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NOTA DEL EDITOR A ESTA SEGUNDA
EDICION EN ESPANOL

EN LA PRIMERA mitad de la década de los afios cuarenta, Ernst Bloch
escribid en su exilio de México este libro. En aquellos momentos, su
edicion y distribucion en aleméan era dificil, y el autor decidié
encomendar su traduccion espaiiola al doctor Wenceslao Roces y su
primera ediciéon al Fondo de Cultura Econémica, con cuyo sello
editorial aparecia en México en 1949.

Ese mismo afio, ya en Leipzig, Bloch preparé la primera edicion
en lengua alemana con numerosas adiciones y modificaciones, entre
ellas dos nuevos capitulos, el VI («Nacimiento de las obras y palabra
magistraly) y el XX («Hegel, praxis, nuevo materialismo»), y un
nuevo prdélogo, muy semejante al de la edicion en espafiol. Esta
primera edicion alemana aparecié en 1951 con un nuevo titulo:
Subjekt-Objekt Erlduterungen zu Hegel (SUJC[O-Ob]CtO Esclareci-
mientos sobre Hegel).

En 1962 se hizo una segunda edicion alemana con la inclusién de
un nuevo capitulo, el XXIII- («Hegel y la anamnesis»), y un Posi-
scriptum firmado en Tubinga en julio de 1962.

Al preparar esta nueva edicién ampliada en espafiol, el Fondo de
Cultura Econémica ha optado por reunir en un volumen todo el
material que Bloch ha venido utilizando hasta conformar el texto
definitivo de su obra. Con esta idea, hemos preservado la unidad de la
edicion conclusiva de 1962, pero afiadiendo al final un Apéndice
donde aparecen los textos mads significativos de la edicién primitiva
de 1949 que posteriormente fueron suprimidos o modificados. De
esta manera, el lector especializado, o simplemente interesado, podra
seguir los avatares de la cimentacién de esta obra fundamental de
Bloch. .

Para hacer lo mas transparente posible dicho proceso, hemos
- puesto en negrita todo lo que es nuevo respecto a la primera edicién
en espafiol. Los nimeros volados entre corchetes, que aparecen entre
el texto, sefialan el lugar donde Bloch suprimié o modificé algin
pasaje significativo, y remiten al Apéndice. En éste se encuentran dos
tipos de textos, pertenecientes todos ellos a la edicion de 1949: los que
Bloch decidié suprimir, en cuyo caso después de su numero de nota
correspondiente aparece la seiial [°]; y aquéllos que, por modifica-
ciones o ampliaciones sustanciales, sustituyé por otros nuevos; estos
casos se indican con la sefial [*], a continuaciéon de su correspon-
diente niimero de nota.
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10 SUJETO-OBJETO

Finalmente,. en lo referente a la traduccion, hemos preferido
preservar la unidad y fluidez de la primitiva versiéon espafiola. La
tarea de localizar y verter a nuestro idioma las adiciones y modifica-
ciones ha sido realizada por Guillermo Hirata, Justo Pérez del Corral
y Jos¢ Maria Ripalda, que han procurado adecuar su traduccién at*
espiritu de la del profesor Roces. ’ '



-/

PROLOGO A LA PRIMERA EDICION EN ESPANOL

LA PRESENTE obra se propone servir de introduccion a la filosofia de
Hegel. Pero no facilitard la materia por el procedimiento de diluirla.
Si asi lo hiciéramos, prestariamos un flaco servicio al lector.

Damos por supuesto un conocimiento elemental del moderno
pensamiento filoséfico, que cualquier manual de historia de la
filosofia puede facilitar. Nuestro libro aspira a tender un puente
sobre el espacio que se abre entre estos manuales y la obra original del
filésofo. No tiene, pues, la pretension de ser un libro sobre Hegel, y
mds bien diriamos que es un libro escrito con él y a través de él.

No se propone tampoco, menos aln, aumentar la lista, ya erecida,
de los llamados florilegios o antologias —estos tesoros pequefio-
burgueses de citas— en que se mata todo lo que sea entronque,
conexién. La presente obra trata de descubrir, precisamente, esta
conexion, que es para ella lo fundamental, y no condensa nada, como
si se tratase de vapor de agua, que a la postre sélo se precipita,
naturalmente, en agua, sino que lo que se propone es concentrar,
tomando como centro la causa emocionante y preciosa que a todos
nos interesa, y sus expansiones.

Las citas de Hegel y los textos comentados de este filosofo, que
acompaiian a la mayoria de los capitulos, no son tampoco fragmentos
arrancados de su sitio; jamas pretenden olvidar que viven dentro de
un sistema.

