma, sirve como fundamento de todo posible objeto de la
experiencia, y que, en consecuencia, debe ser anterior a todo conocimiento. Y, segundo, que esa autoconciencia
solo se demuestra como tal, cuando se ha probado como un movimiento de reflexion y de retorno desde la

contraposicion de su ser otro, en este caso, desde el objeto de la certeza sensible. Asi, pues, si es verdad que la

72 No cabe duda de que el referente aqui, como muchas veces en la Fenomenologia, es Kant. Esto quedara claro si extraemos la
formulacién con la que concluye Hegel su reflexién sobre la vida: “Detras del llamado telén, que debe cubrir el interior, no
hay nada que ver, a menos que penetremos zosofros mismos tras €l, tanto para ver, como para que haya detras algo que pueda
ser visto” Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 104.

73 Conservaremos el sentido que le da Marcuse al concepto ontologia, esto es: como “el planteamiento hegeliano del sentido
del ser en general y el despliegue y la interpretacion sistemadticos de ese sentido del ser en los varios modos del ser”. Las cursivas son
nuestras. Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., p. 10. N, 1. Pues es caracteristico del pensamiento de
Hegel, exigir que la exposicion acerca del sentido del ser acompafie el movimiento por el cual ese sentido se construye o
justifica en la motilidad de su despliegue interior. Una cosa mas, la exposicién debe realizarse a la luz de la consideracion
sistematica y circular del conocimiento.

" Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 102, 103.

7 Kant, Immanuel, Critica de la razin pura, trad. Pedro Ribas, Alfaguara, Madrid, 2000. p.136. ( A 100)



29

. . . . . . 76
autoconciencia “como autoconciencia, es movimiento”

, esto quiere decir que ella sélo puede llegar a ser
después del devenir de su autoexposiciéon’’, aunque ella, en cuando es de hecho el fundamento originario, ya

debia aparecernos al inicio mismo de la obra.

1.2. La dialéctica de la Autoconciencia en la perspectiva de lo absoluto

Cierto es que al introducir la dialéctica de la explicacién dentro del estable mundo de las leyes del
entendimiento, el objeto mismo, y ya no sélo nuestro pensamiento sobre él, se vio comprometido en el mismo
movimiento reflexivo que caracteriza a la conciencia. Como resultado de ello surgié un nuevo objeto de la
experiencia: la simple infinitud. Hegel retoma ese resultado en el inicio de la seccién autoconciencia del siguiente
modo: “ahora ha nacido lo que no se producia en estos comportamientos antetiores: una certeza que es igual a su

" Abandonamos la

verdad, pues la certeza es ella misma su objeto y la conciencia es ella misma lo verdadero
conciencia inmediata que percibe sus objetos como realidades exteriores para entrar en el reino propio de la
verdad. Este resultado, considerado a la luz del movimiento anterior, significa que la identidad de sujeto y objeto
no conlleva a una simple anulacion abstracta de alguno de los términos. De hecho, se dice aqui, “la conciencia
distingue”, pero distingue un objeto con el que al mismo tiempo se relaciona. Sin este acto reflexivo por el que la
conciencia se opone a sf misma para retornar desde el ser otro, no es posible la autoconciencia: “en cuanto que
para ella la diferencia no tiene tampoco la figura del ser; no es autoconciencia”. Hecho que demuestra como la
unidad de la autoconciencia, mas que el fundamento originario y trascendental de la experiencia, es la unidad total

de lo real que consiste en un proceso constante de division y diferencia interior y de regreso a si mismo desde el

ser otro.

En la medida en que la identificacién ya se ha producido, en la seccién autoconciencia nos hayamos
como de golpe en el reino de la verdad, y mas alld de ella no podremos ir. Con la nocién de infinitud hemos
adquirido un concepto légico originario, y en delante de lo que se trata es de determinar en qué medida, como y
cuales son los sentidos del devenir del ser que desarrollan o llevan a su cumplimiento pleno las determinaciones

ontoldgicas de ese se.

En este proceso por el que la autoconciencia intenta probarse como tal, ella se experimenta en un primer
momento como la division entre el “objeto inmediato de la certeza sensible y de la percepcion”, y el objeto de la

autoconciencia, “precisamente ella misma, que es la verdadera esencia y que de momento solo esta presente en la

76 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 108. )

77 Cf. Henrich, Dieter. “Hegel y Holderlin”, en: Hege/ en su contexto, trad. Jorge Aurelio Diaz, Monte Avila, Caracas, 1987, p.
24.

8 Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 107.



30

contraposicién del primero””. Sin embargo, en la medida en que el sujeto de la reflexion aparece en esta nueva
figura como autoconciencia, lo esencial para ella debe ser la unidad de sf misma. De ahf la necesidad de introducir
el concepto de apetencia. Hegel no niega nunca que la realizacion del sentido del ser tenga que ver también con
categotfas propias de la naturaleza; en sentido estricto, sera la historia el terreno originario de la verdad, pero en la
medida en que la naturaleza forma parte de la verdad —pues fuera de la verdad no hay nada- ella es un
presupuesto de la vida y de la historia. La autoconciencia llega a concebirse como apetente en el proceso por el
que ha llegado a aprehender que la unidad de su ser implica la negacion del ser exterior. Pero no llega a realizarse
si no es “el movimiento en el que esta contraposicion se ha superado y en que deviene la igualdad de si misma

. . 80
consigo misma’”

. En la medida en que la identidad fenomenoldgica no esta dada o sentada de forma inmediata,
la categotfa del movimiento adquiere un interés destacado en la Fenomenologia. La totalidad de lo real sélo llega a
ser lo que es, en cuanto tal, a través de un proceso de constitucion permanentemente renovada de sus momentos
estructurales. De ahf que el objeto propio de este desarrollo sea la vida: "objeto, que para la autoconciencia es lo

negativo, es ala vez (...) algo retornado a si mismo. A través de esta reflexion, en sf mismo, el objeto ha devenido

vidd™

Con la caracterizacion de la vida como el nuevo objeto de la autoconciencia, el esto inmediato de la
seccion anterior se supera en la doble significacion del término Anfhebung. Y se delimita por fin el terreno
originario de las diferentes etapas de la manifestacion del ser que estan por venir: “La presencia de lo absoluto en
el transito —dice Masmela- orienta el devenir otro consigo mismo de la vida del espiritu en el desligamiento y
surgimiento de sus momento”. La identificacién del concepto de la vida con el saber absoluto, permite que

Marcuse, en este mismo contexto, se exprese del siguiente modo:

La “Fenomenologfa del Espititu” es de arriba a abajo nna ontologia general, pero fundada en el ser de la vida en su historicidad.
[Por eso Marcuse puede afirmar una lineas atrds que las figuras de “independencia y dependencia” el “dominio y la
servidumbre” la “formacion” y el “trabajo” son  desermzinaciones ontoldgicas de la vida en su plena historicidad]. Ia obra no se
divide en partes “histérico-filosoficas” y “sistematica”, sino que desde la primera linea el concepto ontoldgico de la vida
suministra el terreno unitario de todas las dimensiones de la obra. El espiritu “aparece” (y necesatiamente) como historico,
para levantar en cuanto Espititu histético su misma historicidad en si. Ya con el primer paso de la Fenomenologia se ve la
vida como objeto histético, pero también con ese primer paso esa historicidad se ve desde la idea del “saber absoluto”,
que la levanta™s3,

Aqui debemos destacar varios elementos. Primero, que el tratamiento puramente objetivo e impersonal

del problema del ser, requiere de una fundamentacion ontoldgica, en el sentido de que ella es lo originario y lo

7 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 108.

80 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 108.

81 Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 108.

82 Masmela, Carlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu.. ., p. 15.

83 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., p. 226. Las cursivas son nuestras.
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que debe determinary constituir el fundamento de todo lo demas. Segundo, que esa caracterizacion fundamental u
ontologica tiene que ver con la vida, entendiendo por ésta un proceso que se constituye a si mismo, y que nunca
llega a ser inmediatamente. Tercero, que esta fundamentacion ontoldgica del problema del conocimiento, llega al
desarrollo pleno de sus posibilidades sélo en el elemento mas determinado de la vida humana, es decir, de la
historia de la conciencia que se desarrolla en su proceso de culturizacién. Con esto se prevé la amplitud que
concede Hegel al problema cognitivo suscitado por Kant. A partir del concepto ontolégico de la vida la realidad
muestra un orden dialéctico: “El unico principio que confiere conexidn inmanente y necesidad al contenido de la

9584

clencia™", sin intervenir en el despliegue libre del concepto que es de suyo lo tnico libre. De donde resulta que es

falso afirmar: 1) que la antropologfa de Hegel no es “ni una psicologfa ni una ontologfa”™ o que,
q pologt 8 p e gl q
consiguientemente, es tan solo “una antropologia filoséfica™ como afirma Kojeve. Y, 2) que el hombre es un

. CoAe . / 87
ser que “hace su historia [libremente] y ain esta en proceso de reconocerse como tal’”™’.

De todo lo anterior podemos concluir que sin una fundamentaciéon ontolégica al problema del
conocimiento, el proceso ni siquiera podria emprenderse ya que, segun Hegel, o bien carecerfa del elemento hacia
al cual se conduce —y que es el inico que garantiza su satisfaccién y justifica la existencia humana®; o bien se

limitarfa a la comprension de objetos que estan mas alla de toda estructura del pensamiento.

El concepto del que nos hemos valido hasta ahora para determinar la estructura ontolégica de la
Fenomenologia, ha sido el concepto provisional de la infinitud. De ahif que precisemos ahora de una determinacion
general —ya no simplemente provisional- del concepto ontolégico de la vida, que permita y justifique el desarrollo
de la vida humana como el modo esencial por el que llegan a cumplirse las determinaciones ontoldgicas del ser.
Sin embargo, es a partir de la infinitud como podemos extraer el concepto mas integral de la vida que estamos

buscando:

La esencia es la infinitud como el ser superado de todas las diferencias, el puro movimiento de rotacién alrededor de su eje, la
quietud de si misma como infinitud absolutamente inquieta; la Zudependencia misma, en la que se disuelven las diferencias del
movimiento; la esencia simple del tiempo, que tiene en esta igualdad consigo misma la figura compacta del espacio. Pero
en este médium simple y universal, las djferencias son también como djferencias, pues esta fluidez universal sélo tiene su
naturaleza negativa en cuanto es una superacion de ellas ®.

Quiza sea conveniente citar el esclarecedor comentario que Marcuse hace de esta cita:

84 Hegel, G.\.F, Enciclopedia de las ciencias filosdfucas..., § 81, p. 184.

85 Kojeve, Alexandre, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel, trad. Juan José Sebreli, La Pleyade, Buenos Aires, 19, p. 42.
86 Cf. Kojeve, Alexandre, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel. . ., p. 41.

87 Bloch, Ernst, Sujeto-objeto: el pensamiento de Hegel.. ., p.76. Apropésito, claro esta, de su lectura marxista de Hegel.

88 Cf. Kojeve, Alexandre, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel. . ., p. 80.

8 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 109.
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Ia vida es la independencia misma, o sea, no un ente independiente junto a los demas, no algo independiente ademas de
ser externo a otro, sino que la independencia es una determinacién del ser de la vida, y constituye precisamente la peculiar
infinitud de la vida, su peculiar totalidad y universalidad, el modo en el cual la vida se contrapone al todo del ente y lo
refiere a s,

Este comentario recoge lo esencial. La totalidad sélo puede concebirse como una unidad, en el sentido
de que excluye como posible alguna determinacion que esta por fuera de ella. Y si bien es cierto que, en
consecuencia, 7o existe nada s alld de lo real estrictamente, esta totalidad no es ni mucho menos simple. Por eso, si
quiere evitar recaer en el sustancialismo de Spinoza, de quien se considera un fiel heredero, pues segin dice no se
puede renunciar a €l sin renunciar a la filosoffa, Hegel suscita el pensamiento de que es necesario pensar a la
realidad como un proceso verdaderamente complejo, esto quiere decir, interiormente diferenciado y opuesto as
mismo aunque otientado a su “final”” reconciliacion. De modo que si no hay nada por fuera de la realidad, lo que
se encuentra por dentro de ella no puede concebirse si no es como estando interiormente ordenado. “La
naturaleza de este modo, antes que agotarse en una agregado de partes —dice Masmela-, esta presente al mismo

tiempo en éstas, de tal suerte que las articula en y por sf mismo como lo verdadero™".

En efecto, sélo el todo es lo verdadero. Por ello de nada sirve descomponer la dialéctica del concepto
absoluto en realidades opuestas y contradictorias. Al final la vida terminara por imponerse como la unidad
dialéctica y triunfante del si mismo. Pero en el momento en el que nos encontramos apenas tenemos el concepto
ontolégico, que no es mas que el reino de la vida que ain no ha desplegado sus momentos y determinaciones
internas. La oposicion todavia es posible y asi la experimenta la autoconciencia. Primero la individualidad se
aparece como “algo gue es para 5i”” 0 como la “sustancia infinita en su determinabilidad” que “‘se aparece en contra
de la sustancia wniversal”, y de ese modo niega esta fluidez y continuidad con ella y se afirma como algo que no ha
sido disuelto en este universal””>. En este caso se trata de una vida individual, desintegrada, que se procura
o6rganos con el unico fin de pervivir a costa de la vida inorganica que consume para si. Pero supeditada a este
simple devorar lo absolutamente externo y sin reflexion, termina por experimentar la fluidez no satisfecha del
poder externo y aplastante del mundo. Considerado este movimiento desde la vida universal y no ya desde la
particularidad, el movimiento es en cambio “un despliegue guieto de las figuras, [en el que] la vida deviene

. .. . . . 93
precisamente por ello el movimiento de las mismas, se convierte en la vida como proceso”

. En el despliegue
quieto de las figuras la vida no se ve sino a sf misma, y el fluido simple y universal es “ahora para la diferencia, que es
en y para sf misma y, por tanto, el movimiento infinito por el que es devorado aquel medio quieto, la vida como

lo zive”. Con esto ya tenemos los dos momentos contradictorios de la dialéctica. ;Podra todavia mantenerse esta

% Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. . ., p. 228.
91 Masmela, Catlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu.. ., p. 11.

92 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 110.

% Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu..., p. 110.
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contradiccion? Desde luego que no, porque independientemente del momento que tomemos en consideracion,
ya la vida misma ya el viviente singular, el resultado es siempre el mismo: la vida en su maxima generalidad es “el
todo que se desarrolla, disuelve su desarrollo y se mantiene simplemente en este movimiento’™*,

Pues bien, esta vida para la cual es la unidad en el ser contrapuesto y superado de las diferencias, es algo
distinto a la primera “unidad inmediata” de la vida que se expresaba en la inmediatez del ser. La contraposicion es
expresada por Hegel asi: “el génerv simple, que en el movimiento de la vida 7o existe para si como esto simple, sino que
en este resultado 1a vida remite a otro de lo que ella es precisamente, a la conciencia, para la que la vida es como

esta unidad o como género’™”

. Esto tiene una importancia fundamental para nuestra investigacion. Significa que
la vida, a pesar de constituir la totalidad de lo real o el movimiento por el que las diversas figuras fenomenologicas
surgen y se disuelven, experimenta diversos grados en la realizacién de su ser, unos propios y otros impropios.
En la medida en que es la simple manifestacion exterior de sus determinaciones internas, pero sin ninguna
necesidad y reflexion para si desde su ser otro, la vida se ofrece como un modo impropio del ser. Pero en la
medida en que el género se realiza como una real autoigualdad que se levanta en sus diferencias y que se
mantiene como su unidad negativa™, la vida esta en su elemento propio: 4z autoconciencia. 1 a motilidad de la unidad
unificante y de la autoigualdad, especifica de la vida, “se considera en su figura propia —dice Marcuse- como
motilidad del saber™’. S6lo el ser de la autoconciencia es la reflexion completa de la vida. La vida sélo se realiza
pues, como ser consciente y autocognoscente. ¢Sera necesario agregar aun que este rasgo fundamental, derivado

de la esencial remision de la vida “a otro de lo que ella es precisamente”, obedece a una esencial determinacion

ontoldgica de la vida y no a un capricho libremente suscitado, ni siquiera por Hegel?

La autoconciencia no es la vida como simple ente objetivo. Ella es “un sustrato permanente que no
existe como algo positivo, sino mas bien como negatividad tanto de sus momentos singulares como de si misma
08 . . . . .,
en ellos”. Como autoconciencia la vida se mantiene en la constante superaciéon de sus figuras, pues es

precisamente la negatividad existente como negau'vidad%. ILa otra vida o el género en si, por el contrario, “sélo es

% Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu..., p. 111.

% Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 111.

%Y esto es especialmente importante ya que si bien la anfoconciencia se define porque en ella “el yo es el contenido de la
relacion y la relacion misma”, en ella no desapatece la existencia del mundo: “en cuanto que para ella la diferencia no tiene
tampoco la figura del ser, no es autoconciencia”. Hegel no pretende nunca, acierta Pinkard, “remplazar la forma mas
temprana de realismo [la seccién conciencia] con alguna forma del idealismo subjetivo [que no es, ciertamente, la
antoconciencia)”. CE. Pinkard, Terry, Hegel's phenomenology the sociality of reason, Cambridge University, Cambridge, 1996, p.47.

97 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. . ., p. 235.

%8 Diaz, Jorge, Aurelio, “La estructura de la Fenomenologia del Espiritu”, en: Estudjos sobre Hegel, Universidad Nacional de
Colombia, Bogota, 1986, pp. 72

9 Como dice Hyppolite: “El yo de la autoconciencia no es un ser propiamente dicho. Como tal volveria a caer en el medio
de la subsistencia. Es, en cambio, lo que para si se niega asi mismo y se conserva para si en esta negacioén de si mismo”. Cf.
Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. . ., p. 141.



34

1
real como figura™'”

. Lo que verdaderamente importa de todo esto, es el hecho de que la vida cumple sus
determinaciones ontoldgicas en la medida en que es motilidad del saber, o realidad autocognoscente. Asi sea
como caracterizacion preliminar, esto es, no desarrollada ni justificada por la exposicion del sistema, esta
aseveracion es de la mayor importancia para aclarar las relaciones entre la conciencia —el hombre- y la vida —lo
absoluto- en la Fenomenologia. Por lo menos permite entender con toda claridad que la idea de una reconciliacion

absoluta de estos planos de la realidad, solamente es posible en esta obra sobre la base de una identificacion, de

principio, plena y radical, de las dimensiones contrapuestas que constituyen la antropologfa y la teologfa.

Pero esta identificacion tiene implicaciones que atin no han sido enunciadas con total claridad. Veamos.
En este momento Hegel vuelve a retomar el concepto de apetencia con el que habia caracterizado a la
autoconciencia, en el inicio de la presente seccion. Y recuerda el modo en el que ese concepto era necesario allf
para entender el acto reflexivo o de “retorno desde el ser otro” de la autoconciencia. Destaca, eso si, el caracter
real de la oposicion, de “la subsistencia sinple independiente’, en referencia a la idea de la vida, pero también su ser
subordinado con respecto a la unidad de la conciencia en si misma. Esta subordinacion es la verdad del yo: lo
otro no tiene subsistencia mas que con relacion al acto deseante de la conciencia. En un primer momento,
empero, el sujeto choca con la independencia del objeto contrapuesto: “La apetencia y la certeza de si misma

101
7 El deseo se

alcanzada en su satisfaccion [por la autoconciencia] se hallan condicionadas por el objeto
consuma pero necesita siempre del objeto. De hecho, es mas bien la reproduccion extendida al infinito del deseo
nunca satisfecho. Al prescindir del objeto, se aniquila el deseo y con él al sujeto mismo. Esta contradiccion de la
autoconciencia refiere la naturaleza ambivalente de su objeto: “[éste] tiene que cumplir esta negacién de s
mismo”'", y conservar al mismo tiempo su independencia. Y siendo cierto que “una vida natural no puede por sf

. . , , - . s 103
misma ir mas alld de su existencia natural —porque morirfa-"

, resulta que la satisfaccion solo es posible en otro

autoconciencia: “En cuanto que el objeto es en si mismo —dice Hegel- la negacién y en la negacion es al mismo
) ) . o L Lo, L

tiempo independiente, es conciencia”. En consecuencia, “/ autoconciencia silo aleanza su satisfaccion en otra

L4404
autoconciencia’"*.

Entonces, la motilidad del saber sélo puede realizarse en el reconocimiento de las autoconciencias
contrapuestas. Y es por ello que la vida no es solamente en el esencial remitir “a la conciencia”, sino de forma
igualmente esencial, en el estar referida a o#ra conciencia, y solamente asi, “es, en realidad, pues solamente asi deviene

para ella la unidad de si misma en su ser otro”. En efecto, “en cuanto una autoconciencia es el objeto, éste es

100 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 111.
101 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 112.
102 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 112.
103 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 55.

104 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 112.
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tanto yo como objeto. Aquf esta presente ya para nosotros el concepto de/ espiritr’™”. De manera pues que el
concepto ontolégico de la vida se centra, ahora si de manera clara y explicita, en torno a la vida como Espiritu:
“Esta sustancia absoluta que, en la perfecta libertad e independencia de su contraposicion, es decir, de distintas
conciencias de sf que son para si, es la unidad de las mismas: el yo es el zosotrvs y el nosotros el yo'*. 1a realidad de

la vida es esencialmente motilidad del espiritu, y alli y sélo allf, cumple sus determinaciones esenciales.

La ontologia de la vida que se cumple en el espiritu como identidad en la distincion de las
autoconciencias, segin dijimos, implica la conocida categoria hegeliana del reconocimsiento; esta realidad historica a la
que es abocada la vida humana, en cuanto es en el en y para si reciproco de las autoconciencias, situadas por
encima del deseo simplemente objetivo. Pero con lo dicho hasta aqui hemos puesto a la vez el alcance preciso de
esta situacion: en cuanto realidad que acaece, la vida espiritual no es nunca una realidad ya dada y cumplida. Por
eso la determinacion con que se fija este aparecer inmediato, es la pérdida de la esencialidad de la autoconciencia
o su emerger en contraposicion: “La autoconciencia se ha pedido a si misma, pues se encuentra como otra
esencia”’. No hay reconocimiento mutuo, a lo sumo un enfrentamiento, en el que las autoconciencias, cada una
para si, se busca a s{ misma en lo otro sin reconocer su esencialidad. En este encuentro inmediato las
autoconciencias no hacen sino expresar su inesencialidad. Sin embargo, este primer encuentro gana en
positividad y concrecion, en tanto que todo en €l es reciproco. Pues al recobrar mi certeza en la superacion del
otro, me estoy superando a mi mismo, como dice Hegel, pues el otro soy también yo mismo; por eso, el
recuperarme en el otro tiene la significacién duplicada de recuperar al otro en su independencia. Este juego de la
vida es el movimiento duplicado de la autoconciencia en el que todo depende de la colaboracion mutua. Lo que
aparecfa como el hacer’ 7 de la una es en realidad tanto el hacer de la una como el hacer de la otra, que de este

modo es un solo acto indivisible. Aqui el concepto de cooperacién ocupa un lugar central.

Lo obtenido hasta aqui es una prefiguracion de lo requerido para realizar el concepto ontoldgico de la
vida como reconocimiento. Este es su sentido general: las autoconciencias “se reconocen como reconociéndose
mutnament?™™; no obstante lo cual, este caracter de prefiguracion no deja de sefalarse, ya que lo importante es
que la conciencia experimente por s{ misma lo que nosotros poseemos ya como conocedores de la clave de

interpretacion y de cohesion de la obra en su totalidad. Por eso para la conciencia, toda esta “trabazén multilateral

105 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 113.

106 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 113.

' No pasemos por alto esta determinacién del hacer como categoria fundamental de la vida en la motilidad del saber y de
la realizaciéon de la verdad. Pues en cuanto actuar cognoscente la realizacion hegeliana del saber se distancia de una
fundamentacion trascendental o sustancialista de la verdad, en las que, de un modo u otro, la conciencia humana o la
reflexion, terminarfan por desaparecer o se harfan superfluas, por situarse en un estatuto de verdad muy inferior con
respecto al conocimiento de aquello que es en verdad.

108 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 115.
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y multivoca” no es, como para nosotros, el movimiento del reconocimiento ya realizado, sino tan sélo un
encuentro, mas vale decir enfrentamiento inmediato, en el que lo caracteristico es la presencia de figuras
independientes cada una hundida en el ser inmediato de la vida. Para cada autoconciencia, pues en efecto se trata
de las dos, lo otro es un simple objeto comun “marcado con el caracter de lo negativo”. No se reconocen la una
para la otra y la otra para la una, como la autoigualdad en todo ser otro, como el puro ser para si en el que
consiste su substancia. Aqui se niega, pues, la esencia de la autoconciencia, consistente en ser “abstraccion
absoluta” o negacion de toda determinacion objetiva de la existencia. Ocurre una cosificacion de cada
autoconciencia por parte de la otra, ya que permanecen atadas al simple deseo objetivo Begzerde. Pero este estado
ya se nos presentd antes como un callejon sin salida, por eso la dialéctica es impulsada aqui a un nuevo nivel de
reflexion, necesariamente superior al antetior: la lucha a muerte por el reconocimiento. Cada autoconciencia
puede y debe arriesgar su vida, de manera que muestre su libertad respecto de todo ser ah{ inmediato. Y dado
que, incluso, todo hacer es un hacer duplicado, hacer del otro y hacer por uno mismo, buscar la muerte del otro
implica arriesgar la propia vida. La posibilidad de la muerte entonces debe ser libremente asumida, debe ser, en
sentido estricto, una /Juha violenta a muerte. Al exponer mi vida en el combate pruebo al otro que no soy un
animal atado a la vida; y buscando la muerte del otro expreso mi deseo de reconocer al otro en su humanidad'”.
En la lucha las autoconciencias expresan cabalmente un deseo de reconocimriento, muy diferente al deseo simple

objetivo de la Begierde.

Sélo en el nivel del reconocimiento la autoconciencia satisface el apetito que se reproduce sin cesar en el
caso de la vida simple o del género en si. Esto se debe fundamentalmente a una diferencia estructural del objeto
de conocimiento que corresponde en cada caso. Mientras que el objeto de esta tltima es la subsistencia carente
de negatividad o la negatividad carente de subsistencia, el objeto de la autoconciencia en cuanto es otra
autoconciencia corresponde a la independencia existente como negatividad; lo que permanece igual a si mismo
en su ser devenido. La autoconciencia, dird mas adelante Hegel, “supera de tal modo que mantiene y conserva lo

superado, sobteviviendo con ello a su llegar a ser superada’™"”.

Ahora que hemos logrado esta determinacién mas precisa de la vida como autoconciencia, 0 como
motilidad del saber, debemos retomar el curso de la exposicion sobre la base de los logros alcanzados. Si la
autoconciencia es la independencia existente como negatividad, es decir, la unidad que permanece idéntica
consigo en el ser negativo de si, quiere decir que para ella “la vida es para ella tan esencial como la pura

autoconciencia’. Debe ser siempre identidad o autoigualdad e ¢/ o#ro, nunca mas alla o por encima del otro. Por
bl

109 Cf. Kojeve, Alexandre, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel. . ., p. 57.
10 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 117.
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eso en el contexto de la lucha de las autoconciencias, la muerte o negacioén de la existencia simple subsistente, no
puede ser radical ni definitiva, pues la unidad del ser para si que asi alcanza el individuo es la unidad muerta, y no
la unidad viva que resulta del dar y el recibir reciprocos en la mediacion libre y consciente de las autoconciencias,
es decir, del mutuo reconocimiento. Paraddjicamente, la ucha a muerte no puede resultar en la muerte del
adversario, por el contrario, debe producir una superacion dialéctica del mismo. Esto es, debe destruir su
autonomia y no su vida. En una expresion que prefigura muy bien la dialéctica del reconocimiento: el adversario
debe ser sometido y no destruido. Es preciso entonces que al menos una autoconciencia esté dispuesta a
someterse, a permanecer en el elemento de la subsistencia o del ser para otro, mientras que la otra conserva su

esencialidad o el ser para si. La primera es el esclavo, la segunda es el amo.

Dado que a lo que apunta este acaecer plural e inmediato de la vida es a su realizacion como totalidad
devenida o historica, el esclavo y su trabajo formativo del objeto son los que ocupan el eje central de la discusion.
Por eso las dos siguientes figuras de la obra pueden considerarse como la exposicion del comportamiento servil,
primero desde el punto de vista del comportamiento del amo y, segundo, desde lo que el esclavo es en y para si
mismo. Desde el primer punto de vista el trabajo del esclavo es visto en su aspecto negativo. Ese trabajo se
caractetiza por la actitud que toma frente a la objetividad, pues solo a €l pertenece el estar sintetizado con la
coseidad en general. El esclavo el ser de la vida a la abstraccion vacia de la muerte, y es por eso que el mundo es
aquello a lo que esta sujeta su independencia: el esclavo “tiene su independencia en la coseidad”. No alcanza la
unidad del ser para si que resulta de levantar el ser independiente de las cosas, pues estas son su cadena; antes
bien, se limita a trabajarlas para el goce del amo. Y en esa dependencia respecto de la satisfaccion del apetito ajeno
permanece esclavizado. Este es precisamente el aspecto negativo del trabajo. Pero conforme a un mecanismo
que ya hemos visto operar en la Fenomenologia, toda limitacién negativa de la dialéctica redimensiona la ulterior
experiencia de la conciencia y la proyecta asi en un nivel supetior. Esta proyeccion es la que permitira una primera
mediacién en el hacer de ambas autoconciencias. En realidad también se produce una mediacion entre
autoconciencia y coseidad que permite la satisfaccion del amo en el goce de las cosas trabajadas; satisfaccion que
en la inmediatez del apetito resulté imposible en razén de la independencia del objeto. En efecto, en su dominio
el amo ha “intercalado al siervo entre la cosa y é1”, por eso la independencia de la cosa queda limitada a la accion
del esclavo, mientras que la dependencia queda restringida al amo que asf puede consumar su negacién o goce de
las cosas. Esta primera mediacion entre la autoconciencia y la cosa padece de una limitacion que sera, en
proporcion inversa, una ganancia para el esclavo. Mientras que uno se empefa en destruir el objeto y en satisfacer
el puro deseo inmediato Begierd, el otro lo transforma con su trabajo. Este deviene consciente de su libertad por
el pensamiento, libertad aun abstracta pero libertad finalmente, mientras que el primero se esclaviza en el goce y

anulacion abstracta, no dialéctica, del mundo. Lo importante aqui radica en la proyeccioén de la expetiencia a
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niveles cada vez mas altos, pues la relacién atn negativa que hemos descrito entre autoconciencia y coseidad,
supone también una primera medicion conceptual de ambas instancias; y esto es lo decisivo, la relacién de las
autoconciencias. Pues del dominio resulta también una relacién mediada entre amo y esclavo, a través de las
cosas que éste debe trabajar. En la lucha a muerte el amo se ensefiorea sobre el ser de las cosas, ha arriesgado su
vida mostrando su “potencia sobre el ser”’, que de ahora en adelante “sélo vale para él como algo negativo”. Pero
su negacién es negacion de un mundo ya trabajado por el esclavo, de ahi que esté remitido a él en el
cumplimiento de sus apetitos y no pueda simplemente aniquilarlo. Asi, el amo no sélo goza de las cosas sino del
reconocimiento que el esclavo le confiere en tanto lo reconoce como su verdad y su poder, no sélo aceptando su
“dependencia con respecto a una determinada existencia”, sino trabajando las cosas para su gozo. No debemos
pasar por alto esta experiencia mediatica de los sujetos, ya que, no obstante su limitacion, que Hegel menciona
inmediatamente'"", en ella tenemos una primera realizacién de la vida, y ya no solamente nosotros, precisamente
cuando amanecimos al “dia espiritual del presente”, sino también la conciencia absorta en la experiencia de su

objeto.

Ya habfamos advertido antes como emergfa la autoconciencia desde el género en sf o la vida como la
esfera privilegiada en la que pueden cumplirse todos los modos propios del ser y como, consiguientemente, dicha
realizacion implicaba la duplicacion de la autoconciencia o el movimiento del reconocimiento al que ahora
comienzan a despertar las autoconciencias. Pese al caracter provisotio de este reconocimiento inmediato, en €l
debe detenerse toda interpretacion que, como la nuestra, pretende situar al absoluto como la fuerza motriz y
unificante de todas las secciones de la obra, como la huella impresa en el movimiento de la conciencia que impide
que se lo reconozca por fuera de ese movimiento o como simple y escueto resultado. La conciencia, dice el
Labarriére, “para avanzar en su experiencia, debe acordarse de su génesis [de su elemento fundacional como
ontologfa de la vida], est es, de los puntos seguros que la constituyen en verdad y que ella debe imperativamente
respetar en toda busqueda de significado™'?. Aunque podria afiadirse que la coherencia de la experiencia no le
adviene a la conciencia por una especie de remembranza de lo que es mas bien un elemento constitutivo y
determinante de su actividad, lo importante de sefialar aqui es cémo lo absoluto en tanto que “motilidad del

saber”” encuentra una primera realizacion en el reconocimiento inmediato de las autoconciencias.

111 Hegel desctibe el sentido impetfecto de este reconocimiento asi: “Pero, para el reconocimiento en sentido estricto [no
niega pues, que de hecho se produzca] falta otro momento: el de que lo que el sefior hace contra el otro [sometetlo] lo haga
también contra si mismo [someterse] y lo que el siervo hace contra si [someterse] lo haga también contra el otro [someterlo].
Se ha producido solamente, por tanto, un reconocimiento unilateral y desigual”. Ya habfamos insistido sobre el hacer
duplicado en el que debe consistir el reconocimiento, pues el hacer de uno solo, se decia allf, resulta “unilateral y ocioso”; y
es justamente el hacer unilateral de las autoconciencias el que confirma la imperfeccién de todo este proceso. Hegel, G.W.F,
Fenomenologia del espiritn. .., p. 118.

112 Tabarriere, Jean Pierre, La fenomenologia del espiritu de Hegel. . ., p. 139, N. 39.
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Asi, bien, solamente ahora que pasamos a considerar el aspecto positivo del trabajo, desde la postura de
lo que el esclavo es en y para si mismo, la vida cumple su determinacién esencial de constituir la substancia del
ente, el médium simple y universal por el que el todo del ente llega a ser, que consideramos antes como una
determinacion ontolégica del concepto general de la vida. Sélo en la forma adquirida por el trabajo, el ente pierde
su caracter cosico, el caracter de objetivacion que impide el despliegue de la vida en su ser propio; en y por el
trabajo el ente “consigue finalmente <subsistencia>, cobra la <forma> en la que realmente deviene y permanec®™". Y
este elemento en el que subsiste es el mundo del espiritu y de la historia. El objeto es vivificado o humanizado, y
solamente asf permanece, ya que elimina “‘su supeditacién a la existencia natural” ''*. Pero, ¢cé6mo se produce el
trabajo por el que el siervo transforma el mundo natural Nazr en mundo histérico Welr, y por el que adquiere la
conciencia de su libertad? Gracias al miedo que sintié frente al poder absoluto del sefior, el siervo a vibrado en
todo su ser, pues se ha estremecido interiormente produciendo “la fluidificacion absoluta de toda subsistencia”.
La firmeza de su vida y del mundo independiente que trabaja sucumben en este “movimiento universal puro”.
Pero esta disolucion interior de la conciencia del esclavo debe ser absoluta, de lo contrario permanecerfa en algin
modo atada a la dependencia de lo natural, y ademas, esta pura fluidificacién debe efectuarse realmente en el
objeto, ya que de otro modo se desharfa en una pura interioridad abstracta. Por el trabajo el esclavo vence la
supeditacion de su existencia al mundo. La independencia de las cosas que para el siervo era la causa de su
esclavitud, ahora es la posibilidad de devenir él mismo independiente: “La conciencia que trabaja [trabajar es un
término superior al del goce en virtud de la determinacién dialéctica que su concepto todavia contiene, ya que
mientras el goce es la mera negacion abstracta del mundo, la negacién carente de objetividad, aquél es la
negatividad que permanece; es, como dice Hegel, desaparicion contenida o trabajo formativo] llega, pues, de este
modo a la intuicién del ser independiente como de s/ mismd™". Fl esclavo se encuentra a s{ mismo en la
objetividad por €l trabajada. Se realiza como la verdadera independencia en y para si de la negatividad absoluta, es

decir, como lo contratio de lo que apareci6 siendo en primera instancia.