El andlisis econdmico-social de la filosofia hegeliana era, en esta
obra, importante, til e inexcusable, pero tampoco este andlisis
podia, licitamente, tener un caracter esquematico. No debe confundir
los simples elementos ideoldgicos de esta teoria con la amplitud y la
profundidad de su desarrollo, a menos que la explicacién deje de ser
filosofica para convertirse en socioldgica; es decir, a menos que pierda
de vista los horizontes 'de los problemas. Aquella totalidad que,
filoséficamente, no puede jamas reducirse a la sociedad que se estudia
y a la literatura supeditada a ella.

Y es decisivo, sobre todo, lo siguiente: en el mundo de los grandes
pensamientos que avanzan y progresan, lo mismo que en el arte y en
la moral, quedan siempre en pie cosas no liquidadas, no invalidadas;
mas aun, estas cosas no invalidadas constituyen el mas esencial
substrato de la herencia cultural. Tampoco en Hegel —en él menos
que en nadie— es esta herencia algo cerrado y definitivo: no existe
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ninglin pasado que salga a nuestro paso desde el futuro tan cargado
de problemas como el de Hegel. ’

Los problemas aparentes de este filésofo, las ideologias y los
idealismos de lo que él llama el espiritu universal, han sido despejados
por Marx; los auténticos problemas y las implicaciones de la cosa
misma siguen siendo insustituibles; sobre todo, después de aquello. Y
no hay modo de volverles la espalda, pues la marcha del mundo
conduce de por si a ellos.

Hegel es el maestro que puso los cimientos para la conciencia
avanzada moderna. Lo que a este fildsofo le preocupaba por encima
~de todo era el yo que se abre camino hacia el conocimiento, lo
iverdadero, que es lo real. Y la verdad no es nunca un hecho estancado
o establecido, como no lo era tampoco, en modo alguno, el propio
Hegel. La verdad, en cuanto realidad, es mas bien el resultado de un
{ proceso. Este proceso es el que hace falta esclarecer y obtener. Hegel
es uno de los testigos mds importantes para ello, tanto por la
dialéctica como por la extensién de sus testimonios. Quien aspire a la
verdad tiene que adentrarse en esta filosoffa, aunque la verdad no se
detenga en ella. Hegel negé el porvenir. Ninglin porvenir renegara de
Hegel.

ERNST BLOCH

Cambridge, Mass.
Enero de 1947.



PROLOGO A LA PRIMERA EDICION
ALEMANA DE 1951

LA PRESENTE obra se propone servir de introduccién; pero no en el
sentido de que facilite la materia de estudio, trivializindola. Si asi lo
hiciéramos, prestariamos un flaco servicio al lector.

Damos por supuesto el gusto por el conocer activo; el placer por
realizar tal esfuerzo es hoy mas imprescindible que nunca. Quien
desee navegar debe conocer los nudos de marinero. Se presupone
asimismo, desde el punto de vista de la materia que vamos a tratar, un
conocimiento elemental del moderno pensamiento filos6fico. Pero no
se requiere, sin embargo, mantener las miltiples deformaciones
reaccionarias con las cuales tantos manuales de historia de la filosofia
han transmitido este pensamiento. Dondequiera que fluya agua
fresca, se piensa en el progreso, y hay que eliminar el tratamiento
esquemitico, no creador, y, por tanto, profundamente incompetente.

La presente obra no tiene la pretension de ser un libro sobre Hegel,
sino para él, con él y enteramente a través de él. Se propone clarificar,
segiun lo han sefialado Hegel y sus sucesores, nuestro de doénde,
adonde y para qué historicos. Tal conocimiento gira siempre
alrededor de una relacién tendencial, de un todo que deviene. No se
exhibe, por tanto, en una vista de conjunto puntual ni en un esquema
sin horizonte; su forma es y sigue siendo mas bien ordenada,
sistematica en su plenitud. Precisamente eso es lo que se experimenta
en Hegel: lo abarcador intensivo, la necesidad de una vision del
mundo aun en el detalle mas nimio. Sin consciencia del todo no hay
ni teoria ni praxis concretas, y el todo —de nuestra libertad y nuestros
objetivos— no es algo fijado, sino en proceso. Es claro, pues, que no
queda cerrado con el mundo hasta ahora devenido; lo que pende del
proceso dialéctico esti todavia abierto.