Pero si es clerto que la vida que se realiza en el hacer reciproco de las autoconciencias es el
reconocimiento petfecto o el espititu, no lo es menos el que, en el momento en que nos encontramos, NO existe
esa mutua reciprocidad, pues, el sefior no se ha puesto ain como ser para otro en el elemento de la dependencia,
ni ha reconocido al siervo en su esencial ser en y para si, en la independencia que le corresponde en cuanto
autoconciencia; y, por ello, el siervo solo le interesa en cuanto ser para otro, en cuanto fuerza trabajadora. El

seflor deviene esencial a través de la inesencialidad del esclavo. Esto es lo espurio de su proceder y del

113 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. . ., p. 253. Las cursivas son nuestras.
114 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 119.
115 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 120.
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reconocimiento inmediato en el que nos encontramos. El ser reconocido sin reconocer a su vez impide, por el
lado del sefior, que la infinitud se realice de modo perfecto. Igualmente, el trabajo por el que deviene humanizado
el objeto permite una primera identificacion de sujeto y objeto. Pero este primer encuentro entre subjetividad y
objetividad padece de la misma inmediatez que impidi6 el reconocimiento petfecto en el encuentro a vida o
muerte entre las autoconciencias. I.a autoconciencia que trabaja y que transforma al mundo a la imagen de su
realidad espiritual se reconoce aqui como autoconciencia “pensante en general”“(’, pero ain asf ese trabajo s6lo
representa “la unidad znmediata del ser en si'y del ser para s/°. Esta identidad que realiza el pensamiento es la infinitud
carente de toda mediacion, a ello se debe que su manifestacion consciente en la historia del mundo haya recibido
el nombre de estoicismo: esta forma abstracta de libertad que opera una identidad entre mundo y conciencia
solamente formal. En cuanto esencia pensante la conciencia estoica cumple ciertamente la determinacion
ontolégica de la vida como médium universal del ente, “pero esta universalidad abarca el mundo sin reproducir,
desde ella misma, toda la complejidad del contenido pensado’™"’. El estoico es libre liberandose del mundo. No
se ha producido pues una mediacién positiva entre conciencia y mundo que permita la reproduccion de la

esencia objetiva “en el desarrollo y movimiento de su miltiple ser’™"*.

El escepticismo da un paso mas adelante en la concrecion de esta mediacion y, por tanto, de la
determinacion ontologica de la vida. El estoico se caracteriza por la incapacidad de dejarse mediar por las
condiciones determinadas de la existencia, por eso su accion consiste en ser libre tanto en el trono como bajo las
cadenas; pero esta elevacion del contenido a la forma universal del pensamiento es en realidad una separacion.
Para €|, de un lado esta “la forma pura del pensamiento”, y del otro “la determinabilidad en cuanto tal”. El
escéptico, por el contrario, acepta la determinacion de dejarse mediar por el mundo; no se abstrae de la realidad,
sino que se confia a ella mostrandose como la negatividad real que opera en ella. La conciencia escéptica se pone
as{ misma de forma absoluta en la anulacion de las determinaciones de la existencia. Y esta relacién dialéctica con
el mundo pone a la autoconciencia en una situacion mas apropiada para la realizacién de su libertad, que es de lo
que aqui se trata; pues no es la abstraccion mas alla de la vida del estoicismo, sino la autoposicién “que ella misma
se ha dado y mantenido” mediante el “movimiento negativo” del mundo en cuanto tal. Ella depende del mundo
y lo reconoce como esencial para la realizacion de la negatividad dialéctica que ahora es un poder suyo: “Pero
precisamente por ello, esta conciencia, en realidad, en vez de ser una conciencia igual a si misma, solo es una
confusién simplemente fortuita, el vértigo de un desorden que se produce constantemente, una y otra vez”' . T.a

restauracion del mundo que asf opera el escéptico, preludia la determinacion de la autoconciencia que la llevara

116 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 122.
117 Valls, Plana, Ramoén, Del yo al nosotros. .., p. 142.

118 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 122.
119 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 126.
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finalmente a asumir las condiciones de la efectividad, que hacen del pensamiento una unidad concreta de
subjetividad y objetividad. El escepticismo supone entonces un avance decisivo en la concrecién del concepto
ontolégico de la vida. Sin embrago, el preludio no es mas que un preludio en el sentido estricto del término, por
eso aunque aqui ya estén restaurados en su determinabilidad los elementos que constituyen a la conciencia en su
verdad, y que ella debe mantener unidos si quiere obtener la verificacion plena de su experiencia, para el escéptico
una cosa es “la conciencia empirica” en cuanto tal y otra muy distinta “la conciencia igual asi misma”. Lo
especifico de su situacién es ser entonces una conciencia doble, en la que la vida, lejos de la consumada
autoigualdad en el ser otro, no pasa de ser mas que la afirmacion de la contradiccion y la diferencia absolutas.
Pero siendo esta desigualdad impropia y desconforme con la determinacion ontoldgica de la vida, que es el
clemento constitutivo y determinante de su expetiencia, la autoconciencia debe operar el transito decisivo a la
conciencia desgraciada, que no es “la confusion simplemente fortuita”, ni “el desatino inconsciente” que resulta de
la confusion en movimiento del escéptico, sino “la conciencia duplicada de si como conciencia que, de una parte,
se libera y es inmutable e idéntica a si misma y que, de otra parte, es la conciencia de una confusiéon y una

. ., 120
inversion absolutas”

. Los momentos que asi permanecian separados se aglutinan en una sola autoconciencia.
Aquf ya esta presente la duplicacion de la autoconciencia en si misma, duplicacion que es en si la conciencia de

una desgracia, pero aun no de su superacion.

Antes de seguir adelante debemos recordar que, en la medida en que el trabajo formativo se muestra
incapaz de realizar la verdadera unidad y universalidad de la vida, siendo que para el esclavo permanecen todavia
irreconciliadas la forma que imprime a las cosas y la conciencia que sélo reconoce exteriormente en el amo'?, las
figuras que conforman la historicidad autocongnoscente de la vida, aparecen como una disposicion inicial de la
autoconciencia a afirmar su libertad siempre y sélo en contra del mundo. Primero en la universalidad del
pensamiento del sabio estoico y después en la negatividad destructora del ser alli determinado del escéptico. Pero
aun asi, la asuncién de las condiciones de efectividad que requiere la autoconciencia en la efectuacion de su
expetiencia, ya ha sido de algiin modo asumida. La vida que debera realizarse en la motilidad del saber, presupone
que su cumplimiento debe garantizar una tal identificacion de la conciencia con el mundo. En tal medida, la
conciencia trabajadora, en virtud de la cual es posible ahora un despliegue de la motilidad histérica, ya suponia
una transformacion de la representacion objetiva a la forma del concepto: “Ante el pensamiento €l objeto no se
mueve en representaciones o en figuras, sino en wneeptos, es decir en un indiferenciado ser en s que, de modo

95122

inmediato para la conciencia, no es diferente de e .Y es este criterio de la reconciliacion y de la identidad el

120 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 127.
121 Cf. Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 121.
122 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 122.
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que conciencia debe garantizar en el despliegue sucesivo de sus determinaciones internas. En un sentido
semejante, puede afirmarse que la negatividad que es propia de la formacién de la conciencia que hace la
experiencia de su objeto, carece de orden e inteligibilidad si no esta orientada desde y camino a una identidad

absoluta y originaria que ya es desde siempre.

Es en el contexto anterior, donde hay que entender la idea de una lectura y aproximacion positivas con
respecto a las figuras fenomenoldgicas de la libertad de la autoconciencia. En esta perspectiva queremos estudiar
aqui la importante figura de la conciencia desgraciada. Pues si el escepticismo restaura la independencia de la
objetividad real como necesaria, aunque solo sea para negatla, la conciencia desgraciada es la que ofrece el
elemento existencial o histérico que permite una primera realizacién concreta de la determinacién ontolégica de
la vida consistente en ser identificacion de las diferencias. Por ello, aunque sea incuestionable la presencia de una
escision entre saber y verdad, es decir, la de la desgracia que relaciona sin llegar a identificar los polos
contrapuestos de la objetividad y la subjetividad, no debemos olvidar que el sentido que justifica y orienta ese
devenir es justamente lo absoluto como fundamento y origen de todo desdoblamiento'. Al final de la figura que
analizamos la conciencia podra afirmar que lo se pone en juego en ella no es “solamente el concepto de la
libertad”, sino ademés “la certeza de la conciencia de set, en su singularidad, absoluta ez 57 o toda realidad”'**. Es
decir, la primera realizacién concreta de la determinacion ontolégica de la vida que consiste en reconocer la
“objetividad sabida”, es decir, referida a la autoconciencia, como realidad de “toda realidad”. Algo por fuera de la
totalidad, como podtia ser la cuadruple realidad noumiénica que Kant considera en la segunda parte de la logica
trascendental de la Crtica de la ragon pura, limitaria sin ninguna justificacion aparente la propiedad fundamental de

ser “omnipresente’ que caracteriza a la vida como fundamento ontolégico de la realidad.

Pues bien, a la conciencia desgraciada le es connatural tanto el desdoblamiento como la “contradiccion
de su esencia”. Pero este desdoblamiento debe tender a la reconciliacion tltima del espiritu. Pues es en tension
hacia la sintesis como se experimenta la conciencia de la desgracia. Fsta consiste mas precisamente en la
incapacidad que tiene la conciencia para pensar por igual, esto es, sin  acentuar la prioridad de alguno de los

polos, la estructura propia de la subjetividad y la configuracion mas determinada de lo real. La necesidad de un

123 Por eso la afirmacion exclusiva de la desgracia como eje articulador y fuerza motriz de la obra nos patece un tanto
precipitada. Como es el caso de Masmela cuando afirma que: “El capitulo de la autoconciencia termina con la desgracia,
pero la desgracia no termina con la autoconciencia. Al final de su experiencia, antes que superar la desgracia, es superada por
ésta”. Masmela, Cartlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu..., p. 51. Y también de Hyppolite, cuando sostiene que “la
conciencia desgraciada es el tema fundamental de la Fenomenologia. Efectivamente, la conciencia como tal, en tanto que no ha
llegado a la identidad concreta de la certeza y de la verdad, suponiendo, por consiguiente, un mas alld de ella misma, es
siempre por principio conciencia desgraciada”. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. .., p.
172.

124 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 139.
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camino tal de contradiccién y de expropiacion, obedece no tanto a la libre asuncién del desdoblamiento de la
realidad por parte de la conciencia como a la estructura ontoldgica del espititu, que no puede constituirse en
cuanto tal mientras no haya pasado la prueba de la pugna y del desgarramiento interiores. Precisamente el rasgo
de “médium simple y universal”> que era propio de la vida en la afirmacién necesatia de la subsistencia real e
independiente de las diferencias. Asi, lo absoluto no es el fundamento exento del desdoblamiento, sino el
“fundamento que es el proceso mismo de ese desdoblarse, de modo que permanece idéntico consigo
precisamente en y por ese desdoblarse”*. Y sélo porque permanece idéntico consigo en el desdoblamiento, es
que puede desarrollarse “en el movimiento de rotacion alrededor de su eje” que pone y supera las diferencias al

permanecer siempre cabe si mismo.

En el momento en que nos hallamos la desgracia es expetimentada como “el movimiento contradictotio
en el que el contrario no llega a la quietud en su contrario, sino que simplemente se engendra de nuevo en ¢él
como contrario™”. Sujeta como est4 en la contradiccion, para ella una cosa es la conciencia de la inmutabilidad,
de la libertad del yo puro, y otra, muy distinta, la conciencia cambiante siempre limitada a la contingencia de la
vida, entre las cuales no puede producir ninguna mediacion o identificacion, a pesar de estar igualmente
constituida por ambas. En un primer momento ella es conciencia contingente o inesencial, frente a la cual
permanece intacta la conciencia inmutable o esencial. Situada como esta en la singularidad contingente de la vida
la conciencia busca recobrar su propia esencia inmutable o trascendente. Pero dado que ella no puede renunciar a
ninguno de los dos elementos que la configuran y determinan en cuanto tal, ya que ello implicarfa renunciar a si
misma, “ella es de un modo inmediato y ella misma ambas”. Ia conciencia desgraciada es la conciencia de una
contradiccién “donde triunfar es més bien sucumbir y el alcanzar lo uno es més bien perdetlo en su contrario™*.
Y esta constitucion una y doble de la autoconciencia es la que determina la especial caracterizacion de la
conciencia inmutable, que es el segundo momento de la conciencia desgraciada. En su esfuerzo por aprehender
la naturaleza absoluta que también le corresponde, la conciencia desgraciada permanece en una singularidad
irreductible de la que no puede desprenderse: “lo inmutable que entra en la conciencia es tocado al mismo
tiempo por lo singular y solamente se presenta con esto”. Por eso lo que vemos surgir aqui es la existencia
singular en lo inmutable y viceversa. En su proyeccion hacia lo inmutable la conciencia contingente no va mas
alla de si misma. Por eso, como sostiene Hyppolite, “el judaismo [que es la presencia historica de esta experiencia

de la conciencia], que es la conciencia de la separacion del hombre y Dios, conduce a la encarnacién que es la

125 Cf. Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 109.

126 Jorge A. Diaz. ”Introduccién al prélogo a La Fenomenologia del espiritu”..., p. 12.
127 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 129.

128 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 129.
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conciencia de su unidad [es decir, de este segundo momento que hace una clara alusién al cristianismo].”'” Ta
experiencia inicial de la desgracia, que esta anclada en una trascendencia que jamas se puede reconciliar, encuentra
una primera realizacion en la doctrina de la encarnacién cristiana. Sin embargo, lo esencial aqui, como salvedad
que introduce Hegel en esta aparente experiencia definitiva, es que la conciencia retenga “/ diversidad de ambos”

como siendo “fdavialo dominante’,

La relacién que puede establecerse entre la singularidad y la inmutabilidad de la figura presente tiene tres
modos. Los dos primeros reproducen, de una manera mas concreta, las dos primeras formas de la conciencia
desgraciada, y proporcionan una base mas solida para impulsar el proceso del devenir uno de lo inmutable con lo
singular, en cuyo cumplimiento se vislumbra una superacion de la desgracia mas concreta que la realizada en la
primera forma del cristianismo ya mencionada, esta sera, la operada en el reino del espititu que veremos a
continuacion. En el primer modo de relacion entre lo singular y lo inmutable, que reproduce en un nivel superior
la figura de la conciencia mudable o singular, la conciencia se considera como opuesta a lo inmutable. Dios sigue
siendo un mas alla inalcanzable y, no obstante, ahora esta presente en el hombre en una relacién de dominio. Dios

. . : 131
“es la esencia gena que condena lo singular”

. Pero precisamente por eso es un Dios transido por la
contingencia. De ahi que en este segundo modo de relacion lo caracteristico sea la representacion singularizada
de Dios lo que importa. Es la “figura de lo inmutable” lo que aqui se presenta a la conciencia. El primero es el
reino del padre y el segundo es el reino del hijo. En ellos ya se ha producido una mediacion entre lo singular y lo
inmutable, pues la abstraccion de la primera relacion alcanza una primera determinacion concreta en la segunda,
en tanto que a lo inmutable le es transferido “todo el modo de la existencia”. Pero esta mediacién no es mas que
un vana esperanza, dice Hegel, “pues si, por la figura de la realidad singular parece, de una parte, acercarse mas a
lo inmutable, de otra parte tenemos que lo inmutable es ahora para ella y frente a ella como un #n sensible e

impenetrable, con toda la rigidez de algo real”*. En el reino del espiritu es donde la conciencia, no obstante su

singularidad, puede reconocerse al fin reconciliada con lo inmutable.

Pero la apariencia de una identificacién definitiva de los opuestos que parece ofrecer el reino del espiritu,
es tan solo eso, una apariencia. Pues mientras que la conciencia cree que “lo que aqui se presenta como modo y
comportamiento de lo inmutable” es lo real, lo que resulta mas bien es “la experiencia que la autoconciencia

desdoblada se forma en su desventura™ . Se trata de la inmutabilidad configurada en y por la conciencia y no de

129 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. . ., p. 180.
130 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 129.
131 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 129.
132 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 130.
135 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 130.
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la inmutabilidad tal y como es en y para s{ misma'™. “De hecho —dice Hegel-, mediante la anfiguracion de lo
inmutable [por parte de la conciencia singular] el momento del mas alla no sélo permanece, sino que ademas se
afianza™”. En tltimo término, el caracter abstracto de esta configuracion singulatizada de lo absoluto viene

determinado por su incapacidad de desplegar el reino de la vida que, en la diferencia, reconoce empero el caracter

136
5

radical y definitivo de la reconciliacion. De ahi viene el que, en una tercera experiencia la conciencia
desgraciada deba reconocer como necesario el papel de la reconciliacion y de la sintesis. Pues, ¢como podtia
obviatlo si s6lo lo real es absoluto o sélo lo absoluto es real? Abstraida o vuelta sobre si desde esa primera
relacién negativa con lo absoluto, la conciencia se relaciona ahora tnicamente con lo zuutable configurads, con el
fin de adquirir una configuracion estable y real de la exterioridad objetiva. “En efecto, el ser #70 de lo singular con
lo inmutable es para él, en adelante, esencia y objets, mientras que en concepto su objeto esencial era solamente lo

inmutable abstracto y no configurado™"”’

. Conforme a un movimiento que se repite a lo largo de la Fenonenologia,
esta nueva forma de relaciéon con lo inmutable figurado consta de un movimiento triple que ahora pasamos a
estudiar. Lo importante nuevamente es atender al final de su experiencia, dado que alli la conciencia asume el lado
objetivo que determina la coherencia de su experiencia y, por lo tanto, su cumplimiento como modo privilegiado

del set.

Esta nueva forma de relacionarse con lo inmutable configurado permite que la conciencia, incluso desde
su primera figura, redefina su relacion con el objeto en los términos de una identidad inmediata. I.a conciencia
aparece de entrada como /& identificacion inmediata del pensamiento puro, tan caro al estoicismo, y de la singularidad,
en la que el escepticismo tuvo que recaer constantemente en un movimiento no consciente de contradiccion.
Pero dado que esta identidad es todavia inmediata, es sentimiento y no mediacién conceptual, se halla afectada
todavia por una contraposicion entre la conciencia inesencial y lo inmutable. La imagen de la que se sirve Hegel
para caractetizar este nuevo nivel de la experiencia, es la de la conciencia devota medieval. Para ella “lo inmutable
absoluto permanece impasible frente a la conciencia, como un mas alla que ella confunde con un aspecto de s
misma’"**, Confunde, pero no realiza por medio de la reflexién y la identificacién conceptual. En el profundo
recogimiento de su devocion esta conciencia religiosa no logra superar nunca los limites de su profundidad

subjetiva, aunque crea —y mantenerse en el ambito de la creencia es su limitacion- estar efectivamente en contacto

134 Que atendiendo al orden fenomenolégico de exposicion se abordarda de manera expresa sélo en la pendltima seccion de
la obra: “La religiéon”. El vinculo con lo absoluto logrado aqui es el resultado del despliegue de un movimiento unilateral y
particular de la conciencia, por eso se trata de una inmutabilidad que lleva el lastre de la contingencia y no de la
inmutabilidad absoluta en cuanto tal. Pero, una vez mas, se trata de un limite de la exposicién y no de un defecto de la
conciencia misma.

135 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 130.

136 Seccion que en la traduccion de Roses se titula: “La aglutinacion de lo real y la autoconciencia”.

137 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 131.

138 Masmela, Catlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu. . ., p. 38.
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con algo mas alld de ella. En realidad ella es mas bien la experiencia de una carencia, pues su fervor se pierde en
medio de un anhelo infinito carente de objetivacién. Por eso la equipara Hegel con sentimiento musical y
nebuloso que no llega a la verdadera objetivacion. No es de extrafiar que de esa “nostalgia sentimental”
solamente quedara la afirmacién de una desesperanzada afioranza por retener lo inmutable en la singularidad

sepulcral antafo desaparecida.

Pero en el limite de sus pretensiones puede avizorar un desenlace mas propicio a su situacion, en el que,
renunciando a una aprensioén de lo inmutable, tanto en la profundidad de su sentimiento como en la realidad del
sepulcro, se dispone a acceder a la verdadera singularidad pensada y universal. En el primer caso seguira siendo
conclencia de la separacion con su esencia; en el segundo, identidad en el ser otro, concepto absoluto, y
consumacion plena del ser que sera la comunidad espiritual. Esta realizacion del ser en el acaecer espiritual de la
vida, no consiste sin mas en la negacién de la realidad objetiva de Dios. Mas bien esa realizacién constituye la
presencia de Dios en la tierra. Una fundamentacién ontologica al problema del devenir histérico y
autocognoscente de la vida, como la que ofrece Hegel, no sélo debe excluir toda apologfa de la libertad individual
—situada por fuera del todo-, sino que también debe desterrar cualquier intento de reivindicacion dogmatica de la

trascendencia divina a la historia y el hombre.

En su pretension de unificar lo singular con lo universal a partir de su interioridad individual, la
conciencia experimenta el desgarramiento de su interioridad. Este esencial retornar del animo a una subjetividad
desprovista de contenido ha sido la caracteristico de la conciencia devota. Ella no pasa de ser el simple
sentimiento de si misma Se/bstgefiibl, pero nunca el saber de si misma en lo universal. Ahora bien, la desaparicion
absoluta de la alteridad supondria el estancamiento de la experiencia, de la que son constitutivos los elementos del
en si y del para si. Por eso “e/ retorno del dnimo asi mismd’, debe considerarse de tal manera que sea, no la
individualidad como un informe resonar de las campanas, sino como “un singular que tiene realidad™”. Ta
autoconciencia debe retornar a sf misma desde la exterioridad real y asumida de las oposiciones, ya que sélo de
ese modo se realiza como verdad de la vida. Ademas, de ese modo considera al espiritu como es realmente
debido a que él es mas real y verdadero cuando mayor es la oposicion desde la cual retorna a sf mismo. Pero esta
operacion necesaria de la autoconciencia, en virtud de la cual se determina como la independencia real, encuentra
un obstaculo en la composicion dual que le muestra el objeto de la experiencia religiosa. Esta realidad “solamente
de una parte es nula en si, mientras que de otra parte es un mundo sagrado”*. Por esta razén, la anulacién de las

cosas solo puede proceder de lo inmutable que concede las cosas abandondndolas para el goce de la conciencia. En

139 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 131.
140 Hegel, G.\V.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 134.
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esta operacion la autoconciencia llega al tope del desdoblamiento, ya que entiende que su obrar procede de
capacidades y fuerzas que no le pertenecen pues son un don divino. Pero el reconocimiento de la unidad y de la
reconciliacion con Dios no se logra de este modo. Se da ciertamente un paso decisivo hacia ese reconocimiento
cuando en la accion de gracias la conciencia transfiere la esencia de su operar al poder absoluto que es el mas alla
trascendente, negandose asf la satisfaccion de su independencia. I.a humillaciéon que proviene de esa accion es
esencial para su reconciliacion con Dios. Recordemos que de una actitud de sumision parecida devino para
nosotros, a través del esclavo y de su trabajo formativo, la conciencia de la libertad que corresponde al pensamiento
en la formacién cultural. Sélo que la conciencia religiosa que aqui analizamos adquiere “la 7za/ satisfaccion de este
sentimiento, ya que Aa sido apetencia, trabajo y goce”"', y muestra que para ella esa entrega no tiene ninguna

importancia. Asi, recae en el “extreno de su singularidad’ excluyente.

Al ingresar en la conciencia desgraciada, la duplicacion de la conciencia en si misma se torné esencial
para la realizacion del concepto de espiritu. Aunque los diversos estadios de esta conciencia han consistido en su
incapacidad para realizatlo, mostrandose en cambio, como la certeza de sf misma que no puede ser en y para si
misma. La tentativa de mantener juntos los elementos que la constituyen en verdad y de la que espera obtener el
sentido pleno de su experiencia, resultaron en el desdoblamiento de una conciencia que se sabe separada siempre
de la universalidad. Ello ocurtié con la intimidad del recogimiento devoto y la limitacién de su individualidad
introspectiva; también en la conciencia piadosa que se guarda para si los frutos de su trabajo, mostrando asf la
falsedad de su entrega. En el caso de ese falso pietismo, lo importante es sostener que la falsedad de su resultado
consiste en el engano que puede producir en la entrega, y no en la renuncia misma que es de hecho la salida a este
meollo existencial. El lugar de la verdadera renuncia esta en la conciencia ascética que al anular su mas propia
singularidad, deviene por fin conciencia universal. La conciencia tiene la certeza de haber enajenado en verdad su
yo y de habetlo convertido en una cosa. Pero, ¢como se produce esta enajenacion? En contraste con la
inmediatez del recogimiento devoto y del goce del alma piadosa, Hegel sostiene que una relacion entre lo singular

y lo universal es posible y llega a ser real, solamente bajo la determinacién de una estructura silogfstica:

El intento de la anulacién inmediata de su ser real se lleva a cabo por mzediacion del pensamiento de lo inmutable y acaece
en esta relacion. . .. Esta relacion mediata es, por tanto, un silogismo en el que la singularidad, que empieza fijandose como
opuesta al ez 57 s6lo se halla en conexién con este otro extremo por medio de un término medio!#?;

y puesto que este término medio debe ser él mismo una esencia consciente, la pretendida unidad del
asceta con el absoluto es posible solo a través del consejero espiritual. Por medio de éste la conciencia opera una

renuncia absoluta de su voluntad y de los frutos de su trabajo. De su voluntad, porque esta dispuesta a acatar

4 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 135.
142 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 136, 137.



48

“una decision ajena”, precisamente la del consejero que asi lo exonera de toda culpa determinando lo que es y no
es justo. Y de los frutos de su obrar, por cuanto es capaz de renunciar verdaderamente a la independencia que se
le confiere, aceptando representaciones y expresiones que para €l carecen de sentido, y a la propiedad externa que

es el producto de su trabajo, en parte en donaciones y en patte en ayunos.

Por medio de esta renuncia de sf misma la conciencia del asceta adquiere la certeza de haber enajenado
su yo, y de haber alcanzar una identidad con la cosa que ahora es producto de su actividad objetivante. El objeto
que de este modo llega a ser en su totalidad es en sentido pleno un mundo. Y es como este objeto que puede
abrirse la realidad postetior de la razén. De momento sefialemos que la palabra “mundo” tiene una significacion
especial en la consideracion del objeto, lo simplemente en si o esto sensible del inicio, pues sefala la
transformacion progresiva que se ha venido desarrollando en el ente a través del enriquecimiento progtesivo de la
diferentes categorias de la autoconciencia. Marcuse sefiala como la palabra mundo, refiere no solo el caracter de
totalidad que adquiere el objeto por medio de la abnegacion ascética, sino de forma mas esencial al modo en el
que la objetividad ha llegado a ser a través del trabajo y la vivificacion humanos: “Sélo el ente apetecido y
trabajado puede “soportar” la autoconciencia: la tiene como realidad suya y se es realidad en ella”'*. Asi, por
medio del asceta la vida adquiere el terreno para la realizacion de su determinacién ontoldgica consistente en ser
lo omnipresente y el #édinm por el que la universalidad de lo que es, es realmente; para después devenir en la
unidad del si mismo de las oposiciones. En conclusion: solo el mundo “descubierto y entendido, vivificado por la

autoconciencia, puede suministrar el terreno de la consumada unidad de la autoconciencia en el ser otro.

Sefialemos algo de vital importancia para justificar la aproximacion de lectura que nos proponiamos al
inicio de esta figura, y que contraponfamos a las interpretaciones que acentuaban de una manera radical la
presencia de la desgracia como principio actuante y estructurador de la obra. A través de la entrega total y
consumada del asceta, la singularidad llega a reconocer que estd por encima de su singularidad unica y
contingente y que, en cuanto tal, esta en condiciones de “desprenderse también ez 57 de su desventura”*. Y una
tal superacion de la desgracia en la unidad de los opuestos, aunque solo sea en si o para nosotros, sélo podria
llegar a ser posible en este miembro inferior de la dialéctica, a la luz de una interpretaciéon que —como la nuestra-
sea capaz de captar la tnica identidad absoluta que se prolonga y escinde en la totalidad de sus miembros

conservando en ellas su mismidad: precisamente la esencia independiente de la vida.

Hegel pone inmediatamente un limite al alcance de estas consideraciones, sefialando el aspecto negativo

y parcial alcanzado en la sintesis del asceta con lo inmutable. I.a mediacién que se produce en él es todavia una

143 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. .., p. 262.
14 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 138.
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mediacion exterior no producida en virtud de su si mismo, sino de una conciencia externa frente a la cual se
muestra dependiente. Precisamente porque la voluntad universal adquirida es una voluntad que no es por si
misma, cae por fuera de la conciencia: “para ella, su voluntad deviene, evidentemente, voluntad universal que es ez
5%, peto ella misma no es ante s este en 57", No niega Hegel que nos movamos en el elemento de lo absoluto o de
la reconciliacion, pero en cambio si sefiala como tal identidad se halla en este nivel configurada a partir de una
mediacion silogistica todavia imperfecta. Solamente para nosotros lo universal no cae sencillamente fuera de la
conciencia, de manera que, de momento, y pese al alcance definitivo de su renuncia, ella debe lanzarse al mundo
en busca de la verdad de su certeza, atn vacfa y rota, de ser universal en su singularidad. De esto se desprenden
dos ultimas consideraciones: primero, si bien nosotros asistimos al cumplimiento de la vida como medio
universal del ente, necesario para el cumplimiento de la verdad de la vida como esencia espiritual o identidad en el
ser otro, la autoconciencia solo surge por ahora como nueva figura de conciencia. Segundo, esta nueva figura de
conclencia es la razén, y no, como lo anuncia la introduccion de la conciencia desgraciada, “concepto del espiritu

hecho vivo y entrado en la existencia”.
1.3. La dialéctica de la Raz6n en la perspectiva de lo absoluto

Retomemos brevemente el hilo de la anterior argumentacion para garantizar el vinculo con la presente
seccion y para hacer claro el curso del pensamiento que hemos seguido en esta investigacion, que, conforme a la
nocion de ser originariamente puesta, como unidad unificante en todo ser otro, tiende siempre, y en aras de un
consecuente sistematismo, a articular de forma equiparada, y cada vez de forma mas concreta o enriquecida, los
diferentes elementos en tensién de todo el proceso fenomenoldgico que constituyen conjuntamente sujeto y
objeto. Para constatar esto apelamos a tres momentos centrales de la marcha anterior. El primer momento
decisivo es el pensamiento al que atriba el siervo tras haber sido arrancado de su pura interioridad vacia por
medio del miedo y del trabajo. En este momento, recordemos, el “indiferenciado ser en sf”” adquiere el sentido
preciso de no ser un dato simplemente opuesto con respecto al sujeto, sino, en “unidad indivisa, mi ser para mi”.
Pero esta afirmacion, todavia muy preliminar del idealismo hegeliano, debia aun justificarse en el desarrollo y
movimiento del ser objetivo como condiciéon para la afirmacion de la autonomia y la libertad de la
autoconciencia. Este es el segundo momento que Hegel recoge bajo el titulo I zbertad de la antoconciencia. Se trata, en
efecto, de reconducir a la conciencia hasta la efectividad del mundo, y de permitir con ello que la aprension
interior de su subjetividad, todavia inmediata para el siervo, devenga universalmente objetiva. Por eso, este
trayecto, que en su momento permitié una valoracion positiva de las figuras de la libertad, recorre un camino que,

desde la subjetividad aislada del estoico atriba a la conciencia ascética, ya en condiciones de adecuarse a la

145 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 138.
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universalidad concreta de su saber, tras haber pasado ya por el movimiento contradictorio y oscilante del
escéptico. Pero conforme a un mecanismo, ya varias veces empleado por Hegel, la identidad parcial a la que
ahora amanecemos se ve resentida por una sustancialidad inmediata, que debera superarse hasta alcanzar la
realizacion concreta del espiritu: el Gnico capaz de salvaguardar la unidad de la reflexion a pesar de la maxima
contradiccion de las autoconciencias opuestas. Esto es importante, no solo porque sefiala la incapacidad de la
razon para realizar el ser pleno de la vida espiritual, pues, como veremos, es en “el concepto de la [obra] de la
[cosa misma] como [hacer de todos y cada uno|” donde se alcanza “la [esencia espiritual] como verdad de la
vida”'*, sino porque, algo relacionado a lo anterior, marca la particular diferencia de la Fenomenolgia con respecto

a otras obras posteriores de Hegel, que haran tan dificil la ubicacion de la obra del807 dentro del sistema

hegeliano'"’.

Pero, ¢en qué consiste la escision, todavia reinante en el terreno de la razén? Hegel lo explica al terminar
de caracterizar la mediacion silogfstica, todavia imperfecta, realizada por el consejero espiritual: “Este término
medio es la unidad que encierra un saber inmediato de ambos [Dios y hombre] y los relaciona entre sf”'**. En
razon de esta inmediatez, la unidad alcanzada aqui no puede ser el fundamento del verdadero idealismo absoluto
—el suyo por su puesto-, sino tan sélo una aseveracién dogmatica que afirma la identidad plena del yo consigo
mismo pero sin lograr desplegar las determinaciones intetiores del concepto que son esenciales en el proceso de
esa identificacion. En la razén la conciencia llega a saberse como toda la realidad, pero sin poder desarrollar ain
todo el contenido mundano del yo en la rica multiplicidad de su ser. Esta afirmacion se sienta como vana y vacia,
si no reconoce todo el desarrollo que conduce hasta ella. Por tal razén, Hegel critica el seudoidealismo de la
reflexion -para retomar una expresion del ensayo titulado Creer y saber- en el que todavia estan presos Kant y
Fichte, pues, aunque puede sentar como principio absoluto de la filosofia la identidad inmediata de sujeto y
objeto, no llega nunca, segun su principio, a constatar la legalidad y la justificacion el mismo en el movimiento

mismo del saber.

En el escrito que acabamos de nombrar, Hegel intenta ver como la posibilidad de los juicios sintéticos

priori 'y, correspondientemente, de la apercepcion trascendental en Kant, tiene que ver con una verdadera idea

146 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. .., p. 262.

147 Este es el caso de la Propedéutica y de La enciclopedia de las ciencias filosdficas. En ambas obras, en efecto, el camino de la
conciencia puede terminar con la razén porque con ella ya se ha alcanzado el todo. En la Ewnciclopedia, por ejemplo, se
concluye el camino de la experiencia de la conciencia con la razén, pero no para dar paso a la ciencia propiamente tal —como
sucede en la Fenomenologia-, que en el sistema general debe ser la introduccién y la primera parte, sino para abrir campo a la
psicologia, la cual debe concluir la exposicion de la primera seccion de la filosoffa del espiritu dedicada al estudio del espiritu
subjetivo. De manera tal que en esta ultima obra, el ambito del pluralismo de la subjetividad espiritual, tan caracteristico del
capitulo IV de la Fenomenologia, queda postergado al terreno mds especifico del espiritu objetivo. Cf. Hegel, G.W.F,
Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 482,513 y 572.

148 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 143. Las cursivas son nuestras.
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especulativa, por cuanto es expresion de la identidad originaria de lo heterogéneo: “Esta originaria unidad
sintética —dice Hegel- no tiene que concebirse como producto de contrapuestos, sino como identidad en verdad
necesaria, absoluta y originaria de contrapuestos™*. Ia idea hegeliana de un principio verdaderamente racional
en la filosofia de Kant, y ya no simplemente intelectual como se dice en ese escrito, se extiende en la Critica del
Juicio a la idea de un antellectus archetypus en el cual “posibilidad y realidad”, “concepto e intuicion”, “las partes y la
totalidad”, son realmente uno. Esta particular interpretacion de la filosoffa permite afirmar que “nos encontramos
incluso con una construccion kantiana de aquello que Hegel denomina el principio de toda filosoffa (la identidad
de sujeto y objeto) y en el inicio del conocimiento infinito en cuanto sistema rationis™ . Aunque una injustificada
predileccién Kantiana por el polo de la subjetividad, dice en el mismo contexto Hegel, no haya permitido que
aquél haya podido desarrollar en sentido pleno ese principio sintético. La consabida identidad de sujeto y objeto,
en efecto, es situada por éste en la apercepcion trascendental, es decir, en la esfera de la conciencia subjetiva; por
ello mismo, queda todavia por fuera de ella un resquicio de incognoscible objetividad, la cwsa en si. De ahi que sea
solo el concepto abstracto de razon el reivindicado por ese falso idealismo; una razon reducida de hecho a
entendimiento, y condenada al mundo de los fenémenos. Esta es la razon por la cual este idealismo, es decir, la
certeza de la conciencia de ser una con el objeto, aparece en la seccién de la razén como una simple figura de la
conciencia, mucho mas concreta, eso si, que las anteriores, pero todavia imperfecta por cuanto no es la identidad

de la vida que es el proceso de saberse a si misma en y por ese mismo desdoblarse.

Sin embargo, esta nueva figura del saber o la razon, es descrita por Hegel en los términos de una unidad
cooriginaria de sujeto y objeto; a esto se debe el que la designe con el nombre de Caregoria, la cual implica que
“autoconciencia y ser son /& misma esencia, la misma, no en la comparacion [o en su vinculo externol, sino en y para
s?’"°". Esta es su caractetistica esencial y también lo que la diferencia de las anteriores secciones de la obra. Sélo la
razon —observadora y activa- se mueve en el “elemento de la categorfa [de la unidad teérica de pensamiento y de

Ser]nlSZ

y, gracias a ese elemento, al fin de su observacion ella puede descubtir que “su objetividad solamente vale
como la supetficie cuyo intetior y esencia es 4 autoconciencia mismd’; aunque debe mostrarse también como razén
activa, ya que el zundo de la observacion, mundo que ella se representa como suyo, lo encuentra otra vez de

forma inmediata y no como concepto, como devenir mediatizado y como historia.

Hegel sefiala como en Kant la categorfa no ha recibido un tratamiento adecuado, pues, por un lado, y a

pesar de la unidad conceptual a priori que ella representa, es dividida por éste en doce, y, por el otro, al hacer

149 Hegel, G.W.F, Creer y saber..., p. 35.

150 Lugarini, Leo, “La refutacién hegeliana de la filosoffa critica” en: Hegel, G.W.F, Creer y saber. .., p. 62.
151 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 145.

152 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 208.
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reaparecer tal unidad en el polo unilateral de la conciencia, necesita del esquematismo de la imaginacién para
empalmar con el mundo. La categoria representa en Kant la certeza de la conciencia de ser toda verdad al

mismo tiempo que la imposibilidad de superarse en cuanto tal certeza'”

. De ahi que el proyecto hegeliano
consista en un desarrollo consecuente de esta importante nocion kantiana. Segura de que sus determinaciones
son también objetivas y de que las determinaciones de la esencia de las cosas son también determinaciones del

: 154
pensamiento

, es decir, de que en el mundo no es sino un reflejo de ella misma, la autoconciencia se lanza
ahora al mundo para garantizar la verdad de su certeza. Lo que en el idealismo anterior, en el mal idealismo
segun la expresion de Hegel, es una aseveracion aun sin justificar, en el idealismo absoluto, que es tanto subjetivo
como objetivo, es una verdad mediata y plena, realizada por la ciencia renacentista y por la historia: “En un

pueblo libre -dice Hegel- se realiza en verdad la razén’"™.

Ahora bien, si la realizacion histdrica y solamente histérica de la ontologfa de la vida, ha quedado
sefialada antes por la necesidad del reconocimiento espititual de las subjetividades contrapuestas en la historia, y,
aqui, mas determinadamente, por la nocién preliminar de “pueblo libre”; esta tesis queda aplazada para una
desarrollo posterior de la Fenomenolggia. La historia, como verdad de la infinitud, se encuentra precedida en esta
obra por la seccién todavia limitada de la “razén observadora”. Pero con lo antetior no sélo queda descubierto el
elemento requerido para una completa verificacion de la vida en su verdad y autoproduccion ontologica —para
emplear una expresion de Marcuse-, esto es, como Espiritu, sino que se determina el terreno en el que debe ser
juzgada toda ciencia de la naturaleza amparada en un comportamiento meramente observador. Al quedarse en el
terreno de la representacion, la conciencia racional observante no se encuentra como lo que realmente es, como
concepto. En realidad, dice Hegel, hallara el 6rgano como el que ella se descubre, pero no lo tomara por el lado
de hacer el amor [o como la actividad conceptual en la que ella consiste], sino por el lado del estar meando. De
ahf que la autoconciencia que tiene la certeza de ser toda la realidad necesite un saber superior al de la
observacion que, mas alld de las representaciones, realice la negatividad conceptual que ella representa en un
sentido practico'™. Pasemos a analizar entonces de manera muy sucinta la figura de la razén observadora que,
como queda dicho, tiene interés para nosotros solo en la medida en que nos abre a la dimension historica de la

vida que se realiza como espiritu.

153 Son justamente las consecuencias funestas de esta subjetivizacion del saber las que Hegel se propone subsanar por medio
de una apertura histérica de la dimensiéon ontolégica de la vida. Dichas consecuencias son principalmente dos. Primero,
ubica al absoluto por encima de la razén haciéndolo objeto de una fe carente de contenido; y, segundo, se convierte en la
expresion sistematica de una “abstraccion intelectual” confinada asi a objetivar la disociacion entre la subjetividad moderna y
sus objetivaciones histéricas y sociales. Cf. Retrepo, Luis A, “Comentarios a Creer y Saber de Hegel” en: Universitas
Philosophica, No. 2. Bogota, 1984, p. 22.

154 Cf. Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 439, p. 482.

155 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 210.

156 Cf. Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo V..., p. 1023.
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Al surgir inmediatamente como unidad del pensamiento y del ser, la razén buscara la verdad de su s
mismo en la realidad inmediata del mundo. Desde luego ella es unidad dialéctica del yo y de la realidad, ella es el
movimiento de separarse y de reencontrarse en la naturaleza, pero al surgir inmediatamente, como instinto dira
Hegel, “su objeto no es todavia la razén como tal”. Por eso la razon observante o fenoménica, de momento no
busca expetimentar sino ““/ esencia de las cosas como tales™ . El anélisis comienza con el estudio muy primario de la
descripcion y clasificacion de las cosas. Con la descripcion la conciencia opera una universalizacion del simple ser
sensible y singular. Es una labor de universalizacion muy pobre, pues no contiene “aun el movimiento en el
objeto mismo”. La razén se empecina entonces en buscar los signos distintivos de los entes; yo no es desctiptiva,
sino razén clasificatoria de géneros y especies. Pero surge inmediatamente una restriccién que demuestra la
complejidad de un tipo semejante de ciencia. Lo que se debe conocer es lo esencial de las cosas, el ser para si de
las cosas que permite su distincién con respecto a la “universal continuidad del ser”. Esta ciencia clasificatoria,
dice Hegel, debe expresar “el sistema de la naturaleza misma”. Pero mientras que el propio animal se distingue,
por sus garras y dientes por ejemplo, las plantas expresan los limites de la individualidad, haciendo imposible
cualquier tipo de clasificacién. Lo que queda ya no es el ser quieto y aislado en su diferencia con respecto a lo
otro, sino mas bien “e/ ser en relacion’”’. En su incapacidad para expresar el orden ideal de la naturaleza, es decir, no
realizado por ella, la ciencia que clasifica se convierte en una ciencia de 4yes. Lo que tenemos no es una ciencia de
las determinaciones concretas y contrapuestas sino, muy al contrario, una ciencia que expresa el vinculo de las
determinaciones entre si. Esta naciente ciencia de la las leyes “putifica la ley y sus momentos para elevatlos a la
forma conceptual”, sélo que el universal ya no es como era anteriormente: una “imagen estable del fenémeno
inestable”,; sino el reflejo mévil y dinamico de la misma naturaleza. Pero la ley debe ser también unidad y retorno
desde el ser otro, debe expresar la vida y todas sus determinaciones. Por eso la observacion experimental de la ley
cobra por ahora la determinacién de ser observacion de lo orgdnico. Pues, “lo organico -sostiene Hegel- es esta
fluidez absoluta en que se disuelve la determinabilidad mediante la cual setfa solamente para otrg”*". Pero, como
ya es habitual, una nueva restriccion endosada por Hegel a una conciencia todavia instintiva, mantendra a la
conciencia en los limites de la observacion y, por lo tanto, de la formulacion exterior de leyes. Este nuevo tipo de
ley enuncia la relacién entre lo organico y lo inorganico. La ley debe expresar la relacion entre el ser vivo y los
elementos de la naturaleza. Ia necesidad del ser organico perfectamente reflejo en si contrasta inmediatamente

con la contingencia de una naturaleza estéril y muerta. El poder de lo organico es avasallador al igual que la

157 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu..., p. 149. Con esta caracterizacién provisional Hegel deja muy bien sentada la
diferencia que existe entre la razén en cuanto simple seccién del desarrollo fenomenoldgico, y la razén en cuanto es en y
para si. Atendiendo a esta clara diferencia, Hyppolite opta por denominar, en su ya mencionado libro, la seccién en cuestién
con el titulo de: “La razén en su aspecto fenomenolédgico”. Cf. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del
espiritu de Hegel. ..., p. 195.

158 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 156.
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omnipresente fuerza de la vida que destruye toda interrupcion; por eso reflexiona en si mismo toda
determinacion, cualquiera que ella sea. Lo organico “es cabalmente aquella esencia natural en que la naturaleza se
refleja en el concepto, y los momentos desdoblados en la necesidad, una causa y un efecto, algo activo y algo
pasivo, se aglutinan en una unidad”"””. Lo organico es “el fin real mismo™, o el resultado que es tanto el principio
como el término que lo actualiza o, dicho de otra forma, lo que se wnserva a si mismo y permanece idéntico en su
devenir. Esta interpretacion de la finalidad, que también es la vida y el concepto absoluto, posibilita y justifica aqui
una lectura sistematica y ontoldgica, pues recalca el caracter circular y necesario de todo proceso tomado en su
totalidad. “De tal manera, —acierta Kojeve- la filosofia “absoluta” o lo verdadero, en el sentido estricto del
término, no puede aparecer sino en forma de desctipcion drudar de la Dialéctica real tomada en su totalidad-"""".

Una precisién bastante particular como para provenir de una interpretacion marxista de la Fenomenologia.

Con el concepto de fin, como el nuevo objeto de la conciencia racional, hemos superado la contingencia
que el entendimiento encontraba en la naturaleza. De hecho, como muestra Kant en la Critica del juicio, ese
concepto de fin es “para el uso de expetiencia de nuestra razon una maxima absolutamente necesaria”', pues,
apelando tan solo al sistema total de las causas eficientes, el unico “uexus ¢ffectivus en la naturaleza”, la
indeterminacién que ofrecen los diversos organismos de la naturaleza no encontrarfa una explicacion razonable.
Esta, “considerada como mero mecanismo, se hubiera podido formar de mil otras diferentes maneras, sin
tropezar precisamente con la unidad de semejante principio’™**; aunque la razén de ello, precisamente la de un
nexus finalis, se encentre a priori solo fuera de la naturaleza. Asi, mientras nosotros reconocemos el concepto de fin
como la esencia de lo organico, para la conciencia, que en esta expetiencia asume el pensamiento de Kant como
el suyo mismo, ese concepto se presenta como el pensamiento “totalmente liberado de la naturaleza necesaria”, y
que se mueve por encima de ella. Ahora bien, el concepto de fin no sélo estd mas alld de la naturaleza, ya que

nosotros tampoco “podemos pensar y hacernos concebibles de modo alguno la finalidad”'®’, mis que en la

representacion de un entendimiento arquetipico gue 7o es el nuestro.

Amparada como esta en el pensamiento kantiano, es decir, en la negacion del concepto de fin como
esencia de la naturaleza en sf misma, la conciencia observante atribuye al primer momento —el fin mismo- la
simple y estatica denominacion de lo interno, y al segundo momento —la naturaleza- la de lo externo, y busca un
nuevo tipo de ley que exprese la necesidad externa de los términos. Ella, en efecto, sélo acierta a decir: & externo es

excpresion de lo inferno. Pero esta actitud va en contra de la naturaleza de lo organico que es la de “mantenerse a si

159 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 158.

160 Kojeve, Alexandre, La idea de la muerte en Hegel, trad. Juan José Sebreli, Leviatan, Buenos Aires, 1982, p. 21.
161 Kant, Inmanuel, Critica del juicio, trad. Manuel Garcia Morente, Espasa Calpe, Madrid, 1995, p. 376

162 Kant, Inmanuel, Critica del juicio. . ., p. 328.

163 Kant, Inmanuel, Critica del juicio. .., p. 378.
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mismo en relacién con otro”, esto es, en la vida. Por eso es el preludio del destino funesto de una conciencia
observadora que, sin poder ignorar la determinacion especificamente teleologica del organismo, la yerra

conceptualmente de forma sistematica al situarla méas all4 de é1'**

. Para la conciencia, lo interno —que tiene un ser
externo para la observacion- de lo organico, que como se vera es lo organico propiamente tal, tiene tres
momentos. La sensibilidad expresa la funcion reflexiva del organismo. La zrvitabilidad 1a capacidad de dirigirse hacia
otro. Y la reproduccion, que es la unién de ambas, es tanto actividad como fin en si o como género. Estos tres
momentos del género que son, aunque en un nivel diferente, los tres momentos estructurales de la exposicion
sistematica: “‘en si’, “para s’ y “en y para s”, encontraran una expresion mas adecuada en las formas humanas
de la cultura, pues solamente el espiritu —l fin o la infinitud por antonomasia- puede devenir, en su absoluto ser

otro, idéntico consigo. La verdad de la vida es pues la vida humana. Y no, como cree la conciencia que observa,

la naturaleza, capaz de ofrecer simplemente un reflejo parcial y externo del concepto absoluto.

Es esta fluidez autoproductiva y circular del concepto la que se establecié desde un principio como la
nocion privilegiada del ser, y en virtud de la cual, segun sea el nivel de realizacién de esa misma dialéctica, se
juzgan los limites y alcances de toda experiencia de la conciencia. Pues bien, es con miras a ese elemento
originario, en el sentido ontologico del término, que Hegel critica esta ciencia de la observacion, empecinada
simplemente en encontrar las relaciones externas de las funciones del organismo, anteriormente separadas por la
observacion. Este tipo de ciencia se queda con una relacion externa o cuantitativa de las determinaciones
naturales, sin alcanzar todavia la fluidez infinita que es propia del concepto. Lo que aqui se critica no es solamente
el tipo de filosoffa de la naturaleza que reduce el devenir a una realidad permanente, la de Schelling por ejemplo,
sino, en mayor o menor medida, toda filosoffa o tipo de ciencia que pretenda expresar adecuadamente lo
absoluto en la naturaleza'®. Esta raz6n hace espurio el esfuerzo de las leyes por encontrar una relacién necesaria
y cualitativa entre los momentos respectivos del interior organico y de los sistemas anatomicos externos. Lo
externo es expresion de lo interno ahora en el sentido de que se ha producido una identificacién dialéctica de los

momentos de la ley, y no en cuanto uno es tan solo la relacién externa con respecto al otro: hemos “captado el

pensamiento mismo de la ley”'*. Pero por principio la ley no es pensamiento sino observacién, no es concepto

164 Cf. Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo V” en: Hegel, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel J. Redondo, Pre-textos,
Valencia, 2000, p. 1022.

165 Cf. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. .., p. 227.

166 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 169. Mostar la sistematicidad de la obra de 1807 ha exigido la doble tatea de
identificar, tanto la presencia estructural y articuladora del concepto absoluto desde el mismo inicio, como los momentos
decisivos en que esa misma estructura conceptual se escapa a la conciencia que hace la experiencia de su objeto; sin los
cuales la necesidad misma del recorrido careceria incluso de sentido. Pues bien, aqui se presenta un nuevo motivo en el que
la conciencia, a pesar de tenerse a si misma como concepto existente, termina por ignorarse nuevamente —el motivo real de
esta constate inadecuacion lo conocemos sélo nosotros capaces de anticipar el espectro de la intersubjetividad espiritual
como verdad del ser-. Lo mismo sucedi6 al final del Cap. 111, en el que la conciencia no se reconocia en el concepto de la
infinitud, incluso cuando ese concepto ya era una realidad clara y patente para nosotros. La conciencia que es por naturaleza
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sino fijacion, y es por eso que la conciencia tiene que atenerse nuevamente a la relacién indiferente o sin
intercambio necesatio de las determinaciones. Se ocupa ahora de lo externo de lo interno, asi como antes se
ocupo de lo interno de lo externo en el ser organico. La conciencia se ve en la exigencia de determinar con mayor
precision la relacion existente entre lo organico y lo inorganico en la ley, ya que, como se mostré antes, en el
examen de lo interno, lo externo desaparece en lo organico que es la “relacion universal y libre” con respecto a él.
De ahf que lo organico aparezca como el término medio que pone en relacion el ser para si —reflejo- y el ser en si
—externo-. Esta relacion se expresa como el proceso real e zndiferente de la vida y de los seres vivos. Pues, “a este

95167

rio de la vida le es indiferente cual es la naturaleza de los molinos que mueven sus aguas” "' o, de forma atin mas

contundente, “la naturaleza no tiene historia alguna”.

En este sentido quizas podria hacerse una gradacion de los seres vivos, atendiendo a las relaciones entre
las propiedades de los mismos. Pero en el ser inorganico, que es el exterior del organico, las propiedades estan
yuxtapuestas unas con respecto a otras, son diferencias indiferentes, por eso una génesis ideal de los cuerpos, un
sistema general de la naturaleza, resulta imposible para Hegel. El verdadero sentido del ser en cuanto conceptuar,
que representa siempre tanto un escindirse como un permanecer idéntico en la escision, se cumple solamente en
la conciencia, que es el concepto o género para si. Por eso la filosofia de la naturaleza que caracteriza aqui nuestro
filésofo, solamente puede tener sentido dentro de un sistema que, sin prescindir del “juego multiple y variado” de
la vida, sélo se realiza de forma acabada y definitiva en el transito a la accién creadora, que significa el hombre en
las relaciones concretas con su mundo Aistérico. Con miras a esta esencial determinacion que esta por realizarse

aun, Hegel describe el ser de la vida organica del siguiente modo:

No es el género que en su elemento carente de diferencias [pues es la estructura del automovimiento que se conserva en
sf misma mostrando la evanescencia de todos los ingredientes que la componen] se separase ¢l a si mismo y se moviese €l
a si mismo, y que en esa contraposicion respecto asi mismo permaneciese a la vez no diferenciado [no distinto de si] [eso

. . .11
setfa la autoconciencia|
ILa vida organica no es la universalidad que se tuviese ella a si misma por contenido y quedase ahi para si.
Su singularidad, su ser para si, es en sf universal o es género. Entre esta snterioridad y la realidad, la figura o nimero,

se presenta, no obstante, lo universal determinado, la egpede. Pero ésta se muestra como la figura independiente,

conciencia de un objeto, que es representacional, no empieza siendo ella misma la estructura unitaria del concepto, en la
que, sin embargo, la conciencia consiste desde siempre; aunque, por lo demas, esa verdad se muestre como la fuerza
entelequial del todo: “La necesidad se halla oculta en lo que acaece y sélo se muestra al final, pero de tal modo que en este
final se muestra precisamente que dicha necesidad ha sido también lo primero”. Cf. Hegel, G.W.F, Fenomenologia del
espiritu. .., p. 159. Esto, y la afirmacién de que la pura negatividad —expresada como la escisiéon de sujeto-objeto que marca
todo el recorrido fenomenoldgico- resulta insuficiente en si misma patra dar un sentido y significacién plenos a la conciencia
experiencial, significan exactamente lo mismo.

167 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 172

168 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn, trad. Manuel J. Redondo, Pre-textos, Valencia, 20006, p. 406.
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en la que el género no es la negatividad que, como la simplicidad quieta, recorre a un mismo tiempo las partes
simples y universales de su composicién. Como tal setfa conciencia, pero la naturaleza es simplemente el transito
indiferente de un lado a otro, en el que la especie “designa mas bien la indiferencia y la libertad de lo universal y lo

: 169
singular lo uno con respecto a otro”

. En la naturaleza estan presentes sin duda los elementos de la
universalidad y la singularidad, pero lo estan como extremos de un silogismo muerto y sin movimiento. El ser
viviente no es en su singularidad real, al mismo tiempo, universal. La vida universal se expresa en individuos
singulares que son el género en si y no para si. En un lenguaje que Hegel empleara después, podrfamos decir que
la naturaleza sélo expresa la diferencia cuantitativa y no la cualitativa de la vida, consistente en alcanzar la unidad
del si mismo a través de una superacion constante de la alteridad, es decir, en ser la autorreferencia infinita o ser-
para-si que expresa tnicamente la vida humand”’. El hombre, en efecto, es la verdadera singularidad universal que
tiene en “su ser alli objetivo como historia del mundo” el sistema total de las configuraciones de la conciencia.
Por eso la historia humana tiene una inteligibilidad auténoma adecuada que expresa en ella la naturaleza
inmanente del todo, mientras que la naturaleza es simplemente el ser pasado de la idea. Y es justamente esta
naturaleza autoconsciente del absoluto la que conlleva a mantener en una unidad diferenciada —que no anula la
alteridad- las dimensiones de la vida absoluta y del hombre. Expresados en su separacion, tanto Dios como el

hombre no son mas que dos abstracciones vacias, pero, pensados en su unidad diferencial, representan el

esfuerzo ontolégico y dialéctico de la razon por sentar las bases de un férreo inmanentismo.

Una insuficiencia semejante en la consideracion de la vida fue la que posibilité en el capitulo IV la
emergencia de la autoconciencia en tanto que zerdad de aquélla. Pues bien, la autoconciencia racional realiza
nuevamente el transito desde la observacion de la naturaleza —incapaz de expresar de forma adecuada la esencia
espiritual- hasta la observacion de la autoconciencia pura, que es “el concepto libre” o “el concepto existente
como concepto”’, en donde, como ya hemos insistido, se realiza por fin la ontologfa absoluta de la vida explicada
desde los mismos inicios de la obra. No obstante, antes de sefalar las insuficiencias de este nuevo objeto,
ancladas en la actitud todavia observadora de la conciencia, nos gustarfa hacer una nueva consideracion en torno
a la necesaria naturaleza autoconsciente del absoluto, descrita antes en los términos del zmanentismo. Pues, si por
una parte es en el devenir histérico de la conciencia como se fundamenta la libertad constitutiva del todo, de otra,
esa negatividad fundamental —dialéctica o histérica- estd determinada por el #s inmanente de la vida —de dios-
que funge desde el principio como el eje articulador y estructurador de la obra de 1807. Por eso, y pese a que el

problema de la posibilidad de la libertad “ha sido siempre —como afirma Robert Pippin- extremadamente

169 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 177.
170 Cf. Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 95, p. 197.
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controversial”'"', resulta insuficiente la explicacion que circunscribe ese problema al ambito restringido del

bl

“progreso” y la “libre creacion” histérica por parte del hombre, pues, asi comprendido, éste no setfa mas que

. ., . . 172
simple “negacién “revolucionaria” de lo dado™ ™.

Retomemos el hilo de la anterior argumentacion. La observacion se dirige a la individualidad humana
segura de que en ella podra adquirir la verdad de su certeza de ser toda la realidad; de adquirir su verdad como
miédinm universal y omnipresente del ente, y de realizar, en definitiva, sus determinaciones fundamentales. Pero la
observacion se caracteriza precisamente por su incapacidad para realizar este fin. Ella distingue un interno y un
externo y los considera dos realidades concretas e independientes y, sobre la base de ese principio parcial, busca
después relaciones externas expresadas en leyes. Pero la naturaleza misma de la vida y del pensamiento se resiste a
ese tipo de férmulas, por eso la conciencia debe pasar de la observacion —de la fijacion estatica- a la actividad —
movimiento autoproductivo-, en la que el Jacer -“circular’” y “colectivo”-, como todavia veremos, se muestre al
fin como el acaecer esencial de la vida en lo que realmente es: infinita autoigualdad en el ser otro. Asi, mientras
que la raz6n no ha conceptuado al mundo como accién real suya, permaneceran indiferentes tanto “el mundo ez
si presente” como “la individualidad que es para 5. El argumento no esta encaminado, entonces, a falsear
solamente al tipo de saber psicologico que se empecina en un estudio del hombre a partir de sus simples
relaciones extetiores, el que estudia el influjo que ejerce el medio ambiente sobre hombre por ejemplo, sino, en

menor o mayor medida, a todo tipo de saber que no tiene por fundamento la praxis humana.

La razén anterior es la causa de que la fisiognémica y la frenologia que pasamos a estudiar —dos
pseudociencias muy reconocidas en la época de Hegel, empecinadas en un conocimiento del hombre a partir de
su realidad mas inmediata y externa, el aerpo- reciban un tratamiento tan despectivo y satirico en este lugar de la
Fenomenologia. Con todo, el interés de esta actitud cientifica wnzersal u observadora contintia siendo lo “externo es
expresion de lo interno”. Pero una distincién tan tajante muy pronto muestra su falsedad, y la necesidad de
impulsar la dialéctica a un nivel superior. Por ejemplo, la fisiggnimica de Lavater busca un conocimiento de la
interioridad humana por medio de las expresiones corporales. Fl sentido esencial de la critica hacia esta ciencia es
que pretende retener en la inmediatez de la exterioridad la sencillez y simplicidad del sentimiento interno. Pero en

realidad las cosas no son tan sencillas: “Lo que debe ser expresion de lo interno es, al mismo tiempo, una

171 Pippin, Robert, “Hegel’s practical philosophy: the realization of freedom”, en: Karl, Ameriks (ed), The Cantbridge Companion
to German Idealism, Cambridge University Press, New York, 2000, p. 181.

172 Kojeve, Alexandre, Ia idea de la muerte en Hegel. .., p. 85. Es sugerente, ademas, la afirmacién de Pippin de que, mientras

que el sistema de Hegel permite una clara divisiéon entre el dominio de la naturaleza y el dominio del espiritu, es decir, entre

el reino de la necesidad y el reino de la libertad de la misma manera que Kant, Hegel no explica la necesidad de este ultimo

en los términos, como si lo hace aquél, de la afirmaciéon de una supuesta incognoscibilidad de las cosas en si misma y del

supuesto, practicamente requerido, de que somos radicalmente libres. Cf. Pippin, Robert, “Hegels practical philosophy: the

realizatio of freedom”.....p. 180.
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expresion gue es, con lo que recae a su vez en la determinacion del set, el cual es absolutamente contingente para
la esencia consciente de sf misma”'”. Esa contingencia es la que posibilita que, por ejemplo, yo pueda mentir a
los otros con mi lenguaje o incluso con la expresion de mi rostro. De nada sirve agregar que, pase lo que pase, en
el cuerpo humano estan reveladas siempre y necesariamente las mas profundas intenciones del hombre. Una
postura semejante esta condenada a permanecer dentro de los limites de la simple suposicion inefable, de las del
tipo que se preocupan mas por la propension al acto criminal que por el crimen mismo. La determinacion
hegeliana de anteponer una teorfa de la accién efectiva a toda determinabilidad abstracta que se queda en
supuestos, conlleva a la primera mencién del importante concepto de la “cosa misma’: “En el obrar consumado,
se aniquila la falsa infinitud. El hecho es algo simplemente determinado (...) y puede decirse de él lo que s, y su
ser no es solamente un signo, sino la cosa misma”'"*. Con ésta, en cuanto posee el caracter universal de ser tanto
obra individual como obra colectiva, irrumpe la dimensién de toda autoverificaciéon posible de la vida como
medio y sustancia de la realidad total: la realizacién del concepto absoluto que en su mismidad es igualmente Zod
lo otro distinto de si. Marcuse sefiala como, dada de forma anticipada esta concrecion conceptuante de la vida,
puede Hegel representar ese fin “en su realidad” y determinar la sustancia madura hasta su estar, preliminarmente
al menos, como rino de la eticidad . Unicamente un mundo descubierto en cuanto mundo de la autoconciencia

actuante, puede suministrar el terreno de la consumada unidad en el ser otro: un mundo que es asi por completo

vivificado y plenamente eprritua.

Sin embrago, es en la frenolygia donde se pone de manifiesto la falsedad del conocimiento observante, que
por principio es siempre disociador. Esta ciencia afirma que lo externo es simple expresion de lo interno -una
simple relacién externa y sin necesidad- y no que lo externo y lo interno son inmediatamente idénticos en su
diferencia. En cuanto tal setfa actividad, pero la razén que observa desconoce esta dialéctica. Contrario a los
organos de la fisiognémica, el craneo, que es el objeto de la frenologfa, no expresa la esencia interna y activa del
individuo. El craneo es una mera cosa, Ding, y, sin embrago, es en sus protuberancias y concavidades donde el
frendlogo pretende encontrar la intimidad del individuo. A cada facultad espititual debe corresponder, piensa €l
una fibra cerebral que, segun sea la actividad que le toque, debe ejercer cierta presion sobre la caja craneal. Esta
clencia se fundamenta en una separacion, tanto de las diversas facultades del espiritu como de las regiones dseas
que deberfan corresponder a ellas. Busca una relacién inmediata de los términos que la observacion a fijado y
separado con anterioridad; pero, por eso mismo, ella se muestra incapaz de expresar la naturaleza propiamente

dialéctica de la vida que implica una identificacion en /a diferencia. Pero entre el craneo y el espiritu, dice Hegel,

173 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., pp. 189, 190.
174 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 192.
175 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., p. 269.
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existe la misma relacion que entre la ropa puesta a secar y la lluvia, o entre ésta y el cocido de cerdo puesto en la
mesa, esto es, ninguna'”®. La frenologia también habla de ciertas disposiciones de los individuos dadas a la
observacion, aunque distingue entre esas disposiciones y las circunstancias del entorno, las cuales no siempre
favorecen una actualizacion de aquéllas. Lo que sucede realmente es que ese ingenuo saber reposa tan solo en el
concepto de “posibilidad de representacion”, es decir, absolutamente contingente de la “cosa pura” y sin
necesidad interna del concepto. Por eso, el resultado paraddjico de la inmediata identificacion de las facultades del
espifitu y las regiones craneales no puede ser otro que este: “E/ ser del espiritu es un hueso”. Pero, “este juicio, en el
cual se expresa el resultado de la frenologfa, objetiva el supuesto intimo del racionalismo que se expresa
filoséficamente en la Categorfa. Fista era unidad inmediata de autoconciencia o subjetividad y objetividad”'”.
Resultado paraddjico, pues enuncia la verdad del idealismo como identidad del ser y del pensamiento, aunque lo
hace en detrimento de su verdad, en los términos de un juicio infinito inmediato y carente de la mediacién
reflexiva propia del concepto. La vida como sujeto del acaecer racional revela entonces la exigencia de una
autoverificacion mas concreta en la que esa identidad de sujeto y objeto se revele en el elemento de su
efectuacion productiva e histérica. Lo originario no es la identidad inmediata y cazggorial del pensamiento y del ser,
sino, muy al contratio, % génesis conuin del hombre y del mundo, el proceso de los homibres, que se reconocen mutuamente en_y por
el mundd”'™. De ahora en adelante la razén no quiere encontrarse inmediatamente en el ser, sino que desea
ponerse a sf misma a través de la negatividad del ser ahi. La categorfa, que ha recorrido la forma del ser en el
observar, se pone ahora en la forma del ser para si. Pero con ello ya puede verse la nueva parcialidad de la

siguiente figura de la observacion.

En la razén activa la conciencia se hace pues objeto de si misma —cosa que ya era clara para nosotros
desde el principio de esta seccion-, y no sélo se ocupa de las cosas como afirmaba ingenuamente al inicio de su
observacion del mundo. Han coincidido nuevamente, aunque otra vez de forma parcial, los puntos de vista de la

conciencia y del absoluto, representado por el para nosotros'”

. Ahora bien, antes de este importante desarrollo
parece necesario hacer una consideracion en torno a esta nueva figura, que permita una mejor ponderacioén de
ella con respecto a las anteriores y también con respecto a los posteriores desarrollos de la conciencia
fenomenologica. Un analisis ontolégico de la vida supone la dialéctica del reconocimiento pleno como el lugar en

el que se cumplen todas sus posibles determinaciones, es decir, la necesaria aperturidad del ser al terreno de la

176 Cf. Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. . ., pp. 200, 201.

177 Valls Plana, Ramoén, Del yo al nosotros. ..., p. 168.

178 Labarricre, Jean Pierre, La fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 157.

179 Pues una coincidencia absoluta sélo la lograremos al cabo del espititu: “Cuando en el nivel del espiritu, en el nivel de
figuras de mundo ... encontremos que la conciencia misma, sobre la que nuestras consideraciones versan, se hace de si el
concepto que nos hacemos de ella, nuestro concepto concordara con la ¢osa, habremos terminado. Esa conciencia sera la de
nosotros y nosotros seremos el ser-otro ya sin condiciones que ella es para nosotros”. Manuel ]. Redondo. “Notas al capitulo

V7., p. 1065.
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negatividad y la historia. Pero en la medida en que el espititu es la fuerza motriz absoluta que, en cuanto tal,
permanece unida en la realidad de todos sus momentos particulares, esa mediacion dialéctica no constituye una
justificacion, como podtia pensarse de forma equivoca y precipitada, de la simple y llana negatividad como mévil
del acaecer autoconsciente del todo, facilmente reducible a los conceptos de libertad o “lucha revolucionaria™™.
Si el espititu es, como afirma Glockner, “la esencia-eficaz de todos los objetos, que todos son el espiritu mismo
en una forma desenvuelta en mayor o menor medida”; una reducciéon como la anterior permanecerfa sin
justificar —cosa importante en Hegel- incluso el titulo mismo de la obra de 1807, a la luz del cual la conciencia
demuestra ser el “teatro de una Fenomenologia del espiritn —subjetivo, objetivo y absoluto-; y desde el mismo origen

181
del proceso™™.

Pues bien, si el estadio de la razén observante es el “pensamiento escueto carente de concepto”, esto
significa que una razén positiva al mundo en la que pueda cumplirse la identidad de sujeto y objeto, es posible tan
sélo en el mundo “conceptuado” en cuanto aidn de la autoconciencia: ¢/ reino historico de la eticidad en el que la vida es
Sujeto en cuanto acaecer de un pueblo libre: o el espiritu en su verdad. Pero en tanto que “esencia —eficaz” y realidad que
permanece en todos sus momentos particulares, el espititu aparecio en la seccién autoconciencia como la verdad
del primer encuentro entre las autoconciencias, y puede volver a manifestarse al final de la observacién en los
siguientes términos: “La autoconciencia es el espiritn que abriga la certeza de tener la unidad consigo misma en la

duplicacién de su autoconciencia y en la independencia de ambas™'*?

. No se niega pues la realidad desde siempre
presente de la consumada igualdad de los términos en relacion, aunque sf se sienta desde el principio el terreno de
la historicidad espiritual como el elemento en el que esta certeza llega a ser verdad plenamente consciente para la
conciencia. En efecto, ésta debe descubrir que la aparente realidad independiente de las anteriores figuras

individuales tiene de hecho soélo al espititu por fundamento, que es “el médium universal que sostiene al

individuo”, aunque, por otra parte, se muestre aqui como el producto de la awion y obra reciproca de las

180 En efecto, la totalidad del proceso fenomenoldgico implica tanto la motilidad espiritual -histérica- de la vida como la
caracterizacion del ser que la levanta y la lleva a su cumplimiento pleno. Pues sélo de este modo, como hemos sostenido a lo
largo de esta investigacién, queda garantizada la circularidad sistematica del todo. Contratio a esto, la interpretacién
exclusivamente subjetiva y parcial —atea- de Kojeve, sostiene que “el espiritu no es un Dios eterno y perfecto que se encarna,
sino un animal enfermo y mortal que se trasciende en el tiempo —por la simple negacién dialéctica del ser dado”. Kojeve,
Alexandre, La idea de la muerte en Hegel..., p. 76. Esta postura tan solicita en la reivindicacion de la humana y /bre
individualidad muestra una imagen de Hegel poco apropiada, ya que confiere un valor absoluto al hombre que desde la
perspectiva de la ontologfa de la vida resulta insostenible. Ante esto, se hace preciso afiadir que la negatividad (aunque se
potencia con la aparicién de la conciencia) no se agota con ésta, sino que reside en la propia naturaleza activa del espiritu.
En cualquier caso, y apartaindose de las posturas existencialistas, para Hegel el fin no es la negatividad, la mala infinitud,
“sino la reconciliacién ersobnen, una tal que, aceptando esa negatividad, lima sus bordes, su pretensiéon de absolutez y
totalidad, de ser la ultima palabra”. Rivera de Rosales, Jacinto, “Dolor y muerte en la filosoffa hegeliana. Del dolor del
animal a la lucha a muerte por el reconocimiento”. En: Moisés, Gonzalez Garcia, comp. Filosofia y dolor, Tecnos, Madrid,
2000, p. 234, N. 3.

181 Glockner, Hermann, E/ concepto en la filosofia hegeliana. . ., pp. 85, 86.

182 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 208.
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autoconciencias singulares. De ahf que las figuras del individualismo moderno, que a continuacion analizaremos,
tengan el caracter negativo y abstracto de ser justamente eso, figuras individuales por fuera de la unidad espiritual
y de la dicha de “haber alcanzado su destino”. Queda claro asi el término hacia el cual debe dirigirse la dialéctica
que sigue a continuacion, ademas del entusiasmo que nunca ha ocultado Hegel por la po/is griega: a esto se debe el
que solamente “los hombres mas sabios de la antigiiedad hayan formulado la maxima de gue la sabiduria y la virind
consisten en vivir de acuerdo con las costumbres de su pueblo S Aunque, por lo demas, un penoso afan por las
mediaciones reflexivas y el consiguiente soterramiento de las formas muertas y sustanciales —incluso éticas-,
conlleven siempre a nuestro filésofo a la subversion de las perspectivas. Pues, dice a continuacion, “sélo ez s/ o de
un modo nmediato es la vida de un pueblo libre [el de los sabios antiguos| la eficidad real)” ya que, de hecho, “sélo
en el momento supetiot, a sabet, en /& conciencia [reflexiva) de su esencia, se despoja de la limitacion, y solo en éste
reconocimiento, pero no inmediatamente en su set, tiene su verdad absoluta”®. Esta limitacién de la vida que se
anticipa con la nocién de pueblo libre en la seccion la razon, concierne al caracter inmediato y limitado que ese
pueblo es capaz de alcanzar. De aqui se derivan varias consideraciones de importancia estructural. Sefialamos dos
que tienen una particular importancia para nuestro trabajo. 1. Si bien la po/s le ofrece a Hegel un modelo para
pensar una forma de vida humana supetior por encima de las limitaciones del individualismo moderno, ella es
todavia una forma de vida inmediata y parcial en la que “el espiritu es todavia en la forma del ser”. El reino de la
eticidad sélo sale de su inmediatez y deviene para si como espititu en la siguiente seccion. Pero a pesar de la
aparente naturalidad que tiene este transito para nosotros, no ocurre lo mismo con su autor al momento de
concebir la obra que estudiamos. Esta modificacion incluso repercute en la construccion de todo el sistema, pues
implica el que tenga que “desarrollarse en el elemento de la conciencia, como manifestacion, todo el contenido
mismo del espititu en s0°'*°. 2. “La razon fiene necesariamente que salir firera de esta dicha [de vivir en la sustancia ética
griega]”. Pero, mientras que esta afirmacion es suficientemente clara e incluso conforme a la conciencia de los
tiempos modernos —como dice Hegel, una segunda frase adversativa, mas ajustada al punto de vista
fenomenoldgico, surge de inmediato: es posible ver el asunto “por el lado de que [la conciencia] no ha llegado
aun a la sustancia ética”. Hegel optara por la primera, y no solamente por una especie de conformidad temporal,
sino por un afan de coherencia y precision sistematica. (Como setfa posible el discurso cientifico si no es en
virtud de la tnica totalidad de la vida que ya siempre ha acaecido y que ¢él reproduce? Aqui se funda también el

rechazo hegeliano al caracter profético de la filosoffa.