El hecho de que las grandes obras no puedan acabarse es lo que las
hace grandes. La obra de Hegel cree estar al cabo de todo, pero ello,
ciertamente, constituye una apariencia ideolégica. El mundo sigue su
camino en el esfuerzo y en la esperanza, y con él, asimismo, la luz
hegeliana. Toda gran idea se enfoca, por cuanto se sitiia en la caspide
de su época, al tiempo futuro; mas aun, si se da el caso, a la aspiraciéon
epocal plenamente humana. Tal idea contiene algo que continia
concerniéndonos, algo no completamente resuelto en el problema
esencial, algo ain no liquidado que sigue siendo valido en la solucién
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intentada. Esto ain no completamente resuelto es el sustrato
filosofico de la herencia cultural, y ello tanto mas cuanto que un
nuevo sustrato de dicha herencia surge de manera mas fresca. Tal
herencia forma parte del acontecer de la filosofia y no sélo de su
historia. Y en lo que concierne a Hegel —maestro de Marx—, hay
pocos pasados tan problematicos como el suyo que nos salgan
todavia al paso desde el futuro. Los problemas aparentes del fil6sofo,
las ideologias y los idealismos de lo que ¢l llama el espiritu universal
han sido despejados por Marx; los auténticos problemas, los
marxismos de la realidad misma, siguen siendo menos susceptibles de
sustituciéon. Quien, en el estudio de la dialéctica histérico-materia-
lista, pasa por alto a Hegel, no tiene ninguna probabilidad de
conquistar por completo el materialismo historico-dialéctico.
Hegel es un maestro del movimiento vivo contrapuesto al ser
muerto. Su tema fue el yo que se abre camino hacia el conocimiento,
el sujeto que se compenetra dialécticamente con el objeto, el objzto
que hace lo mismo con el sujeto, lo verdadero que es lo real. Y la
verdad no es nunca un hecho estancado o establecido, como no lo es
tampoco el propio Hegel. La verdad, en cuanto realidad, es mas bien
el resultado de un proceso. Este proceso es el que hace falta esclarecer
y obtener. Hegel es uno de los testigos mds importantes para ello,
tanto por la dialéctica como por la extension de su testimonio. Quede
lejos todo hegelismo, que es, sin mas, s6lo una caracteristica de los
epigonos; aunque, como dice Engels, sefialando la direccién y
conservandola: «Nosotros, socialistas alemanes, estamos orgullosos
de proceder no sélo de Saint-Simon, Fourier y Owen, sino también de
Kant, Fichte y Hegel.» Quien aspire a la verdad tiene que adentrarse
en esta filosofia, aunque la verdad —el materialismo vivo que
contiene lo nuevo— no se detenga en ella ni en ella quede encallada.
Hegel negé el porvenir; ningin porvenir renegara de Hegel.

ERNST BLOCH

Cambridge, Mass., diciembre de 1947.
Leipzig, julio de 1949.



POST-SCRIPTUM DE 1962
(SEGUNDA EDICION ALEMANA)

ESTE LIBRO aparece de nuevo sin modificaciones. Ha sido ampliado
en un capitulo (el XXIII). Hegel estd de actualidad en toda época,
sobre todo cuando la época en parte se extravia y en parte queda
petrificada. Ambas cosas hallan su rectificacién, cuando no su juicio
sumarisimo, en esa profundidad que no siempre ha de denominarse
«ldea» y que puede muy bien designarse como el plazo de venci-
miento de la tendencia verdadera.

En el Este, Hegel no es muy estimado en estos momentos, a pesar
del enunciado de su Filosofia del Derecho, segin el cual el Parla-
meénto sélo tiene la mision de mostrar al pueblo que esti bien
gobernado. Trata Hegel, una vez mas, a propésito de la utopia
platénica, de aquellos gobiernos que sélo se mantienen por la
«fuerza» en lugar de hacerlo mediante la conformidad con la «Idea»
de la época, y prosigue de modo sorprendente: «Pero el gobierno debe
saber que con ello le ha llegado su hora. Ahora bien, si el gobierno,
ignorante de lo que es la verdad, se vincula con instituciones
temporales; si frente a lo esencial —y aquello que es esencial se halla
contenido en la Idea— protege a lo inesencial vigente, entonces el
gobierno mismo es derribado por la presion del espiritu, y la
disolucion del gobierno acarrea la del pueblo mismo; surge un nuevo
gobierno, o bien el gobierno y lo inesencial conservan el poder.»
(Werke, t. X1V, p. 2717.)