185 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 211.
184 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 211.
185 Valls Plana, Ramén, Del yo al nosotros. .., p. 178.
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Retomemos: al término de su observacion la autoconciencia se sabe como la certeza de ser espititu, pues
ha pasado por la experiencia de la duplicacién de si misma y de su unidad en un reconocimiento que todavia no
le es manifiesto. En realidad, ha encontrado “la cosa como si misma y que se ha encontrado a sf misma como
cosa”; pero en la medida en que esa cosa es realmente una superficie donde ella se encuentra consigo misma, puede
Hegel decir: “el objeto con que ésta —la conciencia misma- se relaciona de un modo positivo es una
autoconciencia”®. Por eso las figuras individuales de la razén activa tienen como trasfondo un orden social. Al
contrario de lo que sucedfa en la razén observante, ahora el mundo de la actividad autocognoscente lo

constituyen los hombres y no la naturaleza.

Lo caracteristico e impropio de la primera figura moderna, denominada e/ placer y la necesidad, es la
busqueda de una afirmacién de si de la conciencia a expensas de una negacion sin concesiones de todo aquello
que atente en contra de su individualidad abstracta. Toma la vida como toma un fruto maduro que se ofrece a la
mano. Se trata de una experiencia claramente hedonista, por ello no puede sino fracasar. Su fracaso consiste en
no poder asimilar a la otra conciencia en la mismidad de su propia esencia, “pues la autoconciencia no se
convierte para si misma en objeto como esta antoconciencia singular, sino mas bien como unidad de sf misma y de la
otra autoconciencia y, de este modo, como singular superado o como wuiversal” **’. No se trata de que haya
llevado mal el movimiento del placet, sino de una imposicion que aqui se llama necesidad o destino, es decit, algo de
lo cual ella no puede dar ninguna razén. Sin embargo, se ha producido una primera unidad concreta del en si y
del para si, en la medida que se ha dado un primer encuentro entre conciencias en el seno de la categoria racional.
Esto no es evidente para la conciencia, por eso, azntes que la dicha de la vida y de la reconciliacion celestial de los homibres, ella
experimenta la pulverizacion de su ser en el contacto con una realidad dura y continna. Querta la vida y se quedé con la muerte.
No capta la necesidad con el poder mediador del concepto, tnico capaz de otorgar a su destino la potencia de
reconocerse en la operacién de la conciencia. Sin embargo, es una contradiccion para la conciencia misma que asi

logra superarse en una unidad del deseo y del universal que ahora esta en capacidad de realizar.

La ley del corazon y el desvario de la infutacion supone un avance considerable con respecto a la anterior figura
de la conciencia. Ia necesidad que la conciencia hedonista se figura exterior, ha pasado al interior de ella. En
cierto modo ha superado el individualismo anterior, en la medida en que ha incorporado en su deseo la idea de
una ley universal; pero debido a su surgimiento inmediato, no puede aparecer sino como ley del corazén. Lo que
cuestiona Hegel no es la necesaria universalidad del deseo —singular- de esta conciencia, sino el hecho de que en

su realizacién la ley corresponda efectivamente con el concepto —o sujeto-. Esta conciencia tiene su placer en la

186 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 208.
187 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 215.
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presentacion de su esencia ya que se la figura excelente en comparacion con el orden imperante de un mundo
violento, que no es mas que la expresion del placer universal de todos los corazones. La conviccién de esta
conclencia es diafana y esta formulada sin reticencias: realizar en el mundo la ley del corazén puro y excelso. Se
actualizara, pero al hacetlo dejara de ser en razén de ello la ley del corazon. Al igual que en la fisiognémica de
Lavater, la contradicciéon de esta conciencia queda expresada en la inadecuacién que hay entre las mas puras
intenciones del corazén y el elemento universal del ser que es su propia operacién objetiva. En efecto, “cobra [la
ley del corazon] en esta realidad la forma del ser y es ahora una potencia wniversal para la que este corazon es
indiferente, por donde el individuo, por el hecho de establecer su propio orden, deja de encontratlo como el orden
suyo”'®. Pero este estado de contradiccion es la locura de la conciencia. Las obras efectivas de la individualidad,
pues ella no puede negar que su fin era poner su esencia como la realidad efectiva libre, son de igual modo el
elemento en el que ella no se reconoce, ya que expresan, antes que la intencion del corazon, un juego de las
individualidades siempre en pugna por exteriorizar su ser. De este modo, el orden imperante que consideraba
cruel y despético se lo representa la conciencia como obra de su hacer y de las otras conciencias. Es de esperar
que niegue que esta perversion sea producto de su intimidad, pero eso no es mas que un desvario —delirio- de la
infutacién o presuncion. Esta conciencia no se reconoce en el mundo porque lo que ve en él no es la intimidad
de su yo, sino mas bien el caos de algunos corrompidos déspotas y fanaticos sacerdotes que, con sus ministros,
habrian impuesto subrepticiamente ese orden de perversion y de engano. Aunque en realidad este orden
pervertido es la ley de todos los corazones, que semeja ser en apariencia un orden estable y universal. Esta unidad
de las conciencias que abogan por expresar su ley pura mas alla de si mismas, y del mundo que es su expresion
inmediata, no puede negarse. Tanto es asf que ellas de hecho “lo pierden todo cuando este orden se les arrebata o
si ellos mismos se colocan frente a é'*. El juego inestable de estas individualidades en pugna, es denominado
por Hegel, mas precisamente, como el “curso del mundo”. En sf es un orden universal que tiene por verdad y
objetivacioén un juego inconsistente, “variable y sin esencia de la consolidacion”. Para realizar un orden universal
parece que lo tnico que falta es conseguir la anulacién de las individualidades que pervierten el mundo; se trata de
una lucha contra el curso del mundo que no es ya una necesidad muerta, sino una necesidad vivificada por la

individualidad. Pero de esta labor se ocupa la conciencia virtuosa que a continuacion pasamos a estudiar

“Para la conciencia de la virtud lo esencial es la fy y la individualidad lo que hay que superar, tanto, por

55190

consiguiente, en su conciencia misma como en el curso del mundo Al igual que en la figura anterior los

momentos de la singularidad y de la universalidad se hallan en la conciencia misma, sélo que en la conciencia de

188 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 219.
189 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 223.
190 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 224.
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la virtud se hallan en una relacion de negatividad. Lo universal es la esencia ante la cual debe sactificarse el
individuo. Inicialmente no lo hace, pues se dispone simplemente a la disciplina de lo universal. Permanece asi,
dice Hegel, como “conciencia personal”. El virtuoso distingue la ley y la individualidad en vez de operar una
identificacién inmediata que resulte nuevamente en locura; y trata de imponer un movimiento de negacion contra
la segunda de tal manera que pueda realizarse el orden universal —el en si- que la individualidad pervierte. Busca
una nueva inversion del curso del mundo invertido en donde brote por fin su esencia verdadera en la negacion
de la individualidad —que es para otro-. Con una fe alevosa deroga la realidad permanente del mal, provocada por
las egoistas individualidades, en funcién de un orden interior o en si que debe en cualquier caso triunfar y
manifestarse. La conciencia de la virtud establece conscientemente la distincion del intetior —en si- y el exterior —
para otro-, de lo esencial y lo inesencial, pero con la certeza manifiestamente subtepticia de que existe una
prioridad ontoldgica de la esencia que finalmente prevalece. Su lucha contra el curso del mundo, entonces, no es

mas que un disfraz que no toma, y no puede tomar, en serio. El mundo es bueno en si y asi debe mostrarse

finalmente.

En contra de la posibilidad de una divisién tan radical de las cosas es que Hegel endereza sus mayores
invectivas. Pues esa una clase de pensamiento carente de concepto, incapaz de concebir en su rigidez abstracta la
universal plenitud logica del contenido y la determinante concrecion del concepto abstracto: “El concepto o la
idea no es algo meramente ideal, ni se agota en su momento empitista y representacional, como mera imagen
virtual de la realidad en nuestra mente humana, (...) la idea va mas alla: constituye la realidad de todas las cosas,

sin por ello quedarse en el #jpos urands platénico™”

. El concepto esta mas alla de cualquier teorfa abstracta,
precisamente porque pretende ser la unidad de lo interior y de lo exterior, de lo singular y lo universal, etc. Por
esta razon, la virtud que lucha contra el curso del mundo no puede considerarse una actitud definitiva; a sus
expensas la conciencia debe descubtir que, al fin y al cabo, el mundo no es tan malo como ella se figura. En
efecto, “lo que el curso del mundo ofrece a la conciencia, en esta lucha, es lo universal, no sélo como universal
abstracto, sino como un universal animado por la individualidad y que es para otro, o como el bien real”*. El bien
que la conciencia virtuosa se propone es un bien ya existente y actualizado por la sustancia a la que se opone. Asi,
pues, la lucha, como operacion efectiva, revela la identidad concreta de la virtud, el en si del bien, y el curso del
mundo, el para otro de la individualidad. Lo que se puede y tiene que hacer tiene inicio y conclusion en el hacer

de la conciencia, que asf se revela como la realidad misma. En la operacién descubtimos, cosa imposible en las

anteriores figuras, que:

191 Rivera de Rosales, Jacinto. “Dolor y muerte en la filosoffa hegeliana. Del dolor del animal a la lucha a muerte por el
reconocimiento”. En: Moisés, Gonzalez, Filosofia y dolor, Tecnos, Madrid, 2000, p. 236.
192 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 227.
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El mundo no es una objetividad ente-en-si enfrentada a una subjetividad ente-para-sf: es en si solo el elemento en el cual
la subjetividad deviene para sf; la claridad en la cual la autoconciencia no sélo se conceptia y actda a sf misma, sino que
también “hace visible” la realidad de todo ente a través de su realidad propia [la conciencia mismal'%3.

La certeza de la conciencia de ser toda realidad como verdad de la razén, adquiere en virtud de la
operacion efectiva una determinacion mas concreta y acorde con la ontologfa de la vida, que es siempre unidad
dinamica y en proceso de los opuestos. Allende la identificacion inmediata lograda por el racionalismo anterior
que solo observa, de lo que se trata en este idealismo de la mediacion autoproductiva, que ciertamente es en la
operacion ética del hombre, es de una compenetracion dotada de movimiento, como dice Hegel, de lo universal
con la individualidad. Una identidad que no es lograda nunca inmediatamente o sin la seriedad personal y
reflexiva del concepto, sino a través del movimiento y la mediacién dialéctica. De este modo pasamos de una
individualidad siempre en estado de sublevacion contra el universal o curso del mundo -ya sea en el goce, en la
ley del corazon o en la virtud- a una individualidad enriquecida con las ganancias del espiritu desplegado en sus
sucesivas hazafias de liberacion'™, que es para 5z real en y para si misma™. El nuevo estado de conciencia logrado

por esta dialéctica es una superacion Axfhebung, de la razén observante y de la razén activa.

LLa caracterizacion esencial del contenido del operar es descrita ahora en los términos de una unidad
cooriginaria y en movimiento de la certeza y la verdad, contrario a los anteriores estados en los que la
“antoconciencia se encontraba con una realidad que serfa lo negativo de ella misma y a través de cuya superacion y sélo
asf realizatfa su fin”'"°. La relacién negativa con respecto al mundo se ha tornado de pronto en positiva, pues al
originar el movimiento de su efectuacion la autoconciencia “no tiende hacia #7 ofrv, sino hacia s/ misma’. De este
modo sale a la luz el caracter decisivo y ontolégico del hacer como modo privilegiado del ser, pues en el hacer la
vida se realiza acaece en su ser propio al devenir el médium universal y substancia de toda la realidad. El hacer de
la autoconciencia no es pues un comportamiento cualquiera de la vida, sino mas bien el modo en el que todo
ente deviene lo que es y asi permanece, como ya preludiaba el caracter vivificador del ente correspondiente al
trabajo servil. En efecto, en el hacer real de la autoconciencia racional se ha depuesto toda contraposicion y
condicionamiento del mundo exterior para la conciencia, pues en la medida en que ya no se trata de hacer o
lograr algo ella ya “no altera nada ni va contra nada”. La razén de su obrar no es otra que la simple transposicion
del 70 ser visto al ser visto, en la que el mundo se muestra como el elemento del acogimiento: “Es simplemente la luz
del dfa bajo la cual pretende mostrarse la conciencia™”’. Desenvuelta como estd en el hacer libre y sin

condicionamientos de su ser si mismo, la conciencia es el movimiento libre o circular que una vez desplegado se

193 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. .., p. 273.
194 Cf. Bloch, Exnst, Sujeto-objeto: el pensamiento de Hegel. .., p. 111.

195 Como se titula esta ultima seccién de la razon actuante.

196 Hegel, G.\.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 231.

197 Hegel, G.\Y.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 232.
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apresta al retorno de s mismo en el perfeccionamiento de su satisfaccion. Este movimiento circular es el modo
supremo y mas propio de la motilidad de la vida, ya que expresa en su claridad conceptual, la estructura unitatia
que conforman juntos sujeto y objeto. Como prueba de ello el filésofo de Stuttgart determina esta realizacion de
la autoconciencia como el sentido del ser en general o como “la categoria que ha devenido consciente de ella
misma”. Con razon, Marcuse precisa que “la proposicion que fundamenta aqui esa denominacion de categoria
pura para la autoconciencia vuelve a concentrar los caracteres del planteamiento ontolégico que todo lo dirigen
desde el principio™"”.

Sin embrago, este aparente logro definitivo y ultimo que alcanza la vida, en razén del obrar —pues esta es
la nueva denominacién del hacer- que es el medio de su subsistencia, tiene la limitacion de ser obrar de una
individvalidad sngulary determinada”’. Esta es la caracterizacion inicial de la vida en este nuevo nivel de experiencia
de la conciencia. La individualidad es determinada, y lo es originariamente. No sélo porque es una naturaleza en
sf, sino porque la negatividad que la constituye se halla dentro de este en si determinado -la cualidad-. La
universalidad de la que es capaz estd definida de antemano, pues en el obrar se actualiza esa, y nada mas que esa
naturaleza originaria. ¢No estamos ciertos de esto en la medida en que lo estd también el necio, cuando quiere
actualizar una naturaleza noble y virtuosa que, por principio, no le pertenece? Representaciones como estas son la
naderfa de un movimiento que se refleja en la nada y que nada determina. Por su puesto que la naturaleza
originaria es capaz de una determinacion exterior y universal, podriamos decir que incluso espiritual, pero en la
medida en que esa universalizacion esta constrefiida esencialmente por la naturaleza individual que la realiza, es

un dominio del espititu muy parcial, todavia animal dira Hegel”

. Lo importante sigue siendo la determinacion
que hace de la conciencia “pura relacién mutua consigo misma en su relacién”, pero sélo en cuanto entendamos
que se trata de una conciencia individual. Pues “el individuo s6lo puede experimentar el goce de si mismo, puesto
que sabe que en su realidad no puede encontrar otra cosa que su unidad con é*". En realidad las cosas no son
tan simples como ella misma se figura, y el goce que ella experimenta se le mostrara vano y carente de sentido.
En la obra la singularidad deviene de igual forma en el elemento de la universalidad, “el espacio sin
determinaciones del ser”. Y en este elemento supera su egoismo y goce iniciales, pues no solo lanza su obra a una
subsistencia, la del ser indeterminado que en la obra deja de setlo y que es al mismo tiempo un objeto para otros
en el devenir universal de la conciencia, sino que, ademas de eso, descubre que la universalidad de su conciencia

esta expresada también en /& negatividad absoluta que ella nisma es, es decir, en el rebasamiento de toda conciencia

determinada en sus obras e incluso de si misma en cuanto obra.

198 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. .., p. 275.

199 Esto es lo que debemos entender entonces con el subtitulo de esta seccién: “El reino animal del espititu y el engafio, o la
cosa misma”.

200 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 237.
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En la obra la conciencia de la individualidad pasa a ser la forma universal del ser, aunque no se agota en
él, ya que es, del mismo modo, la forma universal que en la absoluta negacion de la alteridad deviene siempre
igual a si misa. “Para la conciencia nace, pues, en su obra la oposicion entre el obrar y el ser, que en las figuras
anteriores de la conciencia era, al mismo tiempo, el amienzo del obrar y que aquf es solamente resultado™”. Si
aparece como resultado es porque ella ya ha operado una mediacion reflexiva o conceptual; por eso, este retorno
a la conciencia anterior no se realiza sin mas; a partir de alli entraremos a una nueva dialéctica propiamente

intersubjetiva y mas concreta.

Asi, pues, mientras que en la obra queda expresada la naturaleza individual determinada de la conciencia
que la realiza, esta obra es, al mismo tiempo, una simple realidad ajena para las otras conciencias determinadas, en
el lugar de la cual deben exponer la efectividad de su realidad singular. Situada en el medio contingente del ser la
obra no es otra cosa mas que el elemento de la lucha de los individuos actuantes. La realidad estable y el goce
confortable que se daba la conciencia en su realidad producida —la obra- se disipan en el “movimiento universal”,
en el juego de fuerzas opuestas, donde la obra aparece “como algo perecedero, que es extinguido por el juego
contrario de otras fuerzas y otros intereses y que presenta mas bien la realidad [Rea/itif] de la individualidad mas
bien como llamada a desaparecer que como consumada’”. Una contradiccién que se extiende a los momentos
anteriores a la consumacion de la obra al modo de una incertidumbre con respecto a los medios escogidos para el
fin, de éste en relacion con la naturaleza originaria que realmente debia ser actualizada, entre otros. En donde, en
definitiva, se hace manifiesta la inadecuacion del hacer y de la realidad producida, por cuando ésta resulta
diferente a la pretendida por la conciencia. Este es, pues, el avance decisivo de este movimiento que garantiza una
autoverificacion mas concluyente de la vida en la actualizacion de una objetividad mas rica y universal. Mientras
que la contingencia de la obra se muestra definitiva, no sucede lo mismo con la operacién que asi muestra su
interior necesidad como unidad del ser y el operar; esta unidad es la cosa misma —die sache selbst- que antes
caractetizamos en su determinacion ontologica esencial, esto es, como cumplimiento del ser de la vida. En la cosa
misma la conciencia hace la experiencia de que en la desaparicion de la obra —que, por lo demas, es su realidad
mas propia- el hacer universal de la conciencia, la negatividad absoluta, es lo permanente gue se mantiene ignal en la
negacion de las obras singulares y que solo asi es real y de que, consiguientemente, la realidad sélo vale como el ser en
general idéntico al obrar. Es este movimiento universal el que expresa la plenitud de la vida [la cosa misma] en su
caracter de unidad unificante de subjetividad y objetividad. El cual, como ahora es manifiesto, no era expresado

antes ni asido en su fundamento en la inmediatez del juicio infinito de la racionalidad observante, ni en la

20t Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 237.
202 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 238.
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parcialidad subjetiva de la actividad infinita, ni en la unidad de ambas que era la conciencia real en y para si

misma.

Ahora bien, parece necesario hacer una aclaraciéon en torno al proceso de adecuacion del sujeto y el
objeto, sentido ultimo de todo este enrevesado desarrollo, ya que no parece existir una equivalencia entre el
proceso de levantamiento y “desobjetivacion” del mundo y el de la verificacion objetiva de la vida como médium
universal del ente en el que, sin embargo, todo este proceso también consiste. A este respecto atiende el hecho de
que el devenir esencial del en si entitativo, su espititualizacion o vivificacidén, conforme a una terminologfa ya
varias veces empleada, no corresponda a una extincién del objeto, sino, muy al contratio, a una aclaracion de su
esencia y ser verdaderos. Cuanto mas se levanta el ser objetivo del ente, cuanto menor es su capacidad de
resistencia al poder conceptuante de la conciencia, tanto mas verdadero y 72/ llega a ser, pues solamente asf se
muestra en relacion con la estructura subjetiva que le es connatural. No se trata aqui, cosa que todavia era
sostenible en la realidad de la obra, de un simple soporte, “claridad” o “fundamento”, en el que tiene lugar la
transposicion de la autoconciencia en el elemento “visible” de la objetividad. Con la cosa misma, la
caractetizacion del contenido del hacer como mero ser visto, y el contenido de la llana transposicion, pierden toda
fundamentacion y sustento. Pues la cosa misma es “tanto objetividad como objetividad superada”, una cosa real
al mismo tiempo que una operacion de la autoconciencia. Como dice Hyppolite , “es la cosa vista a través de la
operacion de la autoconciencia. Una obra no vale por sf misma, vale cuando es autentificada por el devenir de la

autoconciencia, cuando en la prueba de la duraciéon ha encontrado su sentido para el espirit’ 20,

. .. . 20
Pero la cosa misma como verdad espiritual de la vida™

no se realiza inmediatamente. Al surgir de
repente como verdad de la individualidad, la cosa misma no es todavia “el sujeto de su acaecer” o el espititu vivo
y entrado en la existencia. No pasa de ser el predicado abstracto con el cual las individualidades singulares
justifican, como sujetos del obrar, la realidad y verdad de sus actos. Pero asi se revela la verdad de la cosa misma
consistente en ser precisamente en la reciprocidad y contraposicion de todos y cada uno, y de sus obras: “El puro
obrar es esencialmente obrar de este individuo, y este obrar es no menos esencialmente una realidad o una cosa.
Y, a la inversa, la realidad sélo es esencial como su obra y también como el obrar en general™”. Si se trata de
explicitar la cosa misma como verdad de su hacer, resulta entonces que la conciencia experimenta que asi ha

entregado la cosa misma a los otros, mientras que los otros ven en este hacer universal solo la expresion de un

hacer singular y egoista, y asf se lanzan a ella como las moscas a la leche. Y si es movido por el simple deseo del

203 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 281.

204 Recordemos la manera entusiasta en la que nuestro filésofo describe el hacer consciente de la obra: “El obrar es
precisamente el devenir del espititu como consciencia”. Hegel, G.V.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 235.

205 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 243.
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puro hacer en cuanto tal, igualmente los otros acuden como si fueran invitados a este festin. La conciencia alterna
el predicado universal, intercambiandolo en los momentos de su obra. Piensa la cosa misma en él, cuando
realmente quiere la cosa en general y viceversa. Es el movimiento de un engafio entre los individuos y de si
mismos. Pero de tal modo que se evidencia por fin el sentido general y especifico de esta dialéctica de la cosa
misma. Su “esencia —dice el autor- es ser el obrar del individuo singulary de todos los individuos y cuyo obrar es de

55206

un modo inmediato para ofros 0 una csa, que es cosa solamente como obrar de todos y de cada ung™". Asi, la cosa

misma pasa de ser un simple predicado abstracto a ser sujeto concreto del acaecer.

Pero mientras que en la cosa misma son superados tanto el unilateralismo de la categotfa meramente
intuida en el observar como el ser para si del yo que se sabe como si mismo en el activismo de la razén, y que por
ello recibe en ella [en la cosa misma] su especial determinacion como categoria real y absoluta, esta determinacion
es sentada bajo el estatuto de una abstraccion entre la esencia espiritual y la conciencia fodavia singular de dicha
esencia. Este movimiento dialéctico y transado de abstracciones cada vez mas complejas y definitivas segiin sea el
nivel de desenvolvimiento alcanzado por el espiritu en que el movimiento fenomenolégico consiste, tiene una
plena justificacién en la realidad originaria y conceptual de la totalidad, segun es concebida por nuestro fildsofo.
En ellas esta expresado el ideal hegeliano de pensar lo negativo y contradictorio como propio y conforme a la
verdadera naturaleza del espititu. “El camino de formacion de la realidad, y del espititu no es un camino recto,
monocorde, sino en zigzag, es decir, dialéctico, polifénico; implica la escision de la realidad, la oposicion a si, un
duro y enojoso trabajo contra si mismo™”". Pues, contintia Hegel en la Encidgpedia, el espititu “puede mantenerse
afirmativo en la negatividad [incluso en la negacién de su inmediatez individual] y ser idéntico para si. Esta
posibilidad [que esta vedada para los organismos vivos| es su universalidad abstracta que-esta-siendo-para-si en
&, Por eso la abstraccién que ahora nos figuramos al final de la razén tiene la significacion positiva,
precisamente en virtud de esa universalidad que es para si, de superar el saber formal, en el doble sentido del

estatuir y del enjuiciar, que la conciencia se figura de la esencia ética ajena a éI™”

.Y asi la presenta Hegel al inicio
de la concluyente seccion sobre el espiritu: “La esencia [espititual] que er sy para si'y que, al mismo tiempo, es ella

. . - Lo s -y 29210
real como conciencia [de la sustancia] y se representa a si misma, es ¢/ espiritu’”™”".

206 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 245.

207 Cf. Rivera de Rosales, Jacinto, Dolor y muerte en la filosofia begeliana. Del dolor del animal a la lucha a muerte por el
reconocimiento. . .,p. 235.

208 Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 382, p. 436.

209 En efecto, “las dos experiencias que vamos a estudiar —razén legisladora y razén que examina leyes- tienen un doble
alcance. Por una partte, conducen a poner el si mismo, todavia separado de la sustancia, en el seno de esta sustancia; por otra
parte, desde el punto de vista de la sustancia, de la esencia espiritual en general, conducen a dar efectividad a la sustancia
citada, la elevan a la efectividad espiritual”. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 285.

210 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 259.
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Pero no sucede esto de momento cuando la sana razén, en la certeza de la unidad real y plena de los
momentos de la cosa misma, opta por conferir validez y normatividad absolutas a sus propias determinaciones
singulares. La conciencia moral, en sentido kantiano, se empecina en otorgar el caracter de leyes absolutas a
meras abstracciones formales surgidas de su propia interioridad inmediata. Su situacion es, por ello mismo,
semejante a la de la conciencia sensible, situada siempre en la contraposicion de su certeza inmediata y la verdad
imponente del saber. “Cada cual debe decir la verdad”; por supuesto, pero sélo bajo la condicién del
conocimiento y la conviccion que se tenga de ella. Asi, pues, la determinaciéon del contenido de la ley queda
depositada en la contingencia de la conciencia legisladora, mientras que ella [la ley] es reducida a un escueto
formalismo. Lo mismo sucede con la maxima: “ama a tu préjimo como a ti mismo”, ya que supone que el
verdadero amor o amor inteligente esta por encima del mero sentimiento capaz solamente de relacionar a dos
individuos. Un amor que no distingue entre el bienestar o el malestar del otro podria incluso ser perjudicial. La
universalidad de todas estas leyes queda reducida, pues, a la forma de la proposicién en que son enunciadas,
mientras que su contenido ético queda limitado a las determinaciones abstractas y contingentes de la
individualidad, incapaz de actuar y decidir entre las determinaciones contrapuestas de lo innecesario y lo
necesatrio, de lo bueno y lo malo, etc. En realidad, dird Hegel, tales maximas “carecen de realidad y no son fyes,
sino solamente precgpros™!". La ctitica contra el moralismo individual de corte kantiano, reducido a una tautologia
muerta y carente de contenido, pone como fundamento de la verdadera accién inteligente al estado universal en

el que se realiza plenamente la vida.2"2.

Dada la imposibilidad de la conciencia para otorgar un contenido concreto a sus maximas morales,
descendera ahora al plano de una razon examinadora de leyes en donde se busca, simplemente, la pauta que
permite medir la capacidad de un contenido para ser ley en cuanto no se contradice consigo misma. Pero de esto
sélo resulta un critetio formal indiferente de la verdad y de la no verdad. La tautologfa que asi resulta no aporta
nada ni tedrica ni practicamente hablando, antes bien, es la audacia del saber, que a fuerza de razonar, pretende
liberarse de las leyes absolutas o es el principio de la inmoralidad. Asi, a nuestro filésofo, esta razon moralizante
no le resulta ni tan sana como al principio sino indolente y necia, ya que la sustancia ética propiamente tal aparece

en ella sélo bajo la forma de un So/en sin realidad o de un saber meramente formal y abstracto. Lo que exige

2 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu..., p. 249. “La conciencia del imperativo —Dice Jiménez redondo- quiere ser
conciencia de una esencialidad absoluta; pero resulta que no hay otra cosa que sea conciencia de s{ como esencialidad
absoluta que la sustancia misma”. Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo V”..., p. 1068.

212 Atendiendo claramente a la estructura sistematica de la Fenomenologia podria decirse también que, en la medida que el
camino de ida a la sustancia ética es ya también un camino de vuelta —un circulo-, pues no se podria buscar lo absoluto si no
se estuviese alli de suyo, el intento de Hegel no consiste en oponer “a las abstracciones de la moralidad kantiana la nocién de
eticidad simple del cap, VI, A”, sino la nocién de la cosa misma “tal como el autor nos la mostrara en el cap, VI, C, ¢”. Sélo
entonces descubriremos lo que el mundo moderno es, die Sache selbst, que resultard que somos nosotros. Cf. Manuel J.
Redondo. “Notas al capitulo V”..., pp. 1065-1069.
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Hegel es que se supriman estos dos momentos como aislados pues, “la esencia espititual es sustancia real por el
hecho de que estos momentos no tienen validez en su singularidad (...) y a la unidad en la cual son solamente
momentos es el sf mismo de la conciencia que, puesto (...) en la esencia espiritual, eleva ésta a lo real, lo pleno y
lo autoconsciente’™”. No se trata entonces de que la conciencia individual, situada por fuera de la esencia
universal que es la tnica ley en sf y que tiene su fundamento en la voluntad absoluta de todos, legisle o examine
poniéndose como el centro incondicionado, sino de que se someta al centro, al edificio unitario y arménico que
214

constituyen las leyes en la unidad misma de la institucién politico-social que es aqui lo tnico incondicionado

Pero en este resultado la conciencia moral remite al espiritu.
1.4. La dialéctica del Espiritu en la perspectiva de lo absoluto

Antes insistimos con suficiencia en la determinacion absoluta alcanzada por el ser de la vida en el hacer
conceptuante de todos y cada uno —la cosa misma-, no sélo en la medida en que la autoconciencia era allf la
unidad inmediata con el objeto, mas alld del cual no podia ni quetfa ir, sino en cuanto que el elemento
conceptualizador de la vida era ya el reino de la eticidad. La cosa misma era designada asf: “La esencia de todas las
esencias, la esencia espiritnal’. 1o decisivo aqui es recalcar el caracter de simple esencialidad que tiene la
espiritualidad en cuanto es objeto de la cosa misma, pues solo asi puede aclararse el sentido de la realizacion de la
vida que todavia debe producirse en el transito de la autoconciencia racional al espiritu. De momento baste con
decir que la esencialidad es, y esto en un sentido eminentemente destacado en Hegel, una determinacion
abstracta y vacfa, y por lo tanto carente de realidad. Por eso al nivel de esta esencialidad espiritual, dice el filésofo
al inicio de esta nueva seccion, la conciencia “se diferencia todavia de la sustancia como algo singular”. Mientras
que “la esencia que ¢s en y para si'y que al mismo tiempo, es ella real como conciencia y se representa a si misma,
es el et Asf, en tanto la esencialidad espiritual de la cosa misma es fijada bajo la determinacién todavia
abstracta de la conciencia y la cosa, el espititu se caracteriza precisamente por la adecuacion plena y total de esos
mismos elementos. Por eso al nivel del espiritu Hegel habla de “reaidad ética”’ y no ya de una “sustancia ética”. La
conciencia ha depuesto la idea de tener que andar con algo que, aun siendo necesario en su proceso de
autoafirmacion, no puede reducir empero a sus propios canones de interpretacion; y asimismo, ha depuesto la
coaccion que resultarfa de permanecer en la envoltura de lo racional, por eso nace con una nueva y

resplandeciente forma, la del espiritu: “La razon es espititu en tanto que eleva a verdad la certeza de ser toda

213 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 253.

214 Valls Plana recoge asi este resultado de la razén individualista moderna que es ya un retorno a la cosa misma: “El
momento decisivo de esa critica hegeliana de la subjetividad moderna se realiza cuando la conciencia honrada del especialista
[que otorgaba un valor universal a su obrar individual] experimenta, a través de la critica ajena, la ambigiiedad de su
identidad precipitada con lo universal. Esto le obliga a insertarse en la cosa misma, que es ya sustancia ética”. Valls Plana,
Ramén, Del yo al nosotros. .., p. 212.

25 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 259.
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realidad [realitdd] y es consciente de sf misma como de su mundo y del mundo como de si misma”. Claro esta que
este no es el mundo natural propio de la “categoria intuida”, “de la cosa encontrada” de la razon observante, sino
el mundo espiritualizado de la sociedad politica real; tampoco se trata de la singularidad aislada y romantica del
individualismo moderno, sino de la intersubjetividad y de la autoconciencia universal sélo en el seno de la cual
aquélla adquiere sentido. Estrictamente, el espiritu es un #osors, pues “aparece como la experiencia del Cogitanus,
y no ya sélo del Cogitg™"®. La razén que se convierte en espititu se sabe, pues, como mundo, el mundo de la
historia humana y, a la inversa, sabe este mundo como lo que ella es, como lo que es el resultado de la obra de

todos y cada uno.

La figura historica, en sentido eminente”’, en la cual la vida se realiza como médium universal del ente,
como toda realidad, es la figura del pueblo libre. Una vez mas el resultado de cada figura estudiada es la
autoverificacion de la vida en el nivel de realizacion alcanzado por cada estructura particular, en este caso, la
armoénica comunidad griega: “El espititu es la vida ética de un pueblo en tanto que es la verdad inmediata; el individuo
que es un mundo”"®. Recordemos que lo importante en cada desarrollo es siempre la irrevocable tendencia
hegeliana a una inmisericorde, aunque nunca definitiva, reduccién de las oposiciones en el seno de una unidad
total, aunque interiormente compleja o maltiple. De ahf que el desarrollo de la nocién de categoria de la seccion
anterior, luego de superar el “instinto del encontrar inmediato” del observar y del ser para si del yo actuante
igualmente unilateral, no haya tenido un sentido diferente al de eliminar toda significacion de extrafieza presente

aun en el ente objetivo acaecido.

Pero, con lo dicho, ¢queda ya caracterizada de forma definitiva la esencial realizacién de la vida producida
en el transito de la autoconciencia racional al espiritu, descrita en los términos de una consumacion ya acaecida de
la verdad y de la libertad de la conciencia en cuanto ahora es “toda realidad” y “sustancia universal del ente”? ;No
precisamos de una explicacién que logre aclarar la diferencia, atin existente, entre el espiritu y sus antetiores
figuras abstractas? Pues bien, en cuanto el si mismo de la conciencia se enfrenta a un mundo objetivo con el que
se identifica inmediatamente, surge la bella vida ética del pueblo: unidad de objetividad y plural subjetividad. Pero en
cuanto esa unidad es inmediata, el espiritu debe producir su propio extrafiamiento y “alcanzar, a través de una
serie de figuras, el saber de sf mismo™*"”. Estas figuras son, contrario a lo que sucedfa antes, “figuras reales [reaf],
auténticas realidades, y en vez de ser solamente figuras de conciencia, son figuras de un mundo”. La vida —l

espititu- es ahora la historia del mundo real, “su extrafiacion es un mundo real, y asi también lo es su

216 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p.291.

217 Pues el espiritu es la categoria, la razén que es, y que se desarrolla a s{ misma como historia. Cf. Ibid. p. 294.
218 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 261.

219 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 261.
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interiorizacion; chocan unos con otros mundos reales, se disuelven, se siguen unos a otros, se invierten y se

alteran; la historia del Espfritu es la historia universal en sentido propio’™

. Los momentos del espiritu a través de
los cuales producira el desgarramiento de su esencia hasta lograr, en la experimentacion de la negatividad y la
contradiccion, el saber de si mismo, seran el desarrollo de la experiencia de la conciencia, ahora entendida a0
mundo, que la historia circunscribe respectivamente bajo los estadios de la eticidad, la formacion y la moralidad.
El sentido general de la dialéctica que a continuacion introduce Hegel, parece quedar claro con la descripcion
anterior; de momento sefialemos que, en el punto al que hemos llegado, la distincién establecida al principio
entre el nosotros y la propia conciencia también parece haber llegado a su fundamento. En realidad, nosotros ya no
sabemos mucho mas de lo que sabe aquélla, y sélo bastaran unos cuantos pasos mas para que al fin la conciencia
se convierta en NOsotros y nosotros en conciencia. En el nivel en el que la conciencia se hace de sf el concepto
que nosotros desde el mismo inicio nos hacemos de ella, nuestro concepto concordara con la cosa y el desarrollo
por fin habra terminado. Esta identidad estaba sentada, por lo demas, desde el mismo principio en el que el

movimiento progresivo de la conciencia se establecfa conforme a los caracteres de su propia esencialidad

concep‘cual,221 esencialidad que no ha resultado ser sino la nuestra.

La configuracién variada que oftrece el espititu en la vida ética de la pofis, su primera figura, muestra ya
una idea prematura de la escision que el espiritu debera producir y mantener en el proceso de su efectuacion
histérica. Su primera manifestacion es el desdoblamiento del espiritu en dos leyes, en un principio integramente
unidas. La ley divina, encarnada en el espiritu de la familia, y la ley humana, presente a través del poder politico
del estado. Esta dualidad cobrara pronto la forma de un conflicto claramente distinguido entre mujer —Antigona-
y hombre —Creonte-, presente en la contraposicion de la sustancia universal consigo mima. En la accién la
conciencia eleva el en si inmediato de ambas potencias o leyes al para si de realidades validas y contrapuestas. En
la vida ética la conciencia se sittia a un lado de la oposicion, desde el que produce, por medio de la legalidad de su
accion, el detrimento del lado contrapuesto. Lo que alcanza asf no es tanto “la unidad de su si mismo” como la
division de la sustancia; en sus actos la conciencia experimenta “la contradiccion de aguellas potencias” y ““su mutua

destruccion”; desde luego que ha surgido la autoconciencia real, pero con ello, dice Hegel, “se ha hundido la

220 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad.. ., p. 292. Asi, s6lo en el espiritu la conciencia es conciencia
como mundo y no, como era caracteristico de los procesos anteriores, conciencia contra —en la seccién conciencia-, en —la
autoconciencia- o con —la razén- el mundo.

221 Cf. Werner, Marx, “Dialectic and the role of the phenomenologist”, en: Robert, Stern (ed), Hege/ Critical assessment,
Routledge, London, 1993, Tomo 111, p. 58. Desde esta perspectiva podemos entender que, como afirma Jiménez Redondo,
“el protagonista de este libro es die Sache selbst [el motor absoluto y permanente de la conciencia| que resultard que somos
nosotros”. Aunque debamos esperar al tratamiento que la cosa misma recibe en VI, C, ¢, como afirmdbamos antes.
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.. 222 . . ., . . .,
eticidad™. Sigamos pues brevemente los rasgos generales de esta contradiccién introducida por la accion

consclente.

La ley humana representa la singularidad de la autoconciencia general, el pueblo, mientras que la ley
divina es la universalidad suprema, es decir, la familia. El conflicto de la sustancia ética es de este modo el
despliegue de los momentos entre la familia —penates- y el espiritu universal. La familia es el todo en el que los
individuos se reconocen por medio de su obrar y estan por encima de su singularidad contingente. El placer
sensual del comportamiento amoroso no tiene lugar en la comunidad ética de la familia y por eso se subordina al
comportamiento entre los individuos que tiende a la universalidad o hacia la familia en su totalidad. Lo
importante es la singularidad espiritual, en virtud de la cual el individuo es miembro activo de una comunidad, y
no la inmediata singularidad que resulta del trato material y de los placeres; pero esto es justamente lo que hace la
familia en su procura de los bienes materiales. La verdadera accion ética se sittia asi por fuera de la propia
existencia en el culto a los muertos. Sélo asi muestra su verdadero estatus consistente en situar al individuo por
encima de la vida contingente. La eticidad de la familia se cumple en la sepultura, pues asi realiza la ley divina que
la simple procura de bienes materiales no satisface y que la educaciéon para la virtud termina poniendo fuera de si
en lo “universal” como su potencia negativa. Esta ley divina no se agota aqui ya que actia también en el seno de
la comunidad politica. Por medio de la guerra la ley divina actia en la comunidad preservandola de la disolucion
que acarrearfa una afirmacion unilateral del derecho familiar. En la guerra, que representa el poder de la muerte,
la familia y el Estado se precaven de una afirmaciéon demasiado explicita de la individualidad que excluya la
universalidad, en la cual se sostiene y se establece como espiritualidad real. En la familia, esa eticidad real cobra la
forma de una relacion triple desigual. En la relacion de marido y esposa el reconocimiento ético encierra todavia
un elemento de exterioridad, el hijo. La determinacién conceptual que con tanta reiteracion sirve a Hegel como
patron de medida para la ponderacion de cada figura, recuerda de nuevo los motivos por los cuales la naturaleza

era descartada como elemento sustancial y definitivo en la consumacién de la vida™’

. Asi como en el animal no
hay una vinculacién ontoldgica entre la universalidad —el género- y la individualidad, asi como el circulo de la
reflexion no es alli completo, la relacion de pareja “no encuentra en ella misma su retorno a si”. La pareja es una
imagen del espiritu que tiene que permanecer como imagen. Otro tanto sucede con las relaciones entre padres e
hijos e hijos y padres. Pues el devenir de los padres, su ser para si, se da en un otro que jamas puede ser

recobrado, mientras que los hijos tienen la certeza de “alcanzar el ser para si y la autoconciencia propia sélo a

, D% . 1% 22 . .
través de la separacion del origen, separacién en la cual esta fuente se seca”*. Pero existe un tercer tipo de

222 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 262
223 Cf. Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., §§ 375, 376, pp. 429, 430.
224 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 268.
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relacion. Una relacion exenta del apetito reciproco, sin mezcla, entre las individualidades libres que constituyen
los hermanos. Aunque, precisa Hegel, en razon de los dos extremos en que lo ético se escinde, corresponde mas
hablar de hermano y hermana. En efecto, éstos se adsctiben de forma natural a las dos leyes que conforman el
mundo ético. L.a hermana ahora forma parte de la ley divina y el hermano se adhiere, tras superar su vinculo
familiar, a la ley humana o comunidad politica. I.a sustancia universal la adquiere la familia en el Estado por
medio del varén, y la familia le sirve al Estado como su propia realidad por medio del pueblo. Se trata del
equilibrio sin mancha que expresa el mundo ético en la distribucion de sus poderes. Pero de este modo, la
relacion equilibrada de la sangre, libre de la apetencia sexual, lograda por la pareja de hermanos, se trastrueca en el
desdoblamiento del mundo ético conforme a la identificacion, casi inconsciente, de cada una de las
individualidades a dos poderes distintos. Este es el sentido destacado que tiene la conciencia de lo tragico en
Hegel, consistente, no en la contraposicion de dos voluntades cualitativamente diferentes, sino “en la coexistencia
de dos voluntades, de dos autoconciencias que, tanto la una como la otra, se identifican plenamente con la ley y,
sin embargo, se excluyen mutuamente sin reconocerse’™. Este conflicto entre lo divino y lo humano se produce
entonces por la incuestionada sumision de las individualidades a dos poderes igualmente legitimos y
contrapuestos. El desdoblamiento de lo ético que caracteriza a la esencia tragica se produce por una “conciencia
del deber” presente en cada una de las autoconciencias éticas. Es, en sentido estricto, una “colisién desgarrada del
deber”, que no puede reducirse a la simple contradiccion del deber absoluto consigo mismo o del deber y las

pasiones.

Pero esta contradiccion en la conciencia del deber se nos ha mostrado todavia bajo el aspecto de una
simple oposicién de contenido, es decir, la de dos potencias contrapuestas encarnadas en Antigona y Creonte, sin
que la oposicion formal, s6lo bajo la cual es posible concebir el caracter propiamente tragico del destino, se haya
mencionado. Esta oposicion es la sustancia que media en la colision del deber entre “lo sabido y o no sabide”. El
saber ético de cada individuo es unilateral y conlleva inexorablemente la ignorancia del saber opuesto. Las
individualidades creen, en su ensimismamiento, poder extender su saber al saber de la individualidad
contrapuesta; de hecho, toman la unidad de ambos saberes como algo dado. Pero ellas no toman en serio las
diferencias. I.a accién de cada una ocasiona el desgarramiento del espititu en el mundo ético, pues por medio de
la accién reproducen la escision de la conciencia. El fallo generado por la orientacion claramente inmediata de la
conciencia hacia la ley da lugar a la culpa y al delito. Culpabilidad de las autoconciencias por transgredir la certeza
inmediata de s{ mismas en la accién, y delito por renunciar e infringir la ley que, con su accién ignoraban. Estos

dos caracteres se afincan en la naturaleza misma, inexorable, de la accién: “El obrar es él mismo este

225> Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. . ., pp. 325, 326.
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desdoblamiento, que consiste en ponerse para sf y en poner frente a esto una realidad exterior extrafia”™’; y del
obrar solamente se excluye a las piedras. Ahora bien, como cada una de las autoconciencias tiene como
fundamento de sus actos la “segura confianza en el todo”, el esencial entrelazamiento de las leyes, al infringir con
su accion la ley ajena, cada autoconciencia propicia entonces la hostilidad y venganza por parte de la otra. La
ignorancia no exonera de la culpa, ya que s6lo reconocemos haber obrado cuando acaece el sufrimiento. De esta
manera queda introducida la importante seccion sobre la disolucién del mundo ético. Antigona, que ha atentado
contra la ley humana, y Creonte, que lo ha hecho contra la ley divina, terminan por extinguir el extremo con el
que se identifican en el empecinamiento de su unilateralidad. En el reconocimiento de la otra ley, operado
solamente después del obrar, cada conciencia ha echado a pique su primera identificacién inmediata con la
sustancia ética. En su accion, ambas conciencias quedan sometidas al derecho absoluto, representado por el

7 T .a disolucién del mundo ético

destino omnipotente y justo que absorbe la parcialidad de esas leyes inmediatas
es total, porque abarca por igual los dos extremos de la dialéctica anterior, y en su lugar se origina el transito al
estado de derecho en el que surge la categoria abstracta de la persona, desprovista de los vinculos de la sangre y
de la unidad politica de la esencia comun. “Ello no obstante, la verdad del mundo ético es la emergencia del si
mismo que todavia no existia como tal en é***. El yo, que en la eticidad se identificaba de forma inmediata con
la realidad de la ley divina, ahora ha “salido de su irrealidad”. El individuo surge como una persona de derecho
que, habiendo producido el ocaso de los poderes de la eticidad, estd condenada a la igualdad legal, pero sin
espititu del reconocimiento juridico. Es un “espiritu muerto” en la que los individuos se consideran —conforme a
su ser para si- bajo la rigidez no soluble de la sustancia. Por eso, a pesar de que con la persona juridica abstracta,
que es ahora principio del derecho, la antetior individualidad del mundo ético ha depuesto la espiritualidad
realizada en el culto, en el mas alld de los muertos, y ha alcanzado asf un lugar en la comunidad e, se resalta, no
menos enfaticamente, como ese mundo consiste en la disgregacion absoluta de las personas y de su mundo.
“Hegel equipara la abstracta individualidad de la persona juridica, con el espiritu abstracto ido, difunto, sin mundo, y
con la abstracta, zoira o destino de los griegos, que decide sobre el mundo, los hombres y los dioses”™. El

referente histérico de Hegel para este nivel de desarrollo de la vida no es otro que el imperio romano.

Lo que se impone ahora es la realidad de “un 57 zsmwo universal negativo”"
g

que desborda toda forma de
sustancialidad inmediata. En lo que sigue volveremos a las figuras del estoicismo, el escepticismo y la conciencia

desgraciada, aunque ahora tomadas en la significacion de ser momentos generales de la historia del espiritu y no

226 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 276.

227 Cf. Valls Plana, Ramén, Del yo al nosotros. .., p. 237.

228 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel. . ., p. 332.
229 Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo VI”..., p. 1081.

230 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 283.
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simples momentos de la formacién de la autoconciencia singular. En este apartado esas figuras abstractas de la

autoconciencia son abordadas bajo el aspecto real e historico que ofrecen.

El surgimiento de la desgracia en el interior del espiritu tiene una importancia eminente en la
Fenomenologia. Se trata de una lenta y trabajosa transformacion del espititu del mundo y no de una consecuencia
forjada tan solo por el espititu critico del filésofo; consiste en el transito de la vida ética inmediata al mundo
moderno o del “espititu extranado de si”, a través del derecho romano. Repasemos brevemente este importante
y progresivo proceso de formacion. La sustancia compacta del espiitu reducida a una vida natural es trastocada
por la paciencia del poder negativo del concepto, y en su lugar surge un mundo de personas subordinadas a la
relacién universal y formal del derecho. En un sentido claramente histérico se trata de la suplantacién del
ciudadano griego por patte de la persona privada romana. No se trata pues, de la bella individualidad que representa
el ciudadano comun de la polis, sino de la propiedad privada reivindicada por la persona juridica en retencion de
su propia realidad. La distincion formal que surge asi entre los dos polos igualmente necesarios de la reflexion
llega a su extremo, y el desdoblamiento concreto entre la persona y la propiedad privada se muestra insalvable en
su radicalidad presente: “La conciencia del derecho experimenta, por tanto, en su validez real misma mas bien la
pérdida de su realidad y su completa inesencialidad™*'. La reflexién no es completa en la medida en que existe un
elemento exterior, la “esencia absoluta” o “Dios real”, que es la forma extrafia que toma el amo del mundo para
esta conciencia. Los espititus vivos de los pueblos han cedido, entonces, su lugar a una comunidad sin relacion
mediata entre el si mismo y lo universal. El despotismo romano funge como corolario de todo este proceso. El si
mismo vacio y abstracto que representa el déspota del mundo, es el que encarna para la historia del espiritu la
libertad pusilanime del estoico y el hacer, igualmente abstracto y contingente, del escéptico. Pero con ello ya se ha

producido el desgarramiento que es connatural al espiritu, surgiendo asf el mundo de la au/zura.

En cuanto momento cumbre del desarrollo de la conciencia romana, dependiente de las abstracciones
estoicas y escépticas, surge la conciencia desgraciada como paradigma de la identidad entre la necesaria
extrafacion del espiritu y el movimiento, de ninguna manera definitivo, de la cultura. En tanto representante del
poder negativo del concepto, este momento de la historia significa “la avanzada de una autoconciencia que
acepta no elegir un elemento de lo real excluyendo otro, sin asumir con valor, la tension atun sin reconciliar [pero
finalmente reconciliada]”” del universo con su realidad futura. Bl caracter absoluto y necesario de ese
desdoblamiento supone para el espiritu la posibilidad de una mediacién racional entre su inmediata

manifestacion, “la eticidad”, y la “moralidad”, cierta de si, que constituye una verdad mas plena del si mismo. La

231 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 285.
232 Labarriere, Jean Pierre, La fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 176.
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cultura exige la renuncia a toda forma de sustancialidad autoconsciente y a toda forma de existencia cosificada
que no sea capaz de reconocer el poder, inmanente a su constitucion, de objetivacion del se/fen el que se disuelve
toda sustancia y consistencia™”. Formalmente hablando, esta dialéctica es el desdoblamiento de los poderes entre
la conciencia real, extrafiada de si, y la conciencia pura, marcada por la reconciliacion. Por encima de la separacion
del mundo de la cultura, la fe, que constituye el otro elemento de esta oposicion en lo referente al contenido,
representa la exigencia de una unién real aunque trascendente al mundo de la presencia. La dialéctica de la fe no
es equivalente aqui al necesario proceso de desdoblamiento, caracteristico de la motilidad esciente de la vida, que
Hegel habfa examinado ya bajo los caracteres de una subjetividad desgraciada al cabo de la secciéon
autoconciencia. Se contraponen, precisamente, porque aquella fe implica la representacion objefiva, aunque
trascendente, de una unién mas alld de la separacién, mientras que la ultima permanece bajo el aspecto de una
subjetividad todavia sin reconciliar y sin la solidez objetiva de lo real. Empero, “este mundo —el de la conciencia
pura- contrapuesto a aquel extrafiamiento —el de la conciencia real-, no por ello se halla libre precisamente de él, sino

que més bien es simplemente la otra forma del extrafiamiento*; Pues éste consiste en la separacién entre la fe y

el concepto, entre la conciencia de la esencia mas alla de la presencia y la autoconciencia como pura inteleccion.

En la consideracion del mundo del espititu extrafiado de si, Hegel se limita al estudio del mundo de la
conciencia real y lo examina en cuanto formacién o cultura. Se trata de un término de una amplitud semantica
considerable y no siempre facil de precisar; en cualquier caso, la relacién de este concepto con el trabajo exterior
de la conciencia servil es patente. Tiene que ver claramente con un proceso de objetivacion, es decir, con el hacer

de la conciencia, que es tanto formacion del si mismo como del mundo que adquieren asi validez universal.

En un primer momento los dos aspectos de la cultura son fijados como determinaciones abstractas. Esta
fijacion no excluye la posibilidad de su valoracién; de hecho se contraponen como lo bueno y lo malo. Se trata
aqui de la misma diferencia que existe entre el orden universal en si y el interés particular o para si,
respectivamente. Estos momentos fijos también se relacionan con la conciencia como lo diferente y lo igual a si
misma, como lo malo, en el primer caso, y como lo bueno en el segundo. Pero el concepto, que es la presencia
consciente de la totalidad, permite una inversion del primer juicio inmediato. Surge asf la diferencia entre la
conciencia noble y la conciencia vil. La primera esta en una relacion de igualdad frente al objeto doble, que
conforman el Estado y la riqueza, de la dialéctica anterior. Mira con respeto el poder del Estado y acepta

agradecida los bienes otorgados. La otra conciencia mantiene para si el estado de una desigualdad y esta siempre

233 La alusion a la fe cristiana es expresa por cuanto es ella la que media entre Grecia y la modernidad, y la que sirve de
instancia para pensar la reflexiéon conforme a la cual el absoluto, negandose, es y se hace hombre. Elevando asi la
individualidad autoconsciente convertida en comunidad universal al lugar del absoluto.

234 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 289.
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dispuesta a sublevarse. Esta distincion representada por los agentes contrapuestos de la cultura sélo mostrara,
empero, su caracter definitivo, cuando se supere la unilateralidad excluyente que representa el juicio a este nivel de
la conciencia. En este momento se supera la oposicion y la realidad alcanza el nivel de una identidad mediada en

el verdadero ser del espiritu, que se encuentra representada bajo la forma del silogismo.

Veamos este desarrollo y los pasos de esta inversion definitiva. La conciencia noble sacrifica sus bienes
particulares en aras del poder universal del Estado. Pero esta entrega se la figura Hegel futil y engafiosa, pues se
reserva la voluntad particular frente a un poder del Estado, que aparece como una simple suposicion sin la
realidad efectiva de lo universal. Esta subjetividad reticente es el fondo una subjetividad hipéctita. “Su lnguape, si
se comportase ante la voluntad propia del poder del Estado, que atn no ha llegado a ser, setfa el cwrsgo emitido
para el bien universal”*’. Permanece sin la entrega y sin el verdadero sacrificio de la vida, conservado en el ser,
implicado por el genuino servicio espiritual. El alcance ontolégico de la alienacion en el leguaje, pese a ello, no

deja de mencionarse en su esencialidad y determinacion originarias. El lenguaje contiene al yo en su pureza:

Solamente €él expresa el yo —pero no el yo que yace desanimado e impetfecto en el retraimiento, siempre posible, de las
acciones y de la fisionomica- (...) yo e yo —pero asimismo uuiversal su manifestacion es, asimismo, de un modo
inmediato, la enajenacién y la desaparicién de eszz yo y, con ello, su permanecer en su universalidad®3S.

Sin la consideracién del trasfondo social, no sélo metafisico, del lenguaje asi caracterizado, la
comprensién adecuada del pasaje citado estd comprometida. La desaparicion del ser alli inmediato y, por
consiguiente, la plena objetivacion de la conciencia se examinan bajo la determinacion elemental del lenguaje: el
simple “ser escuchado”. Una determinacién que es, al mismo tiempo, “tanto la unidad —de la conciencia- con
aquellos para los que existe” y “la desaparicion del ser alli” como el conservarse mediante este desaparecer: “Es
su propio saber de si, y es su saber de sf como de uno que ha pasado a otro si mismo, que ha sido escuchado y
que es universal*’. El lenguaje es la verdadera renuncia del yo, una renuncia que, en cuanto es asimilada y
entendida por los otros, permite la recuperacion de la personalidad, aunque ahora en su significacion universal. El
lenguaje es asi el elemento propio de la vida, en el que el movimiento de salida es al mismo tiempo un camino de
regreso y de reconciliacion: “Regreso a la vida que es vida nueva, vida del yo en el Todo universal (...) que
permite Ia realizacién de la comunidad, es decir, del reconocimiento mutuo™*. El grado de realidad espiritual
que de este modo alcanza el concepto, supera con creces el saber, todavia individualista, del que era capaz la

razon en la consabida igualdad de sujeto y objeto que representaba la “categotia”; precisamente por esto la

235 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 298.
26 Hegel, G.\W.X, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 300.
237 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 300.
238 Valls Plana, Ramoén, De/ yo al nosotros. .., p. 260.
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unidad mediada de los sujetos, en la que “llegan a ser momentos del espiritu”, es descrita aqui como la “‘categoria

£ ot 239
que se sabe a si misma™".

Conviene, sin embargo, sefalar los limites de esta dialéctica, que son los que impiden de momento la
realizacion plena del lenguaje al cabo del mundo de la cultura. Esta limitacion viene caracterizada, como sucede
siempre, por la incapacidad para alcanzar una adecuacion definitiva de los dos extremos puestos en relacion. Esta
desigualdad es compleja, pues representa la contraposicion de los extremos en si mismos, como también la
contraposicion en cada uno de esos mismos extremos considerados al margen de sus multivocas relaciones. De
un lado se encuentran el Estado universal y la voluntad para s del monarca, mientras que del otro la conciencia
noble, situada entre los extremos del ser ahi superado y del ser para si retenido y todavia en acecho. El primero es
el bien universal y abstracto al que no se obedece como voluntad singular; el segundo es la voluntad singular
carente del poder real del Estado. Debido al primer elemento es que, precisamente, la mediacion que representa
el lenguaje no se encuentra en perfecto equilibrio, pues el poder del Estado sélo es animado hacia el si mismo, y
no se halla personalizado como el otro. El que toma la palabra es el segundo, una palabra que de momento es
entrega 0 mas precisamente adulacion. Esta entrega llena de contenido y nombre propio al poder abstracto; se
trata del monarca ilimitado o de la singularidad real cierta de si como poder efectivo. Pero al mismo tiempo, se
trata también de una inversion enganosa: la de una singularidad, la del monarca, no recobrada, cuyo espititu es el
ser sacrificado o el don de la riqueza. En otras palabras, nos encontramos ante la contingencia de una conciencia
ligada a la arbitrariedad en la que la alineacion del noble permanece sin el cumplimiento reflexivo de la vida. Por
esto, es la afirmacion no superada en la cultura del desgarramiento y la desgracia en la conciencia, en la que el yo
mismo se halla en la s pura designaldad. Pero no dejemos que una consideracién demasiado enfatica del caracter
tragico y discordante del proceso subvierta las perspectivas; ya que es limando las contradicciones como se
alcanza, no sin trabajo y esfuerzo, el temple propio del concepto. De hecho, el lugar del desdoblamiento no
tendrfa un interés tan destacado en Hegel de no ser por la capacidad tan propicia al genio aleman de dejar
traslucir, en y a través de €, los caracteres, también requeridos, de la positividad y la conciliacién presentes en la

sucesion de todo el proceso.

De cualquier forma, la conciencia noble no sale indemne de esta experiencia; por encima de la
contradiccion ella es “la elasticidad que supera el ser superado del si mismo”. El desgarramiento producido en su
interior es justamente su progreso. Y as{ como ella se ha modificado en su interior al cabo de la experiencia, el
lenguaje que le era util en la configuracién de aquel mundo, ahora resulta vano y superficial. Por ello la

conclencia cuenta para la experiencia con un nuevo lenguaje: el lenguaje del desgarramiento. Este es un retorno

239 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 301.
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de la conciencia misma en el que estan contenidas todas las diferencias, ya superadas, de lo bueno y lo malo, del
poder y la riqueza, de la nobleza y del envilecimiento. El lenguaje de esta conciencia es entonces un lenguaje en el
que los pensamientos solidificados y “desperdigados” de la conciencia honrada son reunidos en la unidad del yo.
El lenguaje del desgarramiento, verdad de todo este proceso, es, por tanto, pleno de espiritu: “Cada parte de este
mundo llega, pues, al resultado de que su espiritu es enunciado o de que con espifitu se habla y se dice de ella lo
que es?h, Bajo la unidad de la conciencia que representa esta experiencia historica, Hegel recoge entonces las
vivas contradicciones de la conciencia honrada, situada en medio de las determinaciones fijas del ser y la

repeticion, inapelable, de la locuacidad desgarrada de la conciencia en la imposibilidad de un lenguaje monosilabo.

Del mundo de la cultura s6lo queda la verificacion de la vanidad del mundo, posibilitada por el retorno
del espititu a si en este s/ mismo de la conciencia; pero éste es sélo un lado de la reflexion, cuya otra cara es la
“universalidad de este sf mismo” o el pensar, el cual opera negativamente contra este mundo, “alejindose en
parte de él para volverse hacia el cielo y teniendo como su objeto el mas alla™**'. Este movimiento no es otro que
el extrafilamiento que resulté del mundo de la cultura, en la constitucién de una conciencia pura como verdad y
esencia de la conciencia real. A esa conciencia, a diferencia de ésta, le corresponde un mundo meramente
pensado. Un mundo pensado y representado por la conciencia real incapacitada de momento para “pensar el
pensamiento”; ella es incapaz de reconocer, en definitiva, la unidad dialéctica con su similar, verdad y sentido
ultimo de la representacion actual, caracteristica de toda afirmacion y asentimiento de la desgracia como verdad
de la conciencia. El pensamiento de esta conciencia real tiene, sin embargo, la forma de una esfera comin, dice
Hegel, que ha sido elevada simplemente a otro elemento y que, por tal razon, debe diferenciarse con claridad del
solipsismo excluyente del estoico y del idealismo eternamente postergado del virtuosismo y de la razon

legisladora. Si de la religion se trata aqui, y siempre se ha tratado de ella*?, no es acaso de la religién, piensa

b
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nuestro filésofo, en cuanto ella es ex y para si misma, sino de la fe de la conciencia pura extrafiada de su ser ahi™ .

240 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 308.

24 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 310.

242 Nicolai Hartmann se muestra particularmente susceptible a reconocer el caticter eminentemente religioso del
pensamiento hegeliano, hasta el punto de afirmar, incluso, que “7odo el sistema es una filosofia de la religién”, aunque, como
sostiene inmediatamente, el problema quede opacado en la consideracién especial de los aspectos parciales del sistema,
propia del mismo. El caricter eminente de esta forma del pensamiento debe cobrar, no obstante, los caracteres de un
panteismo dindmico, en el que el idealismo y la dialéctica teleolégicamente ascendente, puedan considerarse a partir de su
reverso o presupuesto ontologico: “Pues la dialéctica avanza porque en su curso imita el curso de la razén absoluta hacia si
misma, porque ella “es” el curso de la razén finita del hombre hacia la razén absoluta, [y por ende hacia Dios] y porque la
conciencia filoséfica (...) es la razén absoluta que se alcanza asi misma”. Op Cit. pp. 39-40.

243 Se trata, sin mas, del cristianismo que toma cuerpo como fe en el mundo social de la cultura y de sus instituciones, y que
por tal razén, a pesar de constituir un avance significativo con respecto a la fe —subjetiva y singular- estudiada a propésito de
la conciencia desgraciada, no es empero la reconciliaciéon plenamente realizada que representa la religion entendida como la
autoconciencia misma del absoluto. Cf. Valls Plana, Ramoén, De/ yo al nosotros..., p. 267. Esta visién, no obstante, no debe
crear confusiones respecto al lugar que le concede Hegel al cristianismo como momento esencial de los tiempos modernos,
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El modo de este extrafiamiento caractetistico de la fe cobra sin duda la forma de una representacion
abstracta. No se trata desde luego de que en el reino de la fe no coexistan los momentos del espiritu, que hemos
estudiado antes a proposito de la caracterizacion hegeliana de la sustancia entendida como sujeto; de hecho estos
momentos se los figura la conciencia creyente bajo el aspecto del dogma de la trinidad cristiana, sélo que para
ella estos momentos cobran la forma de una “diversidad estatica”, sin la motilidad y sin la autoconservacion
propias de la determinacion ontolégica de la vida. Pues solamente en cuanto a estos dos elementos la vida puede
ser caractetizada como “unidad refleja mediada” o como simple infinitud. La vida, en efecto, es “una unidad que
se produce en el unificar la escision, un ser que se vuelve a inclinar sobre s{ mismo partiendo de la multiplicidad
de los diferentes entes, y que se comporta como autoigualdad [esta autoigualdad se concibe como la tranquila
agitacién —motilidad- del puro automoverse] en las diferencias™*. De ahi que, a pesar de que el pensar es el
elemento absoluto de la fe, como dice Hegel, en ella la reconciliacion cae por fuera de la conciencia: “La
conciencia desgarrada es en 5/ la jgualdad consigo misma de la pura conciencia para nosotros, pero no para sf
misma’”*. En efecto, sélo nosotros estamos en condiciones de reconocer la unidad constitutiva de la conciencia
en su absoluto ser otro, esto es, de reconocer el espititu segiin su verdad o vinculo originario con la vida. Este
vinculo entre el espiritu y las determinaciones ontolégicas del ser originario, queda garantizado una vez mas por
una nueva definicion del espiritu, aqui en los albores de su cumplimento, que no sorprende tanto por su
simplicidad como por la evidente semejanza con la infinitud, establecida desde el origen, en cuanto
caractetizacion provisional del ser de la vida: “El espititu es en una unidad inseparable tanto el zovinzento absoluto y

la negatividad de su manifestarse como su esencia en si satisfecha y su quietnd positiva™*.

Pero esto sélo ha sido la presuposicion de un concepto, de hecho no cumplido, y que tiene que pasar de
momento por la duplicacion en el interior de la conciencia pura entre la fe, como conciencia pura de la esencia, y
la inteleccion, entendida al modo del negativo ser para si de la pura conciencia sin contenido. Se trata del
importante pasaje de la lucha entre la fe y la inteleccion. La confrontacion entre los polos aislados de la
objetividad y la subjetividad, representados por el creyente y el ilustrado respectivamente, sélo puede concluir en

una sintesis superior de las contradicciones, la dialéctica de la libertad absoluta o de la revolucion francesa.

pues, como bien sefiala Carla Cordua, ya representa una primera version acerca de la verdad de la época moderna como era
de la subjetividad; sélo que mientras el cristianismo pone el énfasis en la relacién discordante de Dios y el mundo, y lo
entiende “como una relacién entre dos entes finitos” y, por ende, “mutuamente externos”, la filosoffa, encargada de llevar a
cabo la interpretacion del sentido especulativo de la modernidad, supera la oposicion “concibiendo la verdadera infinitud del
espiritu creador”. La modernidad, que representa la conciencia mas elevada de si que ha alcanzado la subjetividad histérica
del espiritu, consistiria, asf, en la realizacion del cristianismo en una filosoffa del sujeto sin precedentes. Cf. Cordua, Catla, E/
mundo ético: Ensayos sobre la esfera del hombre en la filosofia del Hegel, Anthropos, 1989, pp. 149, 155.

244 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., p. 233.

2% Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 311.

246 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 313. El énfasis es de Hegel.
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En un primer momento, la inteleccion se representa a la fe como un prejuicio sin verdad ni razén.
Aunque la inteleccion apela inmediatamente a la racionalidad como a una realidad universal, inconsciente en la fe,
que debe ser despertada. Esta fe se apoya en la ignorancia del pueblo, “la masa” dice Hegel, y en la persistencia
interesada de la iglesia, particularmente de los sacerdotes. Comparten el interés de estos ultimos los tiranos,
déspotas opresores, interesados nada mas que en el poder. De este juego de fuerzas malintencionadas son los
ultimos quienes sacan la mejor parte, pues, como afirma Hegel, son ellos los que, “como unidad sintética
(carente de todo concepto) del reino real y del reino ideal —y por tanto, como un ser extrafamente
inconsecuente-, se ponen por encima’ tanto de la ignorancia de la masa como de la mala intencién de los curas y
“extraen la ventaja de dominarlos tranquilamente a todos y de poder realizar todos sus gustos y todos sus
captichos™"'. Sea cual fuera la verdadera influencia de estos textos en el pensamiento de Marx, y de sus
seguidores, la cuestion requiere al menos ciertas consideraciones. Pues mientras que consideran el despotismo
como un poder real ilegitimo referido al mundo ideal, con la intencién de legitimarse y perpetuarse simplemente,
y por eso constituye para ambos “la misma supersticion y el mismo error”, para Hegel es inaceptable una
reduccién completa de lo divino a lo humano, como sucede en Marx, que “elimina todo lo especulativo y que

. . . . 2.
(-..) conduce a una consciencia de la finitud insuperable”**

, ¥ que, consiguientemente, se limita a la afirmacién
de una parcialidad limitada e independiente por fuera de los vinculos internos conceptuales, que relacionan, pero
de ningin modo identifican, en qué consiste la verdadera armonia especular del todo. Conviene, no obstante,
reconocer expresamente que la situacion de la reunién hegeliana de los problemas metafisicos y antropolégicos,
de Dios y el hombre, no es “sélo una consecuencia de la universalidad de los intereses cientificos del autor”, sino
“también la consecuencia de su concepcion de la filosoffa (...) llamada a reunir lo separado’™’. Pero mientras
que las relaciones entre el concepto absoluto y el hombre parecen estar claramente establecidas, como lo
demuestra nuestro analisis genético de la vida, la aseveracion de una posible prioridad del saber absoluto sobre el
saber humano, o del pensamiento que hace la experiencia de pensarse a si mismo sobre el pensar finito, no
implica tanto la negacion del cumplimiento cabal de una filosoffa de caracter reconciliador, como piensa Cordua,

como la afirmacién de las diferencias, inherentes también a la sustancia, una vez sentada la unidad necesaria del

pensamiento.

Pero continuemos con la relacién que busca entablar la ilustracién con el pueblo, esa racionalidad en si
que constituye la comunidad creyente. La ilustracién opera precisamente sobre este aspecto racional de la fe. Su

intencién es poner el énfasis en el aspecto que es comun a ambas para poner de manifiesto la contradiccion

247 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel ]. Redondo..., p. 644. Esta unidad, en cuanto sintética [en sentido
peyorativo], no es igual, como sugiere correctamente el traductor, a la representada por la fuerza trabajosa del concepto.

248 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 397.

249 Cordua, Catla, E/ mundo ético: Ensayos sobre la esfera del hombre en la filosofia del Hegel. .., p. 38.
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inherente a una afirmaciéon que considere la exclusion como definitiva. Ya habfamos insistido antes en la
identidad concreta de la autoconciencia y del mundo como la determinacién caracteristica de la vida en su acaecer
como razon, por eso Hegel puede afirmar ahora: “La razén, cuando habla de otro de lo que ella es sélo habla, de
hecho, de si misma; al hacetlo, no sale de si misma”*". Con respecto a la razén no puede existir, entonces, algo
tan absolutamente otro como se presupone inicialmente. Ia lucha entre la ilustracion y la fe no sale de este modo
del campo de la razén, y en este sentido puede afirmarse que el ilustrado en realidad combate consigo mismo™".
Todas las acusaciones en contra del pueblo por eso no pueden mas que perder importancia. En la medida en que
el culto religioso expresa la inmediata certeza “de mi ser para mf{”” en Dios, queda excluida toda posibilidad de
engafo y de error. La contradiccién se hace mas manifiesta si consideramos especificamente los tres topicos
sobre los que versa la lucha ilustrada. Respecto de Dios, que es el primer momento, la ilustracion acusa a la fe de
antropomorfizar la esencia absoluta, cuando pretende hacetla representable bajo el escueto aspecto de lo sensible.
Pero el objeto de culto, y eso lo sabe bien el creyente, no lo constituye sin mas la piedra, la madera o el pan, que
siempre hace valer aquél en la justificacion de su acusacion. Si, por otro lado, el ilustrado intentara atacar a la fe,
reduciendo simplemente los fundamentos de ésta a justificaciones histdricas y contingentes, habtfa que decir, con
igual valfa, que en su conciencia de la esencia la fe no inmiscuye “letras, documentos ni transcripciones y no se
mediatiza con semejantes cosas™. Para la conciencia creyente son una sola cosa la historia, los testimonios de
Dios a través del Cristo encarnado, y el sentido eterno y universal que se devela en ella. Y si, en un tercer
momento, la inteleccion pura encuentra absurda la tentativa del creyente de unirse con la esencia a través del
culto, de la renuncia al goce y la posesion, la fe afirma en cambio que la negacién de la accion y de la eleccion de
los medios conformes a un fin determinado, no son mas que la hipocresia de la inteleccién que, por un lado
sostiene la necesidad de superar la existencia natural, pero que, de otro, se niega a ponerse en obra para conseguir
tal fin. De donde resulta que de esta lucha la conciencia ilustrada cae en una contradiccion: por un lado, la esencia
absoluta se la figura como un vacunr sin determinaciones, mientras que, de otro, ve el contenido sensible como la
unica verdad de la conciencia. Se trata de una reafirmacion de las verdades de la certeza sensible, pero sin duda,
este nuevo retornar se halla aqui justificado: “La conciencia humana vuelve a la experiencia sensible, pero vuelve

con la conviccion de que cualquier otro camino resulta impracticable (...) el empitismo y el sensualismo estan

20 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 322.

1Y si ello resulta ser asi es porque la inteleccion pura, en cuanto es la negatividad absoluta, representa, en este nivel de
conciencia, la naturaleza del concepto que todo lo determina desde el inicio: ella consiste “en tener en ella misma el ser-otro.
[en esto consiste el ser ella concepto, aunque se empiece ignorando en ese su caricter] Por tanto, aquello que la inteleccién
pura declara lo otro que ella (...) no puede ser otra cosa que ella misma. (...) Lo que no es racional no tiene verdad ninguna,
o lo que es lo mismo: lo que no estd entendido y comprendido [lo que no esta transido por el concepto] no es”. Cf. Hegel,
G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel ]. Redondo..., p. 648. Lo que significa que, la realidad que no puede pensarse
bajo la estructura del yo, o el ser que no puede pensarse como vida, simplemente no existe.

252 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 327.
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justificados por las rutinas de la investigacién filoséfica anterior™. La escision entre la esencia absoluta y el
mundo finito que toma cuerpo en esta filosofia de la_Aufklirung, tiene un claro referente en el idealismo formal de
corte kantiano, sélo que, al situarlo como un momento necesario del despliegue de las determinaciones
ontoldgicas del concepto, Hegel cree haber ofrecido un justificacién plena de su aparicion y, en tal medida,

también de su necesaria negacion y conservacion dentro de la historia general del espiritu.

De momento, agreguemos que la negacion de la verdad de todas las demas figuras de la conciencia, de
todo lo que quede miés alla de la certeza sensible, constituye a su vez la afirmacién de ésta como la verdad
absoluta. De donde resulta que es “sencillamente cierto para toda conciencia que ella es, y que hay o#ras cosas reales
fuera de ella y que ella misma es, en su ser zatural, ast como estas cosas, en y para st o absoluta ™. 1.a reivindicacion
de la vedad inmediata del concepto que asi opera la conciencia ilustrada, y que, en un sentido general, constituye
el sentido dltimo de toda la obra de 1807, ya nos pone al tanto sobre el momento conclusivo en el que nos
encontramos. ¢A qué se debe pues, el que la vida, en cuanto sujeto concreto del acaecer, no haya cumplido aqui
en plenitud sus determinaciones, y que, consiguientemente, requiera todavia de un modo superior de realizacion?

La respuesta, en toda su generalidad, es muy sencilla, y es expresada por Hegel sin ninguna concesion:

La ilustracion es (...) la actividad todavia carente de conciencia del concepto puro, que aunque llega asi
misma como objeto, toma a éste por ¢#v y no conoce tampoco la naturaleza del concepto, de que
precisamente lo no diferenciado es lo que se separa absolutamente?35.

El error de la ilustracién se debe entonces a la absolutizacién de su propio punto de vista. Frente al
derecho divino, frente a la igualdad absoluta, como la caracteriza Hegel, de la fe, la ilustracion reivindica el
derecho humano, el derecho de lo desigual consigo mismo; el error, tanto de la una como de la otra, no consiste,
pues, en la falsedad de sus aseveraciones, sino en la consideracion de que sus postulados, tomados de forma
aislada, pueden constituir la tnica verdad definitiva. Cuando lo verdaderamente “decisivo es —acierta Valls Plana-
que ambos permanezcan, porque ambos son derechos del espiritu, es decir, de la totalidad humano-divina, que es
el tnico sujeto real”**. Este asunto es de una importancia capital, pues pone en evidencia la reticencia hegeliana
frente a toda reduccion simplificadora del problema del hombre a una mera antropologfa de lo a posteriori y de lo

temporal. Asimismo, llama la atencion frente a toda tentativa de fundamentacion del ser exclusivamente a prior.

253 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel..., p. 404. Confirmacién, por lo tanto, de la
afirmaciéon que habfamos sentado como la verdad del espiritu en cuanto es el fundamento de todas las experiencias
fenomenolégicas anteriores.

254 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 330. A lo que, con pertinencia, Jiménez Redondo comenta: “Y la conciencia
consiste en eso que esta ah{ con independencia de ella, como siendo eso precisamente ella (de nuevo, pues, otra version de la
nocion de concepto de Hegel, aqui en el sentido de un quedar inmediatamente ahi el concepto mismo”. Manuel J. Redondo.
“Notas al capitulo VI”..., p. 1102.

255 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 333.

256 Valls Plana, Ramoén, De/ yo al nosotros. .., p. 279.
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Como quiera que sea, otra vez el limite de la experiencia de la conciencia, al cabo de la lucha entre fe e ilustracion,
viene prefijado por su incapacidad para captar la totalidad reflexiva de la vida, que implica siempre una sintesis en
la oposicion. En la medida en que la negatividad es la potencia propia de la ilustracion, Hegel le concede un
derecho absoluto sobre la fe, consistente en hacer valer en ésta aquello que es necesario para ella misma y lo que
ella misma tiene ya. ¢Qué cosa? El reconocimiento de que “la conciencia creyente es ella misma el concepto’™.
El resultado de este reconocimiento es sin mas, la superacion de las supuestas diferencias existentes entre ambas
conciencias. Superacion que, como es natural en el pensar dialéctico, no puede nunca ser definitiva; de momento,
dice Hegel, la fe se muestra como una ilustracion insatisfecha, mientras que la otra es una ilustracion satisfecha;
pero es necesario que supere esta satisfaccion y que se eleve a la conciencia mas alta que representa la revolucion
francesa. Este mundo que, realmente, es la reconciliacion de dos mundos: “El cielo [de la fe] ha descendido sobre
la tierra [de la inteleccién] y se ha trasplantado en ella™.

Veamos este desarrollo de la ilustracion, el lado positivo de ella, como dice Hegel. La ilustracion, segun
sea la idea que tenga de la esencia absoluta, puede dividirse en materialismo y defsmo. Esta divisién no es tal, s6lo
que la captacién de la unidad requiere de una agudeza cartesiana, de la que esta conciencia clertamente carece.
Para la primera, la esencia absoluta es la cosa pura, el sujeto abstracto y carente de determinaciones; para la
segunda, es el mas alld negativo de la autoconciencia humana, el ser supremo. Pero, para ser pensada como
naturaleza, este “tejido inconsciente”, este sustrato, cuya naturaleza ya fue descrita por Berkeley, requiere del
despliegue necesario de la vida; el espiritu o Dios, requiere, a su vez, de la conciencia que se diferencia a sf misma.
La ausencia de una determinacién mas concreta del ser, como acaecer esciente o como vida, impide que tanto el
materialismo como el espiritualismo, propios de esta conciencia dual ilustrada, puedan esclarecerse bajo los
parametros de un pensamiento propiamente sistematico y racional. Ciertamente la conciencia efectiva ilustrada,
da un paso decisivo cuando considera estas determinaciones abstractas del concepto como diferencias
desplegadas ante si, pero este movimiento nos introduce de lleno en el importante concepto de “utilidad”. Este
surge, mas concretamente, cuando el mundo o lo en si, es negado en su determinante independencia con
respecto a la conciencia, cuando se niega que el sentido de ese mundo pueda situarse allende a los interese de ésta.

Como sefiala magistralmente Hyppolite:

De la misma manera que la vida se dispersa en una multitud de seres vivientes y especies particulares que poseen la
efectividad, pero apuntan a un género que esta mas alla de ellos para explicar su esencia, asi también el mundo de la
cultura era el mundo en que la autoconciencia efectiva se realizaba sin poder encontrar su verdad en ella misma. (...) La
verdad que le offecia el mundo de la fe como un mas alla carecfa de la certeza efectiva de la consciencia. Fl tercer
mundo del espiritu [el mundo de lo util], el que actualiza la pura inteleccion (...), junta esta verdad y esta certeza; hace
perder al en si todo contenido positivo y lo reduce a un momento que desaparece; hace del mundo que se opone a la

257 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 333.
28 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 343.
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consciencia un mundo que se disuelve en ella y ademas eleva esta autoconciencia singular hasta la universalidad del
pensamiento®’.

En el reconocimiento expreso de que en el atil no sélo ha sido vencida la oposicion caracteristica del
espiritu extrafiado de si, del sujeto y el objeto, sino de que el si mismo deja de ser solamente si mismo individual y
se convierte en voluntad universal, el espititu llega a la conciencia de la libertad absoluta. Pero ella misma es el
resultado de una aporfa. En efecto, se origina como producto de la contradiccion existente entre una obra que,
“solo es voluntad real en un si mismo que es uno”, y la evidencia de que, el obrar y el ser asi considerados,
“dejarfan de ser una autoconciencia en verdad universal”*’. Deficiencia, pues, que resulta de una identificacion
bastante ordinaria entre lo singular y lo universal, y que, en consecuencia, no reconduce a ninguna obra o acto
positivos. El resultado de todo esto es que a dicha libertad absoluta solo le resta el poder de lo negativo y la furia

del desaparecer, como dice nuestro filésofo.

En la medida en que la universalidad se identifica de forma inmediata con la singularidad, ahora elevada a
la categotia de rey absoluto, el obrar particular y limitado pierde todo sentido para la conciencia; en esa misma
medida también se desvanece la alteridad esencial de todo acto social efectivo o real. Esta accion no reciproca de
la libertad ilimitada sélo puede resultar, dice Hegel, en el terror, que no es mas que la universalidad abstracta y sin
cumplimiento reflexivo de la muerte. Esta universalidad que se cumple en la negatividad abstracta de la libertad
revolucionaria esta, por lo tanto, distante del verdadero acto de reconocimiento intersubjetivo, en el que se
identifican, mediandose, las diferentes autoconciencias. Pero sélo en la medida en que el advenimiento de la
libertad es irrevocable, podemos afirmar la transitoriedad de este estado y la necesidad de una nueva figura del
espiritu, mas acorde con las exigencias de una identificacién mediada de las diferencias entre lo singlar y lo

universal.

Sdlo si retomamos brevemente el camino seguido por la vida, en cuanto sujeto activo del acaecer, en
algunas de las experiencias fenomenoldgicas, podremos entender con claridad en qué sentido este ser es el
verdadero #ls de la exposicion y en qué sentido, también, es en la moralidad en donde se cumplirin mas
especificamente las determinaciones ontologicas del ser originario. Ahora bien, en la observacién se establecfa
por vez primera una razén positiva de la autoconciencia al mundo, porque su esencia consistia
fundamentalmente en mostrar que lo inmediato, lo negativo de ella, “en general tiene la forma de lo superado”.
Sin embargo, esa identificacién se mostré como una simple abstraccién inmediata y que, en cuanto tal, debfa
superarse en el acaecer mas concreto de la vida que suponia el mundo en cuanto actuado y conceptuado por la

autoconciencia. De este modo, hablabamos alli de la realizacién de la vida como “medio universal” y sustancia de

259 Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel. .., p. 411.
260 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 346.
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toda la realidad, pues la autoconciencia reconocfa que el mundo no era mas que el ambito necesatio de su obrar.
Desde este momento ya era manifiesto que el verdadero ser de la vida, aquel en el cual podia y debia cumplir sus
determinaciones esenciales, era la autoconciencia en cuanto acaecer —motilidad- cognoscente. Ia contraposicion
entre la universalidad actuante de la conciencia y la particular contingencia de la obra, permitieron en su
momento examinar la transformacion del concepto de obra en el de “la cosa misma™: esa penetracion hecha
objetiva de la individualidad y de la objetividad, como dice Hegel. En un primer momento, empero, ella no era
mas que la predicacion abstracta que relacionaba sin necesidad ni cumplimiento de la vida a la individualidad
singular con las circunstancias contingentes de su obrar. Pero esta no era la verdadera naturaleza de la cosa
misma, ya que ella no es solamente algo contrapuesto al obrar en general y al obrar singular, ni obrar que se
contrapone a la subsistencia, “sino una esencia [decfamos alli] cuyo ser es el obrar del individuo singular y de
todos los individuos y cuyo obrar es de un modo inmediato para otros o una cosa, que es cosa solamente como
obrar de todos y de cada uno”. De este modo parecfa cumplirse la autoigualdad en el ser otro como forma de la
vida y, cosa esencial, en el elemento del obrar autoconsciente universal o intersubjetivo; parecia, simplemente,
pues esta caracterizacion no explicitaba la significacion de esencialidad espiritual puesto alli a la cosa misma. Este
caracter solo se resolvia en el acaecer esciente de la vida como espititu, esto es, como realidad ética. Como dira
mas adelante Hegel: “La sustancialidad en general la tiene la cosa misma en la eticidad, existencia exterior en la

cultura, y en la moralidad la esencialidad del pensamiento que se sabe a sf mismo™".

Aclaremos un poco mas esto que acabamos de mencionar. Mientras que la razén solamente puede
realizar la reconciliacion exigida por la vida, en la forma inmediata del observar y en la accién singular del obrar
contingente, la autoconciencia “se diferencia todavia de la sustancia como algo singular”. En el espititu ético la
cosa misma se realiza inmediatamente en la unificacién de la autoconciencia universal y el mundo concreto de un
pueblo, realiza su sustancia si se quiere, mas como esta realizacion soélo es posible en la categotfa del pueblo libre,
es decir, como acaecer histético, y como la “historia del Espititu es solo la alienacion ya dada con la accion,

objetificacién y, por lo tanto, exteriorizacion de la verdad y esencialidad de la vida (...)*?, la cosa misma debfa

3

bl

adquitir todavia una determinacién esencial en la diferenciacién y el extrafiamiento del mundo de la cultura™
pues solo a partir de alli cobrarfa la profundidad de la subjetividad moral, en la cual la cosa misma “es sujeto que
ha puesto en él todos los momentos de la conciencia y para el que todos estos momentos, la sustancialidad en

. . . . . . , . 264
general, la existencia exterior, y la esencia del pensamiento se hallan contenidos en esta certeza de sf mismo™™".

201 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. ..., p. 375.

262 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. . ., p 290.

263 La forma de esta extetioridad de la cosa misma se hizo presente en el mundo de la cultura en el extrafiamiento del
espiritu con respecto a sus sucesivos objetos: poder, riqueza, cielo, etc..

264 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 375.
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En el concreto acaecer moral de la vida se manifiesta el principio ontolégico de la sustancia como sujeto y llega a
su realizacion plena en cuanto perfecta autoigualdad en el ser otro. Sin embargo, esta realizacion del ser de la vida
no se cumple de forma inmediata en la concepcion moral del mundo, primera figura del espititu cierto de si, pues
aunque ella sea el resultado de una identificacién inmediata entre la singularidad y la voluntad universal en la que
el saber es “plenamente igual a su verdad”, ahora como verdad misma de la autoconciencia y ya no solamente
nuestra, todavia debemos ver como esta experiencia es “la injusticia que la limita a tener su objeto solamente
como puro deber, pero negindole el vetle realizado y verse realizada ella misma™”. Veamos rapidamente esta
dialéctica que corresponde, de forma concreta, a la propia descripcion que hace Hegel de la moral kantiana, y de

.., , > 2
manera general, a la visién del mundo que esta presupuesta en esa filosofia™.

El defecto fundamental de esta moral consiste en la conciencia que tiene de su separacién con respecto a
la naturaleza y de la necesidad de una reunificacién que plantea como necesaria, pero jamas puede llegar a realizar.
Desde luego intenta hacetlo, pero esa identidad es identidad postulada, s6lo pensada y no real. Esta conciencia
realiza un doble postulado de la armonia de la moral con la naturaleza objetiva, como fin dltimo del mundo, y de
la armonfa de la moral con la voluntad sensible, como fin dltimo de la autoconciencia. La critica a estos
postulados puede resumirse ast: la indiferencia de la naturaleza con respecto a los fines de la moralidad, no
permite una identificacion postulada, expresada como felicidad, a pesar, incluso, de que la moralidad no descarte
la dicha de su fin absoluto. Todo esto sucede en virtud del caracter radical del mero ser postulado y de la lejania
concomitante de la necesidad de lo real. De otro lado, se experimenta la contradiccion entre la sensibilidad, la
naturaleza interna de la autoconciencia, en la que se cumple la realidad de la moral en cuanto accién, y la
moralidad pura, la tGnica verdadera, que es contraria por definicion a esa accion. Frente a esta doble forma de
oposicion surge, en cambio, la accién real como contenido concreto de la oposicion y de su superacion, pero el
objeto de tal accidén se muestra asi como un “caso multiple” en la pluralidad de las leyes y de los deberes. Pero en
cuanto el deber sélo es para una conciencia, en virtud de cuya accion vale en y para si, se postula otra conciencia
en la cual lo universal y lo particular se identifican de una forma que no sucede en la moral humana, el legislador
divino. Este funciona como tercer postulado. ¢No se le niega asi la posesion inmediata del deber puro a la

conciencia humana? Precisamente. “Establecido asf que la validez del deber como de lo sagrado en y para si cae

265 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 353.

266 Pues mas precisamente es una critica al caracter fundamentalmente engafioso y errado que se deriva de la vision filoséfica
general del mundo del filésofo de Konigsberg. Esta filosofia esta condicionada por una época a la cual da una adecuada
conceptualizaciéon [en la que, por lo demas, Hegel encuentra la plena realizacion del ideal que ha conducido la época
modernal, pero que, por ello mismo, debfa ser superada, Aufhebung, llegado el momento preciso de hacerlo. Diaz, Jorge A,
“Kant y el idealismo aleman”, en: Estudios sobre Hegel, Universidad Nacional de Colombia, Bogota, 1986, p. 93.Cf. Kant y el
idealismo aleman, p 119.
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. . , . . . 2
fuera de la conciencia, ésta queda de lado en general como la conciencia moral imperfecta™’. Pero al mantener
la conciencia del deber como lo esencial, ella no puede mas que considerarse perfecta, con lo cual surge otra
contradiccion. Senalando la agudeza de esta interpretacion hegeliana de la moral kantiana, Valls Plana comenta lo
siguiente:

Ha puesto de relieve (...) esa interpretacién que la antinomia entre presencia y ausencia de lo Absoluto en la conciencia
moral finita no queda satisfactoriamente resuelta: Kant se mueve siempre entre dos extremos: el puro deber y la realidad.
(...) Entonces se postula su unidad perfecta mas alla de la conciencia finita. (...) Eso equivale en la terminologfa de

Hegel, a representar esa esencia, proyectatla segun un tipo de conocimiento radicalmente dualistico, queriendo por otra
parte superar la dualidad por medio del postulado?s8.

Habiamos visto, por otro lado, que la vida en su determinacion mas originaria era, en cuanto acaecer
esciente y cognoscente, objetivacion y desobjetivacion o, mas precisamente identidad consigo mismo en el ser
otro. Y esa caracterizacion delimita la experiencia moral ahora considerada, por cuanto ella es considerada
“solamente como pensamiento, N0 como concepto, (...) el tnico que capta el ser otro como tal o que capta su
contrario absoluto como si mismo’™”. La conciencia moral que se atiene al deber puro permanece encerrada en
sf misma, en la libertad del puro pensamiento, frente a la cual “surge al mismo tiempo la naturaleza como un algo
igualmente libre”. La contradiccion, evidentemente, consiste en enunciar o postular la posibilidad de una
identificacién entre términos desde el mismo inicio separados. Este intento no es mas que un intento hipoerita de
la conciencia moral, como dira Hegel. ¢Existe alguna salida? Acentuar el caracter real, no reconocido como tal
por Kant, de la accién consciente y humana como verdadero acaecer de la vida o del concepto absoluto en el

mundo.

En la buena conciencia, que ahora pasamos a considerar, se realiza, por el contrario, el contenido
concreto de la accidn; ella es el “espititu moral concreto” en el que “el puro deber, al igual que la naturaleza
contrapuesta a €él, [contrario a lo que pasa en Kant] son momentos superados”™”. Y en cuanto en ella se
resuelven todas las oposiciones en las que caia la vida anteriormente, se destaca por retener y asegurar la realidad
presente del obrar como verdad y fin necesario del espiritu: “El espiritu moral es, en unidad inmediata, esencia

2.

moral que se realiza, y la accién figura moral inmediatamente concreta™"". Esta transformacién del espiritu esta

267 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 357.

268 Valls Plana, Ramon, Del yo al nosotros. .., p. 297.

269 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 358.

270 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 370.

21t Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn..., p. 370. Las cursivas son nuestras. Atendiendo al realismo hegeliano que
facilmente se deja presentir en estas duras afirmaciones, citamos la aguda aclaracién con la que Jiménez Redondo determina
este aspecto como el factor esencial y caracteristico de la modernidad, segin es entendida por Hegel: “El serse ah{ la libertad
en su ser absoluto no consiste en ninguna lejanfa neblinosa, sino que o bien es presente o actualidad, o bien es nada. La
radicalidad que cobra en Hegel la exigencia de actualidad, que le lleva a borrar y a desmontar inmisericordemente de la
conciencia moderna el elemento mesidnico o toda proyeccioén de infinitud implicada por los postulados kantianos, proviene
de la nocién aristotélica de nous, de la nocién aristotélica de #heds que es ndesis noéseos, que en definitiva sélo puede serse como
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garantizada en Hegel por la evolucion del concepto Moralisches Bewusstseyn en el de Gewissen. Al surgir este
concepto, de hecho ve la necesidad de exponer su génesis historica bajo la forma tripartita del si mismo; no es,
instancia superada hace rato ya, la subjetividad jugada en el reconocimiento abstracto y juridico de la personalidad
romana —ptrimer si mismo-; y, mucho menos, la libertad absoluta que daba como resultado de la identificacion sin
mediaciones de la singularidad y la universalidad —segundo si mismo-; sino la subjetividad que en la “certeza de s
misma” se otorga para si un contenido moral concreto —tercer si mismo-. El progreso de la conciencia moral
corresponde no solo a la forma de la subjetividad, representa también una evolucion en el objeto. Frente a la
realidad carente de existencia libre del si mismo, y de la universalidad devenida independiente y constantemente
trastocada por la forma pura del deber, la buena conciencia sabe el ser objetivo “en el modo del saber de la
realidad como producido por la autoconciencia”. No insistiremos mas en el caracter destacado que la accién
consciente tiene en el despliegue, y como condicién irrebatible suya, del acaecer del ser originario””. Ta
mencionamos de paso para hacer manifiesto el contenido que a partir de su efectuacion esta en condiciones de
desplegarse. En efecto, en la medida en que la buena conciencia puede otorgar, a partir de su propia conviccion,
un contenido real a su deber moral, sin necesidad de detenerse en la consideracion de las circunstancias que
corresponderia “en cada caso”, y, consecuentemente, puede renunciar a las contradicciones del deber y de la
realidad, es la esencia que consiste en “comportarse respecto a los demas en términos de universalidad”. La
conciencia moral, Gewissen, es “el elemento comunitatio [genzeinschafliches| de la autoconciencia, y ésta es la sustancia
en la que la accidn, el acto, es decit, lo que se hace [Thaf cobra consistencia y realidad; la conciencia es el
momento del ser reconocido por los otros”™”. Con lo cual se recogen las dos determinaciones fundamentales de
la vida a partir de la conciencia. 1. El devenir objetivo o caracter real de la contraposicion en el ser, precisamente
el obrar de la autoconciencias. 2. El referirse todo desde su diferencia absoluta a la unidad del sujeto, es decir, el

reconocimiento intersubjetivo como verdad del obra consciente.

habiéndose dado alcance a si misma en consumada y perfecta actualidad. La libertad moderna, en ese su tenerse ahi delante
en su ser absoluto, es absoluta actualidad, allende la cual no hay nada mas”. Evocando el reino religioso que asi tiene que
terminar reinando como verdad de la época moderna, Redondo concluye diciendo que, ello, lo que acaba de decir, tiene que
ver con la “religién del espiritu, la del Dios-hombre” y, por ende, con la sintesis del “cristianismo (la idea de Dios hecho
hombre) con Grecia en este ponerse inmisericordemente la actualidad delante de si misma, en este darse la actualidad
conceptualmente pleno alcance a si misma”. Cf. Manuel J. Redondo. “Notas al capitulo VI”..., p. 1122.

272 De hecho, el entrelazamiento es tan profundo que “no es simplemente que el absoluto se manifieste en la experiencia
historica, sino que, reciprocamente, solo mediante una genuina experiencia esta manifestacién se hace posible”. Cf. Gama,
Luis, Eduardo, “El camino de la experiencia: la Fenomenologia del espiritu”..., p. 153.

273 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritn, trad. Manuel J. Redondo..., p. 741. De nuevo, pues, el motivo del reconocimiento,
presente desde el inicio de la obra, exigido para el cumplimiento del espiritu en cuanto verdad de la vida. Si el papel
fundamental de la apercepcion trascendental en la fenomenologia, ya antes destacado también, dista mucho de ser definitivo,
como a bien tiene en sefialar Robert Williams, ello se debe simple y llanamente a que cuando “Hegel introduce el concepto
de espiritu en la Fenomenologia, muestra que el espiritu no es una estructura trascendental « priori, un “Yo pienso” que puede
acompafiar todas mis representaciones, sino mas bien, el resultado de la intersubjetividad. La transicion de la conciencia a la
autoconciencia no es simplemente el resultado reflexivo que puede hacer el yo en si mismo; en cambio, esa transicion es el
resultado de un proceso de reconocimiento intersubjetivo”. Cf. Williams, Robert, “Hegel’s concept of Geis?’, en: Robert
Stern (ed), Critical Assessments, Routledge, London 1993, Tomo IILp 540.
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El nivel culminante de desarrollo alcanzado aqui por el espititu no es ocultado por nuestro filésofo,
incluso, en este punto evoca nuevamente el importante concepto de la cosa misma, dze Sache selbt, ahora como
forma misma del yo. En la cosa misma todos los momentos abstractos o predicados del obrar contingente de la
conclencia racional actuante que estudiamos antes, son reconocidos como tales, y, por ende, absorbidos en la
unidad del sujeto universal. ;Reducida asi a la subjetividad universal, ya cierta de si, podra considerarse esta
experiencia moral como definitiva? Todavia no: existe un halo de inconsciencia y arbitrariedad en el obrar
singular de la conciencia. En razén de una identificacion no suficientemente aclarada de lo singular y lo universal,
esta conciencia adhiere a su conviccion la certeza de que su obrar contingente es en beneficio de lo universal, de
los otros, cuando en realidad ella se experimenta como la autarquia “de atar y desatar”, en la que lo que se quiere
contraponer, también los otros, “vale solamente como superado, solamente como momento”*. De donde
resulta que los otros sélo pueden tomatla como mala. En esta experiencia la negatividad y el terror de la libertad
absoluta quedan traidos a su fundamento. Lo que de ahora en adelante vale para esta conciencia como “lo
reconocido no es lo determinado, no es lo que es en sf sino solamente el si mismo que se sabe como tal”*”.
Solamente el lenguaje, como ya se dejaba presentir, es la autoconciencia que es para otros, en donde el espiritu

clerto de sf deviene realmente real, y la autoconciencia se hace universal y es reconocida como tal.

Con este nuevo transito a la dialéctica del lenguaje, no se pretende restar importancia al caracter real de la
accion como verdadero sujeto del acaecer de la vida en el espiritu moral, sélo se hace hincapié en la necesidad de
confirmar la validez de la accion en tanto universal, lo cual solamente puede ocurrir por medio de la palabra. “El
lenguaje es la autoconciencia que es [verdaderamente] para otros, que es inmediatamente dada como tal y que es
universal como ésta”. Es necesario que el lenguaje acompafie la accién de la Gewissen, pues gracias a él la vida se
realiza plenamente: “Es el si mismo, que se objetiva como yo = yo y que en esa objetividad se mantiene como
este sf mismo””’°. A partir de este elemento se mencionan una vez mis las diferencias entre esta Gewissen y la
conciencia moral kantiana anterior; mientras que ésta permanecia encerrada en si misma, pues era el se/f todavia
inexistente, mudo, como dice Hegel; aquélla reafirma, en virtud del lenguaje, la realidad tanto de si misma como
del objeto contrapuesto; pues en la garantia de su cumplimiento “el lenguaje aparece como siendo el medio de
conciencia autébnomas y reconocidas [es decir, como el medio en que cobran o pueden cobrar existencia y

pueden moverse o se mueven autoconciencias autbnomas y reconocidas], y ese se/f que queda ahi [ese se/f que en

274 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 378.
275 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 380.
216 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 380.
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el lenguaje cobra existencia| es un ser-reconocido que es inmediatamente universal, que es multiple, pero simple

en esa multiplicidad”™”.

Pero la universalidad que garantiza la buena conciencia por medio del lenguaje, no da de lleno ni
directamente con la figura definitiva del reconocimiento intersubjetivo, pues lo reconocido en ella es el saber de
su sf mismo como lo esencial, esto es, la voz interior que refleja la voz divina, como el solitario culto del alma
bella. Esta nueva conciencia pone, frente al contenido concreto de la accién de la Gewissen, el propio saber de si
misma “en la majestad de su altura”, y por eso esta condenada a hacerse mas contemplativa que activa. El
enunciado que expresa la conviccién de esta alma es resultado de la conversacion que ella sostiene consigo
misma, con lo cual la autoconciencia retorna a su refugio mas intimo, permaneciendo sujeta al eco que resuena
en una interioridad desprovista de realidad. Ella permanece conforme en el descubrimiento de la interioridad de
su propia voz, y pretende mantenerla indemne al desproveerla de cualquier accion que pudiera mancillarla. Su
situacion no es diferente a la de la conciencia moral kantiana, pues, a pesar de la plena certeza que le brinda su
voz interior, la buena conciencia guarda, en realidad, silencio; un silencio en el cual evita pronunciarse sobre si

: 27
misma s

: pero aun asi su accion es la contemplacion de su propia divinidad, y en tal medida ella no esta exenta
del caracter religioso que sera la verdad definitiva del reconocimiento. Por eso no es simplemente “culto divino
en si mismo”, sino también “culto divino de una comunidad™”. T.a conciencia sabe, por tanto, la identidad
inmediata de la esencia y de ella misma. Y en esta inmediatez, entiende su saber como saber realizado de la vida

en ella: “Sabe su sf mismo como el en si vivo [idéntico en su diferencia], y este su saber como la religion™.

Resulta, empero, que la objetividad de esta alma bella no es conservada en su realidad u otredad, ya
suficientemente destacada como caracteristica esencial y necesaria para la realizacion del ser. Reducida asf a su
subjetividad vacia, termina por deshacerse en la irrealidad hecha objetiva de su s mismo y de su mundo. El alma
bella es la dialéctica vacia que se deshace en los extremos “volatiles” y “abstractos” que ya no tienen para la
conciencia “ningtin punto de apoyo” y “ninguna sustancia”. Deberfa entender de una buena vez que no actuar es
imposible, pero ella representa en cambio la incapacidad de la conciencia para expresar la verdadera vida del
espiritu, consistente en confiarse a la diferencia absoluta, en poner lo distinto como absoluto. En la informe
interioridad de su si mismo ella expresa mas bien su verdad como conciencia desgraciada. Para salir de la
contradiccion en la que incurre al comportarse como alma bella, la buena conciencia tiene que actuar, esto es,

producir la desigualdad en el interior de su si mismo. Pero como no puede atentar contra la pureza descubierta de

277 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel J. Redondo.. ., p. 755.
278 Ct. Masmela, Catlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu.. ., p. 88.

219 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 382.

280 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 383.
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éste, acude de nuevo a la universalidad del deber puro, un deber que radica en las palabras y que sélo puede
encontrar un contenido determinado en el retornar a la “individualidad natural”. Asi confirma su maldad, al
mantener una desigualdad entre su ser y lo universal. Es ademas la hipocresfa que enuncia falsamente su obrar
como igualdad consigo misma. Atenida a la universalidad del deber, la conciencia moral juzga en lugar de actuar,
y asi cree adecuar la universalidad del deber a su singularidad. Pero con ello no deja de ser menos hipdcrita, pues
“quiere que se tomen los juicios por hechos reales y que se muestre la rectitud, no por medio de actos, sino

95281

mediante la proclamacién de excelentes intenciones”™ . Con lo cual se enfrenta a la conciencia que acta

conforme a una obra que es asumida como deber.

Cuando la conciencia enjuiciadora afirma obrar, un obrar que coincide con una intencién carente de
accion, en funcion de la moral, la conviccion de su intencion se agota en la interioridad egofsta, a partir de la cual
busca, segin la conciencia oponente, fama, gloria y goce. La buena conciencia termina siendo una conciencia vil
desprovista de la universalidad de su lenguaje, y una conciencia hipéerita que hace pasar por justo lo que es otro
modo de la maldad. Termina confesando que ha obrado mal y espera que la otra haga lo mismo, pero el alma
bella es ahora el corazén duro que, en la unilateralidad del ser para si, rechaza la continuidad con lo otro,
contratio a la conciencia actuante que intuye la igualdad de la otra con respecto a ella. El alma bella expresa de
este modo la rebelion mas alta del espiritu cierto de si y se convierte en un obstaculo existencial para que se
realice la vida. Pues ella “es esta continuidad absolutamente fluida del saber puro que se niega a mantener su
comunicacién con él, que ya en su confesién habfa renunciado al ser para sf separado (...)”**. Si reniega del
espititu es porque el alma bella no reconoce el valor de la confesion, capaz de invertir la culpa y de exigir el
proceso de un todo en el cual el espititu, en cuanto es la realidad universal, puede rechazar y hacer que no haya
acaecido ninguna accion. Se trata sin mas de la importante dialéctica del perdén de los pecados que, en el poder
absoluto del espititu, puede superar las heridas sin dejar cicatriz, y reencontrarse consigo a partir de la mas radical

oposicion.

Recordemos que la caracterizacion originaria del ser como independencia, exigfa considerar la totalidad y
universalidad de la vida en los términos de una infinitud capaz de contraponer y de superar en s{ misma la
totalidad de lo dado. Fuera de la vida no hay y no puede haber nada, pues ella es sencillamente la independencia
misma que disuelve todas las diferencias en su permanente mismidad y estar cabe si. En razén de esto, la
dialéctica que contrapone a la buena conciencia y al alma bella no puede considerarse definitiva, ya que el espiitu

que se realiza, como verdad de la vida, terminard por mostrarse como la totalidad que deviene real en la

281 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 387.
282 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 389.
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unificacion de todas las diferencias. El corazon duro del alma bella cree poder, en un primer momento, afirmarse
en la contradiccion de su inconciliada inmediatez y desgarrarse hasta la “locura” y “una nostalgica

+ 99283
tuberculosis™

, pero sin comprender que, de suyo, esta locura es “la ruptura del corazéon duro y su exaltacion a
universalidad”, es decir, “el mismo movimiento ya expresado en la conciencia que se confesaba”. Ese juicio
manifiesta que a pesar de las oposiciones, por radicales que puedan parecer, no existen con independencia del
“medio universal”, de la “sustancia fluida simple” que, como vida, constituye su tnica y suprema realidad. Y
como si aun fuera necesario acentuar el caracter, por fuerza relativo, de la negatividad —el hombre- del concepto,
el filésofo aleman llega a mencionar, en el extremo de su optimismo que, “el hecho [la obra propiamente
humana o la negatividad] no es lo imperecedero, sino que es devuelto asi mismo por el espiritu, y el lado de la
singularidad que se halla presente en €l (...) es lo que desaparece”; es la accidén unilateral lo que inmediatamente
es negado en la necesaria unidad unificante del espiritu: “Las heridas del espiritu se curan sin dejar cicatriz”.
Retengamos este elemento como esencial a la hora de aclarar las relaciones entre lo absoluto y lo humano en la
fenomenologfa; si la vida sélo puede constituirse en cuanto tal afirmando el caracter real de la contraposicion, es
decir, a partir de la accion humana, resulta de igual forma necesario que esa accion sea considerada bajo el
espectro que permite reabsorberla en la unidad de Dios, ya que alli, y solo alli, dicha accién adquiere sentido.
Hegel pone lo absoluto como lo presente y actual en la experiencia moderna humana, pero se rehtsa a
identificarlo simplemente con el devenir histérico; es una identidad dialéctica, una identidad en la diferencia.

Comentando el final del capitulo dedicado al espititu, Valls plana afirma con precision:

Hegel termina el capitulo dedicado al espititu diciendo que el espititu es la oposicion de dos espiritus: el de la
universalidad, como pura continuidad, y el de la singularidad, como pura discontinuidad. Esa oposicién fundamental es
una oposicién que se manifiesta como oposicion entre Dios y hombre, entre saber universal y saber particular, entre
deber absoluto y accién concreta, entre hombre y hombre que identifican demasiado rapidamente su saber o querer
particulares con el saber o querer universal. Pero una identificacién que debe lograrse, después de haber reconocido la
diferencia absoluta, para que la comunidad humana pueda existir?4.

La identidad es, asi, tan necesaria como la absoluta oposicion. Por eso se exige, como condicion de la
universalidad reinante del todo, que el corazon duro del alma bella rompa con la unilateralidad excluyente de su
juicio condenatotio, y que en una palabra que se llama perdon, precisamente la del alma buena, se produzca la
reconciliacion plena de las autoconciencias. Esta reconciliacion es, nada menos, la manifestacion —en la
diferencia- de Dios —la vida-, en el mundo. “La palabra de la reconciliacion es el espititu que es alli que intuye el
puro saber de s mismo como esencia universal en su contratio, en el puro saber de si como singularidad que es

absolutamente en s misma —un reconocimiento mutuo que es el espiritu absoluto™. Y, més adelante dice: la

283 Cf. Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 390.
284 Valls Plana, Ramon, Del yo al nosotros. .., p. 319. Las cursivas son nuestras.
285 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 391.
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reconciliacion que confiere el si del perdén “es el Dios que se manifiesta en medio de ellos [de los hombres], que
se saben como el puro saber”*. T.as oposiciones siguen existiendo en la discreta singularidad de la conciencia,
pero como una realidad ya allanada y traspasada, y el yo=yo que parece expresar la inmediata continuidad de la
conclencia, manifiesta en cambio la verdadera naturaleza del yo como verdad del ser: “Es el yo real, el universal
saberse a s{ mismo en su absoluto contrario”. Se trata de la religion, que es el cumplimiento, no la simple

negacion, del espiritu moral.

286 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 392. Las cursivas son nuestras.



2. Lo absoluto en el elemento de la autoconciencia absoluta

Al considerar el ser como vida o como la autoigualdad en el ser otro, ¢no quedaba implicado desde el
inicio que esa determinacion esencial hallaba su cumplimiento pleno en el reconocimiento de las autoconciencia
libres, es decir, el momento al que ahora arribamos a través de la palabra del perdon? ;No denomina Hegel a ese
reconocimiento, con perfecta consciencia de su plan estructural y sistematico, como el puro intuir del saber de si
mismo en su contrario? ;De donde viene entonces el que este caracter de ultimidad que representa el espiritu, la
presencia misma de Dios entre los hombres, no sea empero definitivo? Para responder a esto se hace necesaria
una mirada retrospectiva al problema de la religién en algunos de los momentos en los que se ha presentado
como momento constitutivo de la conciencia, pues solo asi podremos comprender la limitacién de aquellas
figuras y la necesidad de considerar y de desplegar un nuevo momento de la vida, en cuanto es el sujeto vivo del

acaecet, precisamente el que se designa en la Fenomenologia con el sugerente titulo de la Religion.

Aunque no es el tnico estado al que Hegel le reconoce un estatuto religioso, mencionaremos
simplemente la fe tal y como es estudiada en el camino por el que la conciencia pasa del mundo ético -mundo
griego- al mundo de la cultura o de la alienacion. Allf se decia lo siguiente: “La religién —pues es claro que de ella
se habla- se presenta aqui como la fe del mundo de la cultura; no se presenta todavia tal y como es en y para
7. Y eso es asf porque en el mundo de la cultura la conciencia se hallaba presa de un mundo alienante que no
le permitia sentirse segura en la organizacion inestable de sus configuraciones culturales. Como consecuencia de
ello la fe permitia a la conciencia una huida del mundo hacia el tranquilo y estable reino del pensamiento. Esta
huida suponia una afirmacion tacita de la desgracia en el interior de la conciencia. Restituir el lugar que la religion
ocupa dentro del sistema de la realidad implica una superaciéon de ese mas alla incognoscible de la fe, en la
afirmacién de un mas aca implicado también por la dialéctica fenomenolégica. Esto sirve, a su vez, para
caractetizar el lugar que la vida ocupa como momento del acaecer religioso. En la religion, a diferencia de lo que
ocurrfa en las instancias anteriores de la simple fe —Hegel reconoce esta dimension religiosa también en la
consciencia de lo suprasensible a nivel del entendimiento, en la conciencia desgraciada, en la religion del destino
en el mundo griego, entre otras-, la esencia absoluta no es considerada desde el punto de vista limitado e histérico

. . . . P . . , . 288
de la conciencia, sino como la esencia absoluta que es en y para s{ misma o como la autoconciencia del espiritu™".

“En la religion, viene a decir Hegel, es Dios mismo el que a través del tiempo, va tomando conciencia de si, y lo

287 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn..., p. 312. Para entender la limitacién de la fe, como opuesta a la religion, tal vez
sea propicio recordar el sugerente comentario que nos ofrece de esta cita Jorge Aurelio Dfaz. De ella dice que, en cuanto es
una experiencia de la conciencia, la fe representa simplemente un fenémeno cultural de adhesién no razonada —un dogma si
se quiere- a una ortodoxia que se impone por autoridad o de forma externa. Cf. Diaz, Jorge, Aurelio, “Hegel y la religion”,
en: La nostalgia de lo absoluto: pensar a Hegel hoy, Universidad Nacional de Colombia, Bogota, 2008, p.226.

28 Cf. Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 395.
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hace al ritmo del desarrollo de la cultura humana’”

. Esta equivalencia entre religién y cultura humana viene a
significar aqui que, si bien la religién es la autoconciencia del espititu, es decir, el lugar donde cobrar conciencia de
si mismo y no de otra cosa, esa figura se presenta todavia bajo la forma de la “representacion” de la conciencia.
El dualismo constitutivo de la conciencia persistira y se hara necesaria una instancia superior y definitiva en la que,
no obstante las diferencias, lo esencial sea la sfntesis y la reconciliacion™.

Ahora bien, por cuanto el sentido y devenir de la realidad esta orientado desde el inicio por el concepto
originario del ser —la vida o lo absoluto-, el caracter religioso de la expetiencia de la conciencia no se oculta en
ningin momento, pero en cuanto ese sentido solo se realiza o hace consciente en la reconciliacion de la
conclencia y de la autoconciencia, como lo muestra en un nivel particular la seccion razén y en una mas general y
universal el saber absoluto, ese sentido solamente puede cumplirse en la realidad del presente, en el saberse y
buscarse en el presente inmediato como dice Hegel, y esa realidad definitiva es por principio “irreligiosa”™". En
efecto, por mas elevado y abstracto que pudiera parecer el significativo concepto de “saber absoluto”, en nuestro
filésofo dicho concepto sélo viene a significar que el sentido dltimo de lo real se realiza nada mas que en el

presente, es decir, en la realidad social e histérica que posibilita su cumplimiento. Pero para ver como y bajo qué

circunstancias ocurre ello todavia debemos esperar al capitulo III del presente esctito.

Es importante notar que la religion no se contrapone al espiritu simplemente como se oponen
conciencia y autoconciencia, esa diferencia atiende a la transformacion esencial que se ha producido en el interior
de la experiencia de la conciencia. Como dice Mariano de la Maza: “Hegel no concibe la religion como una
dimension del hombre al lado de otras —como podrian entenderse la anteriores figuras de la conciencia-, sino mas
bien como la sintesis suprema de todas aquellas experiencias fundamentales que el hombre puede hacer acerca de
la verdad®”. Y esta nueva y original dimensién de la expetiencia, pues es claro que todavia no hemos
abandonado ese nivel, tiene importantes implicaciones en la consideracion temporal de la experiencia
fenomenolodgica. I.a historia humana ya se nos ha mostrado como el elemento en el que lo absoluto puede llegar
a ser perfectamente transparente para sf o llegar a conocerse en cuanto tal. Fl s6lo es saber de sf cuando se

diferencia de sf mismo y en esa diferencia permanece sin embargo en o cabe si mismo. Y esa realidad exterior del

289 Diaz, Jorge, Aurelio, “Hegel y la religion”..., p. 228.

20 Del mismo modo que la seccién autoconciencia no era suficiente para realizar en su verdad el sentido limitado de la
conciencia, y por eso requerifa de la reconciliacién de la razén como la instancia en la que ambas se realizan de manera plena,
la seccion religion en cuanto representa tan sélo la autoconciencia del espiritu, por oposicion a su conciencia, la estudiada en
el capitulo I de esta investigacién, todavia debe esperar una dimensién superior en la que se lleve a cabo por fin el
cumplimiento del sentido que las orientaba a ambas desde un principio pero sin llegar a comprendetlo.

21 Cf. Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 395.

22 De la Maza, Luis Mariano, “La religién como autoconciencia del espiritu en la Fenomenologia de Hegel”. En: Seminarios
de Filosofia, Pontificia Universidad Catélica de Chile, (1999-2000), Santiago, 1999, p. 249.
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, . . . . .. . 29 . .,
espiritu, en la que puede reconocer su propia existencia y actividad, es el tiempo™. Esta consideracion es
relevante pues sefiala el transito, importante para reconocer la necesidad de la vida en un nuevo nivel de su
acaecet, por el que la religion —mas alla de ser autoconciencia de la esencia absoluta- es “la simple totalidad o el

absoluto sf mismo de ellos [de todos los momentos precedentes]””*.

Antes de que esta simple totalidad haya llegado a su fundamento, los momentos precedentes (conciencia,
autoconciencia, razon y espiitu), que hasta aqui habfan sido las determinaciones por las cuales adquitfa realidad el
absoluto, se encuentran desgajados los unos de los otros y cada uno para si. Lo cual quiere decir que la vida que
se realizaba en esos momentos no podia llegar alli hasta su perfecta autotransparencia, ya que el espititu solo es
real como tal después de hacerse consciente como un todo. Nada mas que en la religion esos momentos
aparecen en una totalidad unificada y adquieren realidad. Ia vida, que es sujeto en esta instancia definitiva de la
religion, nos abre asf a las dimensiones esenciales del tiempo y de la realidad, pues “solamente el espiritu en su
totalidad es en el tiempo™ y “sélo lo total tiene realidad en sentido propio™”. No se trata de que la religion se
entienda como el simple resultado de los anteriores momentos, precisamente por constituir el todo de la
conciencia, de la autoconciencia, de la razén y del espiritu, la religion es mas bien el sujeto o lo que esta contenido
en ellos —nuestra investigacion ha querido ser la justificacion de esto-, sino del hecho mas fundamental de que es
unicamente a partir de ella como las diferentes figuras del espititu muestran su caracter temporal. En otras
palabras, éstas son aprendidas en el tiempo en virtud de la totalidad en la que actia el espiritu, con respecto a la
cual ellas se manifiestan en su despliegue y se ordenan en la sucesién de los momentos singulares™. Esta
determinabilidad una de la religién se manifiesta en su totalidad en cada una de sus realizaciones parciales, de tal
modo que en ellas se deja presentir el rasgo de su sello comun que impide que el principio singular se convierta
equivocamente en totalidad. Sin embargo, como enseguida sostiene Hegel, la religion no esta acabada con su
inmediato aparecer y manifestarse, sino que debe hacer surgir por medio de su movimiento sus figuras como los

espititus que deben constituir el acabamiento de su manifestacion.

Pero si en cada manifestacion singular del espiritu de la religion, es éste el que impide una errada

absolutizacién del principio parcial que rige en cada caso, ello no se debe al hecho de que la religion pueda

293 El espiritu es en si eterno pero al salir de si se temporaliza. Por eso, siguiendo a De la Maza, el autoconocimiento del
espiritu implica una medicién entre eternidad y temporalidad, aunque sea una eternidad que recoge el tiempo finito en su
interior. Asi, el espiritu eterno es supratemporal, pero no atemporal, pues tiene un antes y un después del tiempo finito. No
puede ser sempiterno o una prolongacién indefinida de lo temporal, ni intemporal, aunque esto ultimo es lo que le
corresponde al espiritu eterno antes de exteriorizarse en el tiempo finito. Cf. De la Maza, Luis Mariano, “Tiempo e historia
en la Fenomenologia del espiritn de Hegel”, en: 1deas y Valores, Universidad Nacional de Colombia, Bogota, Abril, 2007, No 133,
p. 10.

24 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 397.

e Hegel, G.XW.F, Fenomenologia del espiritu.. ., p. 397.

2% Cf. Masmela, Catlos, La desgraciada reconciliacion del espiritu. . ., p. 98.
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offrecer un contenido que vaya mas alld de la estructura social que le corresponde. De hecho, la religion se halla
condicionada por la organizacioén social que le es connatural. En un decisivo paragrafo de la Enciclopedia, Hegel
expresaba esta conviccion del siguiente modo: “La eticidad es el espiritu divino como inhabitante en la
autoconciencia, en el presente efectivamente real de ésta como presente de un pueblo y de sus individuos™; y
remata diciendo: “ambas cosas son inseparables; no puede haber dos clases de conciencia, una religiosa y otra
ética, que se distingan entre sf segin su haber y contenido™”. Por eso el trabajo de interpretacién no puede estar
encaminado a mostrar la comprension del contenido absoluto e ilimitado del que es capaz la conciencia por fuera
de las condiciones y condicionamientos que la época le impone. Se trata mas bien de describir el fenémeno
religioso en relacion con la génesis historica que acompana de forma inmanente el devenir de dicho fenémeno.
En un primer momento, entonces, estudiaremos la religion natural —propia de la época prehelénica-; en un
segundo, la religion del arte —propia del mundo helénico-; y por tltimo, la religion cristiana o revelada —propia

del mundo moderno-**.
2.1. El mundo oriental y su comprension natural de lo absoluto

Las tres figuras religiosas que Hegel estudia en la religion natural corresponden a las tres figuras de
conciencia estudiadas en los primeros capitulos de la Fenomenologia. De este modo, la primera figura religiosa
corresponde a la conciencia sensible. Pero ademas, corresponde también a la dialéctica del amo y el esclavo que
se estudid en la seccién autoconciencia. Eso es posible porque si bien se distinguen entre sf, la religién es
realmente una; por eso cada una de las religiones tiene que ver con las demas y puede contener elementos de las
otras. Desde luego todas mantienen el caracter de representacién que les es caractetistico, pero en cuanto que se
trata de la autoconciencia del espiritu las figuras en que se manifiestan son mantenidas en el elemento del
pensamiento. Esto no anula las diferencias sino que las afirma de manera contundente. “La dimensién que cada
religion destaca o acenttia como principio de su diferencia especifica —dice Valls Plana- es precisamente aquel

elemento que la conciencia historica realiza en cada caso”. Por eso, afirma mas adelante que “la dimension

27 Hegel, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filosdficas. .., § 522, p. 573. El sentido del término nbabitare que recoge aqui el autor
para su filosofia de la religién, comenta el traductor, designa el modo, teolégicamente hablando, de estar presente el espiritu
en la comunidad de los creyentes.

2% Es obvio que este orden de exposicion tiene un caricter ascendente y progresivo, conforme sea el grado de comprension
alcanzado por cada cultura de la divinidad. Por eso, si bien es cierto que la religion es el conocimiento de si que alcanza el
espiritu absoluto a través de la conciencia humana, que de ese modo participa en la vida divina, ese conocimiento llega a un
momento culminante en la revelacion cristiana. En ésta el espiritu se sabe tal cual es: en unidad indisoluble con el hombre.
Cf. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel, p. 490.
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verdaderamente “real”; por tanto, de una religion, esta dado por el grado de desarrollo histérico del pueblo que

la profesa™”.

En la primera figura de esta religion natural, lo absoluto, o Dios, es concebido como luz. El espiritu en
esta primitiva religion se intuye como “el ser”” y por eso Hegel puede establecer un paralelismo con el caracter
objetivo que marcaba a la certeza sensible. Este ser, empero, no es el “ser carente de espiritu que pertenece a la
certeza sensible y est4 pleno de fortuitas determinaciones de la sensacion, sino del ser pleno del espiritu™”. Pues
aunque el objeto en ambos casos conserva el caracter de la representacion, en el segundo se halla enriquecido con
las determinaciones espirituales del concepto. De hecho, esta espititualizacion se manifiesta en el hecho patente
de que este objeto religioso tiene el sentido de ser experiencia de una comunidad, y no simplemente objeto de
una consideracion individual o sensible como es el caso de la otra experiencia. A pesar de ello, en la esencia
luminosa la vida se halla presa de un dualismo irreductible, pues el ser es entendido como lo absoluto
interiormente simple y no diferenciado, el sefior y amo absoluto, en el que la figura permanece externa o es lo
simple inexistente. En su indeterminacion esta luz es la aurora que todo lo tiene y todo lo llena, pero que es en su
sustancialidad lo carente de forma. De ahi que el motivo basico de todo este capitulo, como bien afirma Jiménez
Redondo, no pueda ser otro que seguir el camino por el que la conciencia tratando de tenerse ahi, delante en su
caracter absoluto, va descubriendo cémo el ser absoluto representado va cobrando él mismo autoconciencia —o
va liberandose de su inicial indeterminacién-, hasta que al fin la conciencia que se tiene de €l coincide con la
conciencia que ese absoluto tiene de st"'. Este camino de antropomorfizacion, sefiala el medio por el que la
aurora oriental se realiza o determina en la representacion religiosa de la encarnacion, que constituye la maxima

perfeccion alcanzada en el occidente cristiano.

En el culto a la planta y el animal, el paralelo es el de la percepcion. Las multiples propiedades de la cosa
son asimiladas ahora con la pluralidad de espiritus con que se ofrece el mundo vegetativo. Empero, esta
diversidad de la vida vegetal no oftrece justicia al poder de la negatividad que se requiere para retornar a la unidad
del si mismo, que es fundamental en la realizacion ontoldgica del ser. Es necesario que “el candor de la religion
de las flores, que es solamente representacion carente de sf mismo del si mismo, pase a la seriedad de la vida
combatiente, a la culpa de la religién de los animales (...) al ser para sf destructor””. Debido a este caracter

destructivo, Hegel asocia la religion animal con la representacion de los insociables espititus de los pueblos que,

29 Valls Plana, Ramoén, De/ yo al nosotros. .., p. 334.

30 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 403.

30 Jiménez, Redondo, Manuel, “Notas al capitulo VII”..., p. 1143.
392 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 404.
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sin universalidad y determinaciones en si, se pelean hasta la muerte y la disociacion irreconciliada de sus

miembros.

Pero asi como de la lucha a vida o muerte resultaba, en la seccién autoconciencia, la instancia superior de
la formacion cultural o de la negatividad retenida, asi también del poder abstracto de la muerte, propia de la
religién de los animales, veremos surgir el hacer pacifico y positivo del artesano. La elaboracion del si mismo en la
cosa producida en este nivel es inconsciente y por eso no se reconoce en ella, al igual que en el entendimiento —
instancia que Hegel equipara con esta nueva dimension religiosa- en donde la identificacién entre conciencia y
naturaleza todavia permanecia ignorada. En las piramides el si mismo se reconoce solamente como espititu
difunto, mientras que el templo y las estatuas de la arquitectura y de la escultura, respectivamente, carecen de un
verdadero lenguaje que sea capaz de mostrar hacia el exterior el sentido infinitamente profundo que contienen.
Una mediacion adecuada entre esta interioridad abstracta y la exterioridad, ya reclama un nuevo estadio de la

religion.
2.2. El mundo helénico y su comprension espiritual de lo absoluto

La religién del arte surge cuando el artesano abandona el relacionar imperfecto de las formas del
pensamiento y de lo natural, y se eleva a la forma misma de la actividad autoconsciente. Se trata de la religion
griega tal y como se refleja en sus expresiones artisticas y literarias. A esta religion del arte le corresponde la bella
armonia de la polis como su adecuada manifestacién social y politica. En la produccion artistica de Grecia “nos
acercamos ya a la actividad perfecta, a la produccién espiritual de lo humano-divino que no mezcla ya ‘formas
extrafias’ (naturales) y formas inteligibles™"”. Pues la naturaleza es aqui de forma inmediata la expresién adecuada
del sf mismo espiritual. Pero esta inmediatez debe ser mediada, y por eso la religion del arte anuncia, mas alla de la
conservacion perpetua de esta bella armonfa, la separacién del si mismo individual respecto de la sustancia
universal. En la religion del arte la eticidad se va a pique ya que el movimiento absoluto de la autoconciencia
resiste dejarse atrapar por la inmutabilidad en la que la sustancia ética se basa. La alegrfa ilimitada y el goce de si
misma, que quiere restablecer esta autoconciencia del espiritu, sefialan el transito por el cual la confianza en la
sustancia del pueblo se trastoca en la autoconciencia que se capta ahora como la esencia. Desde esa subjetividad
pura debera ganar, sin embargo, un nuevo orden social que manifieste de forma real los verdaderos ideales de

una conclencia que de este modo a profundizado en lo mas intimo de s{ misma.

En un primer momento, la actividad pura de esta autoconciencia debe luchar con la esencia no

configurada de la divinidad, que amenaza con arrebatar la libertad inalienable del si mismo; finalmente se hace

303 Valls Plana, Ramoén, Del/ yo al nosotros. ..., p. 339.
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duefia de ella, hasta el punto de transformar esa forma exterior absoluta en la materia concreta de su actividad, la
cual se concreta, mas especificamente, como el espiritu universal individualizado y representado. En la obra de
arte abstracta Hegel estudia las estatuas, los himnos, y el culto de la Grecia antigua. Las estatuas se refieren a las
imagenes de los dioses y sus templos. Contrario a lo que pasaba con la religién de los animales, lo divino adquiere
aqui forma humana, pero esta forma esta al margen del artista que desinteresadamente se pone a un lado de la
obra. Fl intento por vincular la subjetividad creadora con la obra se inicia en el himno. Este retiene en él la
singularidad de la conciencia que, al ser escuchada, es al mismo tiempo universal; en el himno, la conciencia se
sabe igual al obrar de los demés; en palabras de Hegel, es la “devocién encendida de todos™". Se contrapone
claramente al caracter de cosa, de la estatua, de donde resulta que el himno constituye un avance en el camino de
espititualizacion de las determinaciones objetivas de lo divino. Pero por ese caracter inmaterial el himno cobra
muy poca configuracién y es, mas bien, la determinaciéon que tiende con el tiempo a desaparecer. El culto
pretende ser una instancia mediadora entre la estabilidad de la estatua y la inestabilidad mévil del himno. Por
medio del culto el hombre purifica su singularidad contingente y participa de la beatitud; pero esta purificacion es
aun exterior y la reconciliacion permanece ajena a la conciencia. En el sacrificio la conciencia pretendera
renunciar definitivamente a su singularidad, mientras que los dioses descienden al ser consumidos en los dones
que se ofrecen. Aqui se produce ya, una primera identificaciéon entre lo humano y lo divino, sentido dltimo de
toda la dialéctica religiosa™, pero al ser una identificacién mediada todavia por un sacrificio inauténtico la

identidad no sera atn definitiva.

La obra de arte viviente es el resultado del culto gracias al cual resulta una primera identidad entre Dios y
el hombre. El culto helénico refleja la magnificencia de la obra alcanzada por un pueblo que goza de la libertad,
y que permanece en la unidad de los ciudadanos. Viven en armonia, y esa paz que reina entre los hombre es la
presencia divina que se les manifiesta. Pero este dios que se realiza en el culto es identificado de forma inmediata
con la naturaleza, pues es el fruto alimenticio del pan y del vino que se le ofrece a los hombres. No es todavia el
mistetio de la carne y de la sangre que serd la verdad espiritual del Dios cristiano. Al llevar el lastre de ese
componente natural, el griego todavia celebra su existencia corporal: la del atleta. Es en su propio cuerpo donde
espera hallar la imagen realizada de la esencia. “El bello gimnasta es sin duda el honor de su pueblo particular,

pero es una singularidad corpérea en la que han desaparecido el desarrollo y la seriedad de la significacion y el

304 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 413.

305 Hemos avanzado en lo que Hyppolite considera es la caracteristica principal del pensamiento hegeliano, el esfuerzo por
superar el dualismo cristiano del mas alla y del mds aca. La consecuencia que extrae de dicha consideracién es fundamental
para nuestra investigaciéon. Lograda esa identidad “ya no hay trascendencia alguna, fuera del devenir histérico”. Pero
entonces la doctrina del cristianismo se ve gravemente afectada, “pues la fenomenologia aparece como un heroico esfuerzo
por reducir la “trascendencia vertical” [insuperable] a una “trascendencia horizontal” [ya que serfa el sentido hacia el cual
avanza la humanidad; un sentido que se sitia en el futuro pero se realiza en el presente]”. Cf. Hyppolite, Jean, Génesis y
estructura de la Fenomenologia del espiritn de Hegel, p. 492. N. 29.
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caricter intetior del espitit”™*. Y esta intetioridad que se media de forma reciproca con la exterioridad es, ya lo

hemos visto, el lenguaje.

El lenguaje del poeta sustituye asf al culto exterior de la obra viviente. El lenguaje es el wédium por el que
se universaliza la comunidad griega y adquiere una adecuada representacién de los dioses, y por el que,
consiguientemente, éstos descienden a la singularidad. En la representacion épica se logra la unidad sintética y, sin
necesidad conceptual, de lo divino y lo humano que permanecia inexpresiva en el culto. La relacion de todas las
fuerzas de la realidad no es aclarada de forma perfecta en este nivel, por eso los hombres y los dioses expresan la
contradiccion de una mezcla que divide de modo inconsecuente la unidad del obrar, y envia la accion,
superfluamente y sin necesidad aparente, de un lado para otro. Esta relacion imperfecta pretende ser aclarada
por el lenguaje mas elaborado de la tragedia. Pero en ésta el coro se limita a contemplar sin opciones el aplastante
poder del destino que le resulta extrafio y desolador al héroe, sin lograr reconocer y concebir en él la presencia
anonima del concepto que todo lo rige desde el inicio. El héroe, por su parte, adquiere una voz propia que no
logra desasir la mascara de su personaje y que por ello se deshace en un arte carente del si mismo verdadero y
propio. Esta division tragica afecta a la divinidad misma que se muestra en una pluralidad irreconciliable de
dioses: de lo bajo y de lo alto, de la luz y de las tinieblas, etc.. Como resultado de estas divisiones, en la tragedia,
como sucedfa también en el estado ético, las diferencias se disuelven en la accién delictiva y culpable de la
autoconciencia. El héroe tragico se desprende de la mascara que le era connatural, al reconciliarse con la
conciencia universal del pueblo, y de la divinidad desaparece el obrar indigno que le era propio por cuanto no
superaba la mezcla de individualidad contingente y esencia universal. De este proceso resulta finalmente el
personaje comico que es el amo y el sefior, el unico Dios. Ahora no hay nada que sea esencial fuera de la
subjetividad humana; ni los dioses, ni el pensamiento de lo universal se resisten a la fuerza y poderio del
pensamiento. Por eso el pensamiento comico es la seguridad confortable que consiste en no ser aplastado por
ninguna fuerza exterior, pues €l se reconoce como todas las fuerzas. En efecto, es en la comedia donde la
humanizacion de la religion llega hasta lo profundo de la subjetividad humana. Con esto entramos al estado

definitivo de la conciencia religiosa, el Cristianismo.
2.3 El mundo moderno y su comprension absoluta de lo absoluto

Hegel abre este definitivo apartado anunciando como cumplido el proyecto general que se proponia su
obra: “Bl espititu ha pasado desde la forma de la sustancia a la del sujeto™”. Este proceso es el resultado de un

camino por el que la conciencia termina afirmando la realidad de la certeza de su si mismo, a partir de la

396 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 421.
307 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 433.
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universalidad abstracta pero aplastante de la luz. La religion griega del arte ha realizado por medio de su actividad
consciente la humanizacion de esa esencia divina, hasta alcanzar la completa alienacion de la sustancia en el si
mismo. La contundencia de la proposicién que anuncia esta verdad dista mucho de la ligereza, fuhtsinn, que
Hegel quiere conferitle, dice asf: “El si mismo es la esencia absoluta™”. T.a sustancia se ha hecho predicado al
descender a esta pura autoconciencia sin contenido objetivo esencial. La unilateralidad de este juicio irreligioso
sélo puede completarse por medio de una proposicién que invierta su contenido e iguale los extremos
contrapuestos. Es igualmente necesario, entonces, que la esencia absoluta sea el sf mismo, sin que la mismidad se
degrade a predicado y pierda el sentido vital de la reflexion. Desde el inicio mismo de nuestro trabajo hemos
insistido en este caracter reflexivo del pensar hegeliano; al movimiento de salida y extetiorizacion le es connatural
un proceso inverso de interiotizacion y retorno. La vida sélo se constituye como tal en el proceso completo y
total de su reflexion, y no en la afirmacion absoluta o excluyente de sus determinaciones contrapuestas. Tan
necesario como el juicio irreligioso, es el religioso. Esta es la verdad fundamental que expresa la vida a este nivel:

“La naturaleza divina es lo mismo que la naturaleza humana’ 209,

Ya antes habfamos insistido en la esencial determinacién en que se encuentran la organizacion social y la
conciencia religiosa. De ahf que Hegel asocie aqui la verdad inmediata de la conciencia irreligiosa del comico, con
la afirmacién unilateral de la persona juridica —no reconocida- del derecho romano. Y, mas significativamente,
con la conciencia vacia y formal del pensamiento estoico; y éste, como sabemos, solo encuentra su verdad
cuando, atravesando el movimiento de la conciencia escéptica, arriba a la conciencia desventurada. En ésta,
empero, “ha enmudecido la confianza en las leyes eternas de los dioses, lo mismo que la confianza en los
oraculos que pasaban por conocer lo particular. Las estatuas son ahora cadaveres cuya alma vivificadora se ha

55310

esfumando, asi como los himnos son palabras de las que ha huido la f&””"". Pero la desgracia de la conciencia no
se cumple sin mas con el venirse a pique de la antigiiedad clasica, tiene que ser ademas su reverso, es decir, el
movimiento por el que la certeza satisfecha del griego aliena su autoconciencia y restaura la sustancia. La
conciencia desgraciada es, en definitiva, el presupuesto histdrico del cristianismo en el que se sostiene, al igual que

antes, la dura sentencia de que Dios ha muerto, pero que designa mas bien el destino tragico de la conciencia de

no poder encontrarse tal y como se busca, antes que la perdida absoluta de toda sustancialidad.

Pero lo clasico debfa morir. .a maduracion de la conciencia cémica hasta convertitse en conciencia
desgraciada es el advenimiento del nuevo espiritu. Los espiritus de la antigliedad aguardan algo nuevo. Todos

ellos han sido penetrados por el dolor de la ausencia de lo esencial. Pero ese dolor es el dolor de parto del espiritu.

398 Hegel, G.\W.X, Fenomenologia del espiritu. .., p. 434.
399 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel J. Redondo..., p. 857.
310 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 435.
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Y asf nace, en su versién “hegeliana”, Cristo’"!. De este modo anuncia Hegel su propia navidad especulativa.
Alemania es la Jerusalén de los iempos modernos. Y la conciencia desventurada es la anunciacion de este nuevo
reino que tiene en la manifestacion de Cristo el signo de una revelacion inmediata. “Esta encarnacion humana de
la esencia divina o el que ésta tenga esencialmente y de modo inmediato la figura de la autoconciencia, es el
contenido simple de la religion absoluta™". Se trata de la doctrina fundamental de la encarnacién que Hegel
anuncia como la verdad fundamental del cristianismo. No se trata tan sélo de que el espiritu haya llegado a saber
de la unidad de la naturaleza humana y de la naturaleza divina, sino del hecho de que esta verdad es para la
autoconciencia objeto de su sensibilidad mas inmediata. Pero si bien es cierto que esta exterioridad es el elemento
en el cual el creyente comprueba facticamente la presencia misma de Dios, y se reconoce en unidad indivisa con
El, esa verdad es la limitacién que consiste en olvidar su verdadera naturaleza: el ser esencia espiritual. Esta, “al
devenir sabida como espititu es sabida como esencia que es esencialmente autoconciencia™". Y solamente asi
deviene tal cual es; como autoconciencia, Dios es precisamente esa esencia que, en lo absolutamente otro, se

mantiene idéntico consigo.

De este modo podemos ver por qué es solo en el acaecer religioso del espititu, es decir, en la
manifestacién autoconsciente —ya no solo consciente como en el capitulo I de nuestra investigacion- de su set, en
donde sale perfectamente a la luz la verdad del ser de la vida que todo lo guia y sostiene desde el principio. “El
espiritu es sabido como autoconciencia y es inmediatamente revelado a ésta, pues es esta misma; la naturaleza
divina es lo mismo que lo que es la humana y es esta unidad la que [ahora y s6lo ahora] deviene intuida™'*. Por
ello, se hace necesario ahora, llevar a cabo el movimiento por medio del cual el objeto inmediato de la certeza
sensible, se convierte en el universal abstracto de la percepcion. Pero, al desaparecer la inmediatez del objeto, la
conciencia debe volver sobre si para recuperarlo dentro de sf misma. En este proceso, sin embargo, ocurre una
transformacion de la mayor importancia. Pues, segun un principio fundamental del movimiento de la
Fenomenologia, recuerda el profesor Diaz, un cambio en el objeto implica también una transformacion semejante
en el sujeto; por eso, al desaparecer el objeto inmediato de la creencia, al morir Cristo, la conciencia de los
creyentes deja de ser la conciencia inmediata que lo ve y lo oye, para convertirse en la conciencia de la comunidad

creyente, que mantiene el recuerdo de habetlo visto y oido’".

3 CE. Valls Plana, Ramon, Del yo al nosotros. ..., p. 350.

312 Hegel, G.\W.X, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 439.

313 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 439.

314 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 440.

315Cf, Diaz, Jorge, Aurelio, “Hegel y la ‘superacién’ de la Religion”. En: Ideas y Valores, Revista Colombiana de Filosofia,
Universidad nacional de Colombia, LVI, 133, Bogota, p. 29.
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En el recuerdo de este haber sido, se supera la inmediata presencia de Dios que, en cuanto tal, resultaba
todavia extrafia a la conciencia creyente que no se reconocia en EL En el recuerdo de la comunidad la presencia
de Dios se hace espiritual; Pero st bien esto es cierto, no lo es menos el que en el culto la comunidad creyente
retiene el elemento de una distancia irreductible entre su si mismo y la divinidad. Esta distancia se expresa en el
caracter representativo del que todavia esta presa. Hsta es la razon por la que, pese al caracter de ultimidad
seflalado en la instancia religiosa de la vida, deba aun superar el elemento de su representacién en el saber

especulativo del concepto.

Desde el inicio sabemos que a la unidad de la vida le es tan connatural el desdoblamiento y negatividad
interior, como el retornarse siempre a s{ misma desde el constante estar levantando sus diferencias. Ella es,
entonces, un ser esencialmente idéntico consigo mismo en la diferencia absoluta. Y es esa identidad la que se
escapa en la representacion de la comunidad creyente. “Pasado y alejamiento —dice Hegel- son solo la forma
imperfecta en que el modo inmediato es mediado o puesto universalmente. Este modo sélo se sumerge
superficialmente en el elemento del pensamiento, se conserva en él como modo sensible y no se unifica con la
naturaleza del pensamiento mismo™'’. L.a comunidad cristiana afirma de manera contundente la realidad de lo
sensible, la encarnacion, pero como un pasado lejano y extrafo a la conciencia. La inmediatez con la que se le
presenta el contenido a la conciencia creyente, impide que ésta se reconozca en €l, mientras que el concepto o la
verdadera mediacion abarca dentro de si ese momento de alteridad. “Se da, por tanto, en esta conjuncion del ser
y el pensamiento, el defecto —continia Hegel- de que la esencia espiritual lleva todavia consigo un
desdoblamiento no reconciliado en un més aca y un mas alla”"". La comunidad creyente no se comprende como
la realizacion misma de Dios, ya que si bien se representa el contenido verdadero, ese contenido se deshace en un

pasado y un futuro, un mas aca y un mas alla irreconciliables.

La elevacion de la forma representativa al concepto, implica para la comunidad creyente que ella misma
se reconozca como la realizacion efectiva de Dios, pero en el ahora y el aqui del presente. Nada menos es lo que
exige Hegel al afirmar la realidad autoconsciente como tnica verdad del espititu cristiano. “Esto significa que
Dios y la comunidad creyente sean diferentes, pero que lo sean en el sentido de que esta tltima venga a ser la
realizacion concreta de aquél™'®. Pero la manera en que esa diferencia pueda mantenerse, a pesar de la
afirmacion, igualmente necesaria en Hegel, de una completa y real afirmacion de la identidad, es lo que resulta —
seflala magistralmente Barth- realmente dudoso. Aclaremos esto retomando la explicacién que da nuestro

filésofo de la importante doctrina de la trinidad. Para él, ésta consiste en el proceso por el que la esencia simple

316 Hegel, G.\W.X, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 442.
37 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 442.
318 Diaz, Jorge, Aurelio, “Hegel y la ‘superacion’ de la Religion™..., p. 31.
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igual a si misma o el padre, en cuanto es entendida como espiritu absoluto o negatividad, engendra un otro, es
decir, al hijo. Pero de tal modo que en este ser otro ha retornado también de un modo inmediato a si, pues la

diferencia es inmediatamente diferencia de sf misma y es, por lo tanto, la unidad retornada dentro de st

Como resultado de esto, tenemos que “la doctrina hegeliana sobre la trinidad viene a identificarse con el

principio fundamental de su antropologfa y su doctrina de la vida™*

. Ciertamente esto no supone ningun
descubrimiento, toda nuestra investigacion se reduce de hecho a este simple resultado. Pero las consecuencias de
esta verdad, sélo desde el punto de vista de la religion, claramente observables, no pueden subvalorarse. A la
afirmacién de Kojév de que la filosofia de Hegel es una filosoffa de la negatividad y, por lo tanto, del atefsmo,
abria que recriminarle, visto desde este nuevo y privilegiado mirador, no tanto la afirmacién de que la
antropologfa es el nudo y el eje central de la propuesta fenomenoldgica hegeliana, cuanto la pretension de hacer
legitima esa afirmacién como una verdad tnica y excluyente. Como vemos ahora, en efecto, su Fenomenologia es,
ademas de ello, una teologfa de la realidad humana, o una filosoffa de la religion antropolégica. Mas complicado
que esta precision semantica, son las consecuencias que se derivan de este pensamiento o concepcion. Es claro
que la relacion entre lo humano y lo divino, sélo pensable de forma adecuada desde el concepto originario de la
vida, esta garantizada en Hegel a partir del importante concepto cristiano de la revelacion. Y mas concretamente,
es la persona historica de Cristo en donde esa verdad adquiere toda su significacion positiva. Es cierto que esa
certeza empirica de la conciencia creyente que ve y oye a Cristo, supera ese dato irreflexivo y empirico sélo en la
medida en que lo asume en el pensar universal de la comunidad cristiana. Pero, al pretender superar el elemento
representativo en el que esa comunidad creyente se mueve, ¢no se convierte Hegel en la osadfa del pensamiento
racional y especulativo que, antes que nada, debe ser descartada como lo falso y carente de seriedad? Dejemos
abierta esta pregunta, al condicionarla a una mejor comprension de la superacion hegeliana de la representacion

por el concepto. Veamos qué dice Jorge Aurelio Diaz a este respecto:

Para la primera [la representacion] el objeto de conocimiento es algo inmediato, o mediado de manera imperfecta, ya que
se muestra extrafio y opuesto a la conciencia, de modo que se hace presente como algo otro para ella, y sus elementos se
muestran igualmente como diversos y dispersos entre si. (...) El concepto, en cambio, retoma dichos elementos, y con
ellos al objeto mismo, para comprendetlos como momentos de su propia constitucién. Para lo cual la autoconciencia
debe extenderse hasta poder abarcar dentro de si ese momento de alteridad??!.

Esto debe entenderse a partir de la doble exigencia metodolégica que Hegel pone a todo verdadero
saber. Es necesatio, como primer paso, que el objeto del conocimiento tenga un caracter objetivo. Esto es claro

si, ademas del caso positivo de la revelacién cristiana de Dios en Cristo, recordamos que en la primera figura de

319 Cf.Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn. .., pp. 444, 445.
320 Barth, Karl, “Hegel”. .., p. 67. (:Sin mds?)
321 Diaz, Jorge, Aurelio, “Hegel y la ‘superacion’ de la Religion™. .., p. 30.
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conciencia el mundo se nos ofrecia tal y como inmediatamente es. Pero ni siquiera esto es suficiente, es necesario
ademids que ese hecho positivo y representable sea superado en la unidad del concepto. Esto no tiene ningtin
problema en el nivel de la seccion conciencia. Incluso, alli tenfamos la sensacion de estar presenciado un hecho
decisivo dentro de la historia del pensamiento filoséfico: nada menos, que la desaparicion razonada de la cosa en
si. Pero, consideradas en el nivel de la representacion religiosa, estas exigencias resultan verdaderamente
escandalosas. La “objetividad de la revelacion, ni mas ni menos que cualquier otro objetividad —con sorpresa
anota Barth- es por completo suptimible”. Retomando lo que dijimos antes, en el nivel del concepto todas las
diferencias, a pesar de conservarse, son superadas y comprendidas como simples momentos del proceso en

constitucion. Continua Barth:

La razon, llamada a ejecutar esa operacion y que tiene que ejecutarla sin poderse resistir, es también ella revelacion divina
no menos que la representacién. En cuanto Dios se revela, ya el filosofo de la religion lo comprende en la provisionalidad
de esa accién divina, y tiene en sus manos el botén que le basta apretar para llegar, mas alld de ese revelarse de la
divinidad, hasta el nivel superior de la revelacién ya efectuada, donde todo lo dado, toda dualidad [ojo: TODA] ha sido ya
superada, y donde todo hablar y escuchar carece de objeto y se ha convertido de nuevo en puro saber, en el saber del
sujeto humano, asf como este habfa brotado ofiginariamente de aquel saber®?2.

En el saber absoluto, en efecto, llega a su fundamental realidad la identificacion de los polos que en
nuestra exposicion sobre la vida ya se nos mostraba en los términos de un claro inmanentismo. Pero esta
identificacién no deja indemne a Dios. Pues éste necesita de la comunidad, en la cual puede ser espiritu y Dios.
Fuera de la historia de la comunidad creyente, lo absoluto no es mas que una idea vacfa e ininteligible; pero

dentro de esa comunidad, en la cual se realiza y es pleno, es un ser maniatado y dependiente.

322 Barth, Karl, “Hegel”..., p. 68.



3. El saber absoluto como sintesis general de historia y religion

El sentido de esta tltima y definitiva figura fenomenoldgica esta directamente emparentado con la figura
que acabamos de estudiar. Asf lo confirma Hegel al inicio de este importante capitulo: “El Espiritu de la religion
revelada no ha sobrepasado todavia su conciencia como tal o, lo que es lo mismo, su autoconciencia real no es el
objeto de su conciencia; (...) lo Gnico que ain resta es la superacién de esta mera forma [del representar]™. La
comunidad creyente, a pesar de reivindicar el sentido espiritual de la encarnacion de Dios, mantiene sin embargo
una postura objetiva y exterior con respecto al objeto de su culto, y en eso consiste estrictamente el caracter

representativo que es propio de su pensar.

Contrario a ello, en el saber absoluto lo que cobra toda la importancia es la forma conceptual de la
realidad. Asi, mientras que para aquélla el objeto de conocimiento es atn ajeno a los canones de su compresion
subjetiva, en el concepto ese mismo caracter objetivo de la realidad es asumido, pero a la luz de la propia
estructura de la autoconciencia, con respecto a la cual el objeto mantiene una relacién de fundamento. En este
sentido, la vida cobra una especial significacion para la conciencia fenomenoldgica al explicitar las
determinaciones que ésta debe cumplir en la efectuacioén de su acaecer como saber absoluto. La vida, decfamos al
principio, solo lograba constituirse en cuanto tal en la medida en que, al ser la “independencia misma”, lograba
relacionarse consigo misma a partir de la afirmacion radical y consecuente de las diferencias. Pero esta relacion de
autoigualdad en el ser otro, estaba permitida alli sélo en la medida en que esas diferencias quedaban establecidas a
partir del ser mismo de la vida. Pues bien, es este caracter de posicion del objeto el que la conciencia debe resaltar
para alcanzar la forma de la autoconciencia que le corresponde ahora en cuanto es expresion del concepto. Esta
posicion o movimiento de objetivacion de la conciencia tiene un sentido doble, pues “para la autoconciencia 1o
negativo del objeto [el ser el objeto lo distinto de ella], o el suprimirse y superarse eso negativo a si mismo, tiene
significado positivo, o la autoconciencia sabe a esta nihilidad del objeto porque es ella misma la que se enajena,
pues es en este enajenarse donde (...) pone al objeto como a sf mima™**. Ta diferencia se mantiene, pero se ha
hecho transparente, y es por eso que, mas alla de toda oposicién, en el saber absoluto es la identidad lo que
finalmente se muestra. “El saber absoluto —dice Marcuse- no es un modo de ser en el mundo o mas alla del

. . . 32;
mundo, sino el ser del mundo mismo, revelado y acaeciente en su plena verdad™.

323 Hegel, G.\V.X, Fenomenologia del espiritu. .., p. 461.

324 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel J. Redondo..., p. 890. “Pero por otro lado, —completa Hegel- en ello
[en el poner la autoconciencia el objeto como asi misma| se contiene a la vez ese otro momento, a saber: el de que la
autoconciencia ha suprimido y superado también esta enajenacion [Entdussernng| y objetualidad [Gegenstindlichkedf] y la ha
retomado en si, y, por tanto, en su ser otro como tal, la autoconciencia es cabe si misma”.

325 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., pp. 299, 300.
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Pero Hegel no pretende que el sentido del ser que de este modo se realiza en el saber absoluto, sea
considerado como un simple resultado de la dialéctica anterior; de ser asi, desconocetfa el caracter circular de la
exposicion que, en régimen dialéctico, es el tnico criterio capaz de justificar la sistematicidad organica y viviente
de la filosoffa. Por eso recoge nuevamente los elementos estructurales de la vida, pero ahora bajo las
determinaciones elementales de la légica clasica, tal y como se han venido cumpliendo sucesivamente en las
configuraciones de la conciencia de la Fenomenologia. El primer momento es la singularidad o lo inmediato, el
segundo es la particularidad o el momento de la negatividad, en el que el ser deviene lo otro de i, y, finalmente,
esta la universalidad o el proceso por el que se retorna al primer momento a través de la mediacion. En estos
momentos se muestra el camino por el que la forma exterior del objeto ha ido cobrando de manera progresiva la
forma del si mismo o de la autoconciencia. De tal modo que al final se hace presente lo mismo que era desde el

inicio, pero ahora con plena consciencia de si.

Veamos este proceso rapidamente. La razoén observante representada por el juicio infinito de la
frenologfa: “el ser del yo es una cosa”, viene a significar aqui el momento de la singularidad inmediata y, por
ende, el de la realidad escueta o carente de espititu. La inversion de este primer juicio se produce en la conciencia
activa, que anuncia por el contrario:“la cosa es yo”; aqui la cosa queda efectivamente suprimida como cosa, pues
sélo tiene significado en relacion con el sujeto; este momento esencial también tiene que ver con la dialéctica de la
inteleccién pura, en donde el objeto es asumido como util. En efecto, la autoconciencia de la ilustracion que
recorre el mundo de la alienacién o del espiritu extrafiado de si, engendra la cosa mediante su negatividad, y en
ella no sale de si o permanece cabe a si misma, para usar la expresion de Hegel. Este es el momento de la
particularidad, o el momento en que la cosa se muestra bajo la determinacion del ser para ofro. El momento de la
universalidad es aquel que permite una identificacién o reconocimiento del objeto consigo mismo desde la
particularidad o su realidad exterior; en el camino de la Fenomenologia se da en la autoconciencia moral. La
moralisches Bewnustseyn es la contradiccion que consiste en intercambiar sin solucién de continuidad las
determinaciones contrapuestas de la existencia y del se/f por eso solo en la Gewissen la conciencia moral realiza la
verdad de su si mismo, pues, en cuanto ella se enajena o pone fuera de si, permanece n la unidad del puro saber
que el seff tiene de sf**°. Pero es, por eso mismo, la unilateralidad excluyente y solipsista del yo. De esta manera
llegabamos a la reconciliacion final del espiritu, esa certeza singular que, al recoger todos lo momentos antetiores
en la unidad del sf mismo, es inmediatamente saber puro y wniversal en la extetiorizacion de la accion particular que

es perdonada.

326 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 462, 463.
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Pero Hegel corrige la unilateralidad de esta primera reconciliacion realizada en el espititu, al recordar que
ella debia representar tan solo el proceso por el que sujeto y objeto se identifican en la forma del simple ser para
si, mientras que el capitulo de la religién, que representaba esa misma reconciliacién en la forma del ser en i,
permanecia en algin sentido exterior a la primera. ““Tal como se han considerado esos lados [el de la religion, cap.
VII, y el de la conciencia como tal, cap. VI| empiezan siendo lados que de entrada estan bien lejos de
coincidir™’. Pero esta escision no es igual a las anteriores, pues su superacion ya sera definitiva y a partir de ella
no cabra esperar una nueva escision en la que la conciencia deba todavia mediar la certeza de su saber con la
verdad del objeto, sino que en esa union el espiritu llega a saberse tal como €l es e# y para si. No obstante, esto no
patece posible mientras no hayamos aclarado el sentido determinado que ha llegado a cumplirse en cada una de

esas totalidades parciales.

En la religion, y mas precisamente en el cristianismo, la reconciliacion del objeto de la conciencia con la
autoconciencia, tiene una forma objetiva o en sf como dice Hegel, es decir, depende de la figura de Dios que se
ha hecho hombre. Lo que se busca mostrar “‘es como la religion cristiana, en su pleno desarrollo conceptual, una
vez que sus doctrinas fundamentales han podido ser comprendidas como conceptos acerca del sentido dltimo de
lo real”, nos muestra cémo el hombre, en la figura encarnada de Jests, consiste en la realidad objetiva de lo
absoluto, una realidad que sin embargo mantiene un caracter irreductible de exterioridad con respecto a la
conciencia. En el espiritu, por otra parte, esa misma reconciliacion tiene lugar en el proceso por el que la
conciencia educada europea se reconoce como autoconciencia moral. Debido a esta prevalencia subjetiva es una
reconciliacién en la forma del para si. Mas precisamente, ésta se da cuando el alma bella, la “autointuicion” de la
divinidad, después de haber rehusado la palabra del perdon de quien, en la precariedad de su cocimiento, no
puede evitar la unilateralidad de su accion, al final se reconcilia con éste en la unidad integral del espiritu y del
Estado de derecho que es su propia figura histérica, pero sin llegar atin a superar el formalismo constitutivo de su
conciencia. “El pensamiento filoséfico moderno —dice De la Maza- permanece atado a la concepcion ilustrada de
un saber racional para el cual la conciencia de la identidad de la esencia divina y del yo individual es meramente
formal, pues considera que los contenidos histéricos no son portadores de ninguna verdad esencial””. Pero es

ese contenido esencial de la historia el que se reivindica precisamente en la religion.

Para entender esto, tal vez sea necesario recordar el papel que desempefiaba el tiempo histérico en la
determinacion fundamental de la conciencia religiosa antes estudiada. Allf se dijo que era sélo a partir de la

religién como el caracter temporal y real de las anteriores figuras de conciencia se hacfa manifiesto. Y si esa

327 Hegel, G.\W.F, Fenomenologia del espiritu, trad. Manuel J. Redondo..., p. 895.
328 Diaz, Jorge, Aurelio, “Lo absoluto del saber absoluto”...., p. 16.
329 Luis Mariano, “Tiempo e historia en la Fenomenologia del espiritu de Hegel”. .., p. 17.
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caractetizacion servia para justificar el sentido de un nuevo sujeto del acaecer de la vida, ello no era sino porque
en los momentos precedentes del espititu no habia, estrictamente hablando, histotia alguna. “Solamente el
espiritu en su totalidad es en el iempo (...). Pero los zomentos del todo, la conciencia, la autoconciencia, la razén y

330 S 1
772" Y st bien es

el espiritu, no tienen, por ser momentos, ningun ser alli distinto los unos con respecto a los otros
clerto que las figuras de la conciencia que se suceden en el interior de cada una de esas secciones pueden
representarse de tal modo que “se diferencien en el iempo”, no lo es menos el que, como sostiene De la Maza, la
temporalidad de esas figuras “no coincide con el tiempo histérico real, ni con la totalidad de este tiempo
interiotizado por la conciencia™'. Por eso la religién ofrece una exposiciéon de conjunto en la que las figuras
particulares, situadas por separado en el intetior de cada uno de los momentos estructurales, adquieren una
continuidad en relacion con la totalidad del espiritu. 1a reconciliacion entre el si mismo y el set, presupone como
condicion necesaria que las diferentes instancias por las que la autoconciencia ha llegado a la mayor formacion
posible de si, hayan devenido realmente en la totalidad de las determinaciones historicas del espiritu. Y ahora
debe ser claro que ello serfa imposible entre tanto el espiritu no hubiese alcanzado una perfecta y adecuada
comprension consciente de si mismo, es decir, hasta que el espititu se haya hecho autoconsciente, lo que sélo
podia ocurtir en el estadio de la religion. En la religion, y solamente en ella, estan dadas las circunstancias para que
el iempo, en la completitud acaecida de sus determinaciones internas, pueda “captarse a si mismo” y ser lo que

332 . , .
2 En palabras mas claras, “el espititu no puede

“concibe lo intuido y es intuicion concebida y concipiente
alcanzar su perfeccién como espititu autoconsciente hasta de haberse completado ez s como espiritu del mundo.
Por eso el contenido de la religion proclama antes en el tiempo que la ciencia lo que es ¢/ espiritn, pero solamente la
ciencia es su verdadero saber de él mismo™>.

¢En qué consistird pues, la reconciliacién cientifica o filoséfica que debera todavia efectuar el saber

absoluto tanto en la subjetividad desarrollada de la conciencia moral europea, como en el contenido objetivo y

sustancial que la experiencia humana ha realizado en el tiempo histérico, en general, a través de las religiones y, en

30 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., pp. 397, 398.

31 Luis Mariano, “Tiempo e histotia en la Fenomenologia del espiritn de Hegel”..., p. 11. Esto se debe al doble criterio de
seleccion sistematica con el que opera Hegel al recurrir a ejemplos tomados de la historia universal. Por un lado esta el criterio
légico de la sucesion necesaria de las categorias a las que las figuras exponen en cada caso bajo un ropaje particular; y, por
otro lado, esta el criterio mas fundamental de los momentos estructurales del espiritu, como son: conciencia, autoconciencia,
razén y espiritu.

332 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 468.

333 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 469. Hyppolite sefiala como el saber absoluto o la filosofia, “parece destinada
[en la Fenomenologia) en Hegel a desempefiar el papel que antafio correspondia a la religiéon”. Y sefiala cudl ha sido el proceso
de maduracién de esta idea desde el joven Hegel: “En los escritos de juventud apenas si se trata de otra cosa [en el saber
absoluto| que de la religién que permite a un pueblo concebir en la historia su reconciliacién con su destino. Pero a partir de
su llegada a Jena Hegel concede a la filosofia al menos la misma importancia [que a la religién] (...)”. En la Fenomenologia es a
la filosoffa a quien “corresponde resolver las contradicciones de una cultura y reconciliar las rigidas determinaciones en que
el entendimiento ha fijado los momentos de la vida espiritual”’. Hyppolite, Jean, Génesis y estructura de la Fenomenologia del
espiritu de Hegel, p. 540.
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particular, gracias al Cristianismo? En tanto que la religién designa en el iempo lo que el espititu realmente es,
antes de lo que lo hace la filosofia, ya podfamos al final del capitulo anterior anticipar las consecuencias de una
subsuncién de los contenidos objetivos de la fe por parte del concepto. Sin embargo, sélo ahora que estamos en
el elemento propio del saber: el concepto, cuando las consecuencias definitivas de esta importante reconciliacion

son esclarecidas.

Atiendo a lo que ya hemos mencionado, habrfa que recalcar en el hecho de que, st bien el Estado de
derecho es la maxima reconciliacién que es capaz de alcanzar la reflexion moral de la filosofia alemana, es en la
comunidad creyente donde, como acabamos de decit, se da la plena realizacion de esa sociedad en su devenir
histérico”™. De ahi que a la hora de la reconciliacion, lo que resulta realmente significativo del acaecer religioso de
la conciencia es su capacidad para manifestar y hacer concretas las circunstancias por las que, a través del tiempo, el
hombre ha llegado a ser consciente de que por €l y en él llega Dios a ser plenamente real. Mientras que,
considerada segun su otro aspecto, es decir, por el que ella se figura la encarnacion de Dios en Cristo como una

realidad pasada y por ende siempre referida a un futuro lejano inaprensible que estarfa por venir, ella es mas bien

el elemento a superar, en Ia triple acepcién seméntica del término aleman Aznfheber’”.

Asi, pues, si todavia tiene alguna importancia el cristianismo en la mentalidad de Hegel, no es,
clertamente, por eso que lo sitia en condiciones de restaurar un contenido trascendente a las circunstancias
concretas del devenir histérico del hombre. No en vano, la figura del perdon que busca instaurar la filosoffa
moral al cabo del espiritu como tnico fundamento posible de una situacion politica estable y perdurable, y con la
que necesariamente esti emparentada la realidad histérica de la religion, y en especial la del Cristianismo™, tiene
por asidero figuras de conciencia del mundo, como sefiala bien Valls Plana, con referencias concretas a la historia
profana —como es el caso de la revolucion francesa, por nombrar la més importante->'. Asf y todo, esa
superacion de la religion, implicada por la reconciliacion operada entre ella misma y el espiritu a manos del
concepto, no supone tanto una anulacion definitiva de la religién, como una transformacion del sentido
esencialmente religioso, que es connatural a la comprension conceptual de la realidad. Esa superacion es, mas

concretamente,

334 Cf. Diaz, Jorge, Aurelio, “Lo absoluto del saber absoluto”. p. 29.

335 En el sentido de suprimitla, elevarla, a la vez que conservarla.

336 Este vinculo lo sefiala Hegel muy claramente al final del capitulo anterior: “El concepto del espititu habia llegado ya a ser
para nosotros cuando entramos en los dominios de la religion, a saber como el movimiento del espiritu cierto de si mismo
que perdona el mal y, con ello, se despoja al mismo tiempo de su propia simplicidad y de su dura inmutabilidad, o como el
movimiento en el que lo absolutamente contrapuesto se reconoce como /o mismo y hace brotar este reconocimiento como el 57
entre estos extremos; -este concepto es el que ahora intuye [realiza concreta e histéricamente| la conciencia religiosa [en la
doctrina de la redencién|”. Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritn. .., p. 455.

337 Cf. Valls Plana, Ramon, Del yo al nosotros. .., p. 362.
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Una elevacion, ya que la nueva figura religiosa, configurada ahora por la comunidad creyente, le quita a la doctrina religiosa
su caracter de exterioridad y facticidad, para convertitla en la tarea que debera orientar nuestro quehacer. Y, a su vez, esa
elevacion significa una conservacion de la religion cristiana y de la realidad moral reconciliada con ella, ya que una y otra
cumplen, cada una a su manera, la tarea de llevar al ciudadano comun a la comprension practica de sus funciones®3.

En efecto, en esta reconciliacion general del saber absoluto, ambas totalidades son conservadas y, en esa
misma medida, corregidas en su deficiencia parcial. El formalismo abstracto y sin contenido del espiritu, y el
caracter representativo y externo de la esencia, caracteristico de la religion, son mediados de manera plena en esta
instancia definitiva de la vida. De tal modo que el primero se libera de su abstraccién al alcanzar las condiciones
historicas y reales de su realizacién en la comunidad creyente, mientras que ésta termina por comprender, al
facilitar e impulsar el estado de cosas proclamado por aquél, que esa aspiracion tltima y definitiva del hombre que
se llama Dios, aunque siempre ha orientado su devenir como una realidad mas alla de ella, se realiza empero sélo
en el mas aca de su historia y de su comunidad. En toda su profundidad, esta respuesta definitiva a las relaciones
entre lo antropolégico y lo divino en la Fenomenologia, es la finalizacién de un proceso que, como sefiala Bloch,
“tiende a esa autenticidad que puede ser designada también en sentido realista como [identidad entre sujeto y
objeto], como aquella identidad con la cual y en la cual, cuando el objeto desaparece y [la sustancia se convierte en
sujeto], éste igualmente se supera, por encima de su insatisfaccion, en un mundo objetual suficientemente
adecuado a él, y alcanza asf su sustancia”>”. De tal manera que permanece idéntico consigo precisamente por ese

proceso de desdoblase y de identificarse a sf mismo a través de sus sucesivas etapas.

Como queda dicho, la realidad acabada y absoluta del saber al final de la obra fenomenoldgica, constituye
asf la verdadera mediacion entre la sustancia y el sujeto, entre hombre y Dios. Pero esta transformacién operada
en la conciencia mas desarrollada del conocimiento, es lo suficientemente importante para Hegel, como situatla
en el transito por el que el iempo o “el si mismo puro externo intuido, 7o captade por el si mismo; al captarse a si
mismo, (...) concibe lo intuido y es intuicién concebida y concipiente’™™’. En la medida en que el ser no se ha
reconciliado de forma adecuada con el si mismo, es decir, en la medida en que la ciencia no ha llegado a
cumplirse, la totalidad de las figuras de la conciencia en que consistia la historia de la vida, son realizaciones
parciales y por lo tanto todavia temporales de la manifestacion historica del espiritu. En cuanto no ha llegado a la
transparencia de si mismo, el iempo se manifiesta como “el destino y la necesidad del espititu aun no acabado
dentro de si”, y en esa misma medida también, como una figura intuida solo de forma exterior. Pero cuando los
polos de la subjetividad y de la objetividad han llegado a reconciliarse y, por lo tanto, la totalidad de las figuras
imperfectas de la conciencia han sido superadas en la igualdad del espiritu que se concibe como tal, se hace

presente un nuevo tiempo histérico que representa el fin del anterior, o, por lo menos, del modo en el que se lo

338 Diaz, Jotge, Autelio, “Lo absoluto del saber absoluto”. pp. 29, 30.
3% Bloch, Ernst, Sujeto-objeto: el pensamiento de Hegel, p. 102.
340 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. . ., p. 468.



117

representaba antes. En el saber concipiente del espiritu, la realidad finita y contingente de la historia es negada,
pero no sencillamente eliminada, en el sentido de “‘que ha llegado el tiempo en que los conceptos filoséficos han
alcanzado un grado tal de autotransparencia y decantacioén logica que ya no tiene importancia el momento
hist6tico en que se los descubrié, ni los sujetos que llevaron a cabo este descubtimiento™'. No se trata, pues, de
que dejen de ocurrir o de pasar dichos sucesos, sino del hecho mas significativo de que seguiran ocurriendo,
aunque con un sentido cualitativo diferente, precisamente porque ya no son, como hasta el momento, instancias
parciales y singulares encaminadas hacia una meta o realizacién ain no logradas. Finalizacion significa aqui
culminacién, no aniquilacion.

No tiene ningin sentido entrar a discutir aqui mas profundamente la concepcion hegeliana de una
historia concebida, o la nocion, relacionada con ésta, de un supuesto fin de la historia. Baste con decir que si en el
saber absoluto ya no es posible hablar de una historia real o temporal de los acontecimientos, en alguna medida,
parciales y limitados de la conciencia, ello no sélo se debe al hecho de que las nuevas circunstancias de la historia
asf lo requeria, sino también a la situacion, esta si mas profunda y radical, que impedia al filésofo aleman, segin su
propia concepcion de la filosoffa, anticipar hechos y realidades todavia por venir, mas alla de lo irrestrictamente
verdadero del presente aqui y ahora. Mas importante que esto, parece ser la relacion que Hegel entabla entre ese
estado culminante de la historia y la concepcion sistematica y estructural de su proyecto: “La ciencia contiene en
ella misma esta necesidad de enajenar de sf la forma pura del concepto y el transito del concepto a la cwnciencia.
Pues el espititu que se sabe a si mismo, precisamente porque capta su concepto, es la inmediata igualdad consigo
mismo, que en su diferencia es la crteza de lo inmediato o la conciencia sensible’™”. Se cierra por fin el circulo y, en

consecuencia, también nuestra investigacion.

3 De la Maza, Luis Mariano, “Tiempo e historia en la Fenomenologia del espiritu de Hegel”. .., p. 18.
342 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 472.



CONCLUSIONES

LLa tarea que nos propusimos desde el principio de esta investigacion era determinar el lugar preciso que
ocupa el hombre en la Fenomenologia del espiritu de Hegel. Una conclusion se impuso con notable claridad: el
hombre es visto como un modo esencial del ser, no como un modo de ser junto a otros, sino como el modo en
el que lo absoluto cumple todas sus determinaciones fundamentales. El absoluto es considerado de manera
preliminar al final de la seccién conciencia como infinitud, y al inicio de la seccidén autoconciencia como la esencia
simple de la vida. Para esta esencia simple, el absoluto es la diferencia inmediatamente externa de sujeto y objeto,
es el producto de la reflexién del concepto que se opone de manera consciente en la realidad, pero con el fin de
afirmar la igualdad de su si mismo, precisamente en el acto de superar y de levantar las diferencias. Es el género
simple o la autoigualdad del si mismo en el ser otro, pero el género, segin vimos, solo cumple estas

determinaciones ontoldgicas en la figura especifica de la conciencia humana.

Esto no quiere decir que la obra esté dividida en dos partes distintas, una ontolégica o absoluta y otra
contingente y humana. Mas bien, se trata de ver como esas dos dialécticas se copertenecen necesariamente, de tal
manera que ninguna puede existir sin la otra. “Ya con el primer paso de la Fenomenologfa —afirma Marcuse- se
ve la vida como objeto histdrico, pero también con ese primer paso esa historicidad se ve desde la idea del [saber
absoluto] que la levanta™*. A lo largo del presente trabajo, hemos mostrado con suficiencia que esta es la tnica
manera de plantear correctamente el problema de la antropologia en la obra de 1807, aunque con plena
conciencia de que alli reside precisamente su mayor dificultad. Se trata entonces de reconocer que lo que rige y
orienta el devenir de la experiencia de la conciencia no es otra cosa que la identidad suprema de la absoluto que,
al ser un identidad compleja, se desdobla necesariamente en sus elementos particulares, pero de tal modo que en
los elementos supetiores retorna a s{ mismo para cerrar el circulo de la reflexion. Con el afan de demostrar la
circularidad y, consiguientemente, la necesidad sistematica de la exposicion, identificamos esta tGnica dialéctica
absoluta incluso ya desde la certeza sensible. Alli vimos cémo, en contra de la conviccion espontanea de la
conciencia ingenua que cree poder afirmar un conocimiento inmediato de la realidad, lo que se manifiesta es la
universalidad de todo objeto de conciencia que se muestra de forma temporal. En esta universalidad el objeto no

es lo inmediato, sino algo reflejado en si o algo simple, que permanece en el ser otro lo que es.

Pero la necesidad del concepto no es aun algo patente de forma inmediata para la conciencia ingenua
que realiza la experiencia del objeto. ILa conciencia no reconoce esta composicion absoluta y universal del objeto,

pero es esa composicion, precisamente, la que impide que ella se reconozca y satisfaga en esta primera y limitada

343 Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad. . ., p. 220.
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estructura particular. En el proceso por captar la verdad del objeto, la conciencia da un paso fundamental cuando
en la figura del entendimiento, la realidad, presuntamente inmévil y externa, termina por deshacerse en un juego
de fuerzas contrapuestas y en tension. Pues la conciencia que reflexiona sobre la experiencia de ese objeto
termina por identificarse con €l. Se trata de una identificacion dialéctica, es decir, que sostiene y reafirma las
diferencias, pero estas diferencias se han hecho transparentes y la conciencia ya no puede sostenerse. Ia unidad
de la conciencia con el universal, que nosotros vefamos surgir desde el inicio, ha devenido también para la
conciencia que asf renace como autoconciencia. En esta unidad diferenciada de sujeto y objeto surge el concepto
absoluto, pero también como un objeto de reflexion subjetiva que la autoconciencia designa como vida. Esta es,

ya lo dijimos, el escindirse del concepto en lo enteramente otro como idéntico a si mismo.

Hemos puesto el concepto pero todavia no lo desarrollamos. Un primer intento de realizacion de esa
base ontoldgica es la naturaleza. Sin embargo, la unidad refleja que se produce en el unificar la escision no existe
para si en el movimiento de la vida misma, que sélo es como figura o de forma exterior. En este resultado la vida
remite, por eso mismo, a la alteridad: “a la conciencia para la cual es en cuanto tal, o en cuanto género” para si. La
vida que se refleja a si misma y es como la unidad de las diferencias se realiza pues en el modo de la
autoconciencia. La autoconciencia retorna a si misma a partir de un objeto que goce de la misma libertad e
independencia que ella misma, esto es, otra autoconciencia. Esta identidad en la diferencia de las autoconciencias
implica la conocida dialéctica del reconocimiento, y enmarca el terreno del espititu y de la historia como el
elemento en el que la vida absoluta -o Dios- puede realizarse de manera plena. Asi entendemos lo que la vida es:

reconocimiento o identidad de las autoconciencias, en la plenitud de sus diferencias.

Pero este reconocimiento tampoco se cumple en la inmediatez de su aparecer, y por eso el espititu debe
soportar el poder negativo de la desgracia y la no reconciliacién, no sélo en la dialéctica del amo y esclavo,
enfrascada en una lucha a vida o muerte, sino en las figuras de la libertad de la autoconciencia, situadas en una
relacion negativa con respecto a un ente siempre contrapuesto: ya en la forma del pensamiento, de la negatividad
destructora o del la proyeccion devota. Ia razon adquiere esta orientacion positiva porque sabe el mundo en ella
y solo quiere reencontrarse en él. Pero en la medida en que la idea rectora de todo el desarrollo fenomenolégico
es, como queda dicho, el ser pleno del concepto absoluto o de la vida, y que ese concepto presupone el
reconocimiento reciproco, y por consiguiente, el hacer cooperativo de las autoconciencias, en la razén debe
consumarse esta igualdad, no precisamente a la luz de la observacion y del comportamiento tedrico, sino como
“hacer de todos y cada uno” Die sache selbts. Este objeto definitivo de la reflexion racional es, segun dijimos, la
penetracion hecha objetiva de subjetividad y objetividad, pues este objeto consiste en ser objetividad cuanto

objetividad levantada y superada -ya no simplemente un ente ahi exterior-, precisamente por ser producto de la
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accion conceptuante de la conciencia. Un mundo que llega a ser por medio del hacer reciproco de las
autoconciencias es, con toda clatidad, una sustancia ética. En ésta, la vida se realiza en su determinacion de ser
omnipresente o toda realidad, mas alla de la cual no querra ni podra ir la autoconciencia. Al acaecer la vida como
espiritu se consuma plenamente en la unidad de si misma y de su mundo. Y en este mundo llega a ser sustancia

ética y fundamento de todo lo anterior.

Antes dijimos que en cuanto hacer autocognoscente la vida llega a cumplirse como realidad historica y
devenida, por eso en la sustancia ética debe todavia producirse el momento de la alienacion y del extrafiamiento.
Sin este movimiento de enajenacion, la sustancia ética terminatfa por deshacerse en una sustancialidad inerte que
es incapaz de reconocer la fuerza mediadora de la actividad subjetiva. Con la realidad ética alcanzamos, en efecto,
el momento definitivo de la sustancia, pero no la totalidad del proyecto fenomenologico que consistente en hacer
de la sustancia también sujeto. El cristianismo recobra para la reflexién este momento esencial de la singularidad
absoluta, pero no precisamente para restaurar el insustancialismo de un mas alla informe y sin sentido, sino para
recobrar nuevamente y desde ella misma la sustancia de la cual habfa salido originariamente. Pero, ¢a qué hace
referencia este nuevo mundo, capaz de reconciliar en su intetior la objetividad de la sustancia con la subjetividad
libre y auténoma de la individualidad? Ciertamente a este reino espiritual del presente en el que es posible por fin
el reconocimiento pleno de las autoconciencias en la afirmacion expresa de sus diferencias. Al anunciar este
nuevo tiempo que esta por nacer, Hegel no tiene dudas de estar asistiendo a la realizacion de la vida que venia
orientando todo este devenir de la historia desde sus origenes remotos en Grecia. “Ia palabra de la reconciliacion
—dice entusiastamente Hegel- es el espiritu gue es alli que intuye el puro saber de si mismo como esencia wrniversal
en su contrario, en el puro saber de si como singularidad que es absolutamente en si misma —un reconocimiento

mutuo que es el espiritu absoluto’™*.

Pero no olvidemos que esta reconciliacion total del espititu se ha desarrollado bajo el elemento parcial y
unilateral de la conciencia humana, es decir, esta reconciliacion esta afectada por el polo de la objetividad que
todavia no se ha mediado con la subjetividad. Este tltimo polo es el que recupera para la reflexion el estudio de la
seccion religion en la Fenomenologia. El espiritu que se realiza en los momentos de la conciencia, la autoconciencia,
la raz6n y el espiritu, todavia “no se ha manifestado bajo aquellas formas de la esencia absoluta e y para si misma,
no se ha manifestado la autoconciencia del espiritu”. Esta afirmacion estd muy lejos de coincidir con la
apreciacion de Valls Plana, segtin la cual los dos dltimos capitulos de la Fenomenologia no afiaden nada esencial al

.. . . ., , . 345 . .
tema del reconocimiento intersubjetivo alcanzado en la seccion espiritu™ . Por el contrario, como sostuvimos en

34 Hegel, G.W.F, Fenomenologia del espiritu. .., p. 391.
3 Cf. Valls Plana, Ramon, Del yo al nosotros. ..., p. 388.
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el capitulo final de esta investigacion, es en la religion donde el caracter temporal y real de las anteriores figuras de
conciencia cobra todo su significado, pues solamente el espititu en su totalidad es en el tiempo y el espititu no es
total mientras no se haya completado como saber de si mismo. Fuera de la autoconciencia del espititu, todos los
momentos del saber analizados anteriormente carecen, precisamente por ser simples momentos del todo, de una
real independencia los unos con respecto a los otros. Por eso la identidad que alcanza la conciencia al cabo del
espiritu es meramente formal y abstracta. Lo que todavia no se ha producido es una exposicién que pueda reunir
en la totalidad del espiritu las diferentes figuras de la conciencia que fueron estudiadas con independencia en los
momentos anteriores de la seccién inmediatamente precedente. Mientras que la reconciliacién de la vida que se
realiza en el espiritu sea simplemente en la forma del para si, el absoluto no ha completado su proceso de
formacién y, por ende, no esta en condiciones de reconocerse a sf mismo en su contrario. Este contenido en si es
el que realiza la motilidad esencial de la vida en la historia de las religiones que acompana el desarrollo de las
figuras abstractas del espiritu. En efecto, la religion no se desarrolla en un orden cronoldgico con respecto a la
seccion espititu, sino que recoge el contenido sustancial de la experiencia que la humanidad ha desplegado a lo
largo de la historia. La historia de las religiones es coextensiva a las figuras tan sélo formales que estudiamos en la
conciencia moral kantiana, y viene precisamente a corregir la falta de contenido histérico concreto de esas figuras
contingentes. Por eso no es cierto, como cree Valls Plana, que el contenido concreto del reconocimiento
espiritual ya esté logrado con el estado de derecho que surge del perdén de las autoconciencias. Es mas, tampoco
lo alcanzamos simplemente con la religion cristiana, ya que la conciencia de esta religion que corresponde a la
figura del Estado de derecho, todavia proyecta como un mas alla la esencia absoluta que deberia ver realizada en
la comunidad creyente. Por eso, concluiremos al fin, se hace preciso un dltimo y definitivo nivel de desarrollo de
la vida, pero este estadio ya no sera aspiracion sino plenitud y realidad concretas. Se trata del saber absoluto que
se hace transparente a si mismo, precisamente en la identidad que conserva la diferencia, entre la trascendencia de
la conciencia religiosa cristiana y la inmanencia contingente del Estado de derecho. Esta motilidad absoluta de la
vida constituye el estado pleno de su realizacion, aquella que se proyectaba simplemente en la conciencia
inmediata, por eso ya no quiere y ya no puede ir mas alla de si misma. “Pero como —de acuerdo con el principio
del sentido del ser— no es extirpar la motilidad misma, se impone la exigencia de una motilidad atemporal, que

sélo puede ser la motilidad del saber absoluto™*.

3% Marcuse, Herbert, Ontologia de Hegel y teoria de la bistoricidad. . ., p. 296
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