En Occidente, por su parte, un Hegel al que se concibe de modo
mas pluralista, y a veces incluso positivista 0 agndstico, no es, sin
embargo, mejor conocido, sobre todo cuando dice: «Tan asombroso
como que a un pueblo se le vuelvan inservibles, por ejemplo, la
conciencia de su derecho politico, sus opiniones, sus costumbres y sus
virtudes morales, es que pierda su metafisica, y que el espiritu que se
ocupa de su pura esencia no tenga ya ninguna existencia real en ¢é1.»
(Werke, t. m, p. 3.) Aqui se echa en falta y se pide un punto de
apoyo, y aunque Hegel es a menudo un punto de apoyo que sirve més
bien para detenerse (a saber: en lo devenido), y aunque la fe de Hegel
en ese punto de apoyo lleva siempre consigo una gran cantidad de
supersticion heter6noma, no obstante, a un Cronos, que con frecuen-
cia sélo es cuerdo en el lucro y en lo que con él se relaciona, y que
carece de meta alguna ante los ojos, le viene bien (o mal, pero de un
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16 SUJETO-OBJETO

modo util) la contemplacion de la Wdltima coherencia que haya
conocido la razén burguesa.

Cierto que hay también aqui, en cuanto al ser-acabado de las
correlaciones, la presuncién de una filosofia que se hace «absoluta»:
existe una fundamental desconfianza contra toda imagen cerrada del
mundo, violadora del hombre, que se considere a si misma como
acabada, y todos sabemos cuan verdadera ha resultado esa descon-
fianza a propésito del plomo totalitario.

Pero el método de Hegel, distanciandose de la seduccion de lo
acabado, vuelve a romper —y con qué inmensidad— con lo que
falsamente se consideraba perfecto, y lo hace explotar desde dentro.
Pues, por mucho que se tape la luz, siempre vuelve a surgir la
dialéctica interrumpiendo y poniendo al descubierto la contradiccion,
que es a la vez aguijon y ayuda.

Asi, todavia hoy, rompe Hegel la continuidad con su apertura
hacia delante alli donde atin no ha sido puesto sobre sus pies, y sobre
todo, alli donde el ponerlo sobre sus pies corresponde al stafus
nascendi. Asi se asigna a la humanidad una tarea que es por diversas
razones comiun a todos: el deber de luchar en todas partes contra lo
encostrado, para mantener la existencia en transicion y fluidez. Y en
cuanto a la verdad misma, especialmente tal como se concibe en el
Este, nos enseiia Hegel, mas conmovedor que nunca: «Si llamamos
saber al concepto, y esencia o verdad al ente o al objeto, entonces la
prueba consiste en examinar si el concepto se corresponde con el
objeto. Pero si denominamos esencia o el en-si del objeto al concepto,
(...) entonces la prueba consiste en averiguar si el objeto corresponde
a su concepto.» (Werke, t. 11, pp. 76 s.) Esto es, pues, lo que une la
correspondencia mas o menos adecuada del pensamiento a su objeto
con la adecuacion mas o menos lograda o malograda del objeto a lo
que de verdad es en si mismo. Una aleccionadora relaciéon y una
medida aplicable a cualquier realizacion; tampoco aqui negara jamas
el futuro la medida de Hegel. Sobre todo porque persiste, como tal
medida, fiel a lo verdadero que todavia no es.

ERNST BLOCH
Tubinga, julio de 1962.
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I. PREGUNTAR

TAMBIEN DE la nada sale algo. Mas, para esto, tiene que estar‘dentro
de algin modo. No es posible dar a nadie lo que ya no tiene de
antemano. Al menos, como deseo, sin el cual no recibird como un
regalo lo que se le entregue. Es necesario que lo apetezca o haya
apetecido, aunque sélo sea de un modo vago. Para que algo valga
como respuesta, hace falta que previamente exista la pregunta. He
aqui por qué tantas cosas claras permanecen sin ser vistas, tal como si
no existiesen. ’



. PENSAR POR CUENTA PROPIA

QUIEN SE entregue solamente al curso de sus representaciones no
llegara muy lejos. Se vera apresado, al cabo de poco tiempo, por un
conjunto de frases y tépicos tan palidos como inmdviles por si
mismos. El gato cae siempre de pie, pero el hombre que no haya
aprendido a pensar, que no salga de los breves y usuales enlaces de las
representaciones, cae necesariamente en el eterno ayer. Repite lo que
otros han repetido ya; marcha al paso de ganso de la fraseologia.

Por el contrario, el pensamiento, a diferencia del curso ya
establecido de las representaciones, comienza inmediatamente como
un pensar por cuenta propia; se mueve al ritmo con el hombre que
estd detras de €l y lo impulsa. Aprende para saber donde nos
encontramos; acopia saber para ajustar a €l la conducta. El hombre
habituado a pensar por cuenta propia no acepta nada como fijo y
definitivo, ni los hechos amaiiados ni las generalidades ya inertes, y
menos ain los topicos llenos de cadaverina. Lejos de ello, se ve
siempre a si mismo y ve todo lo suyo en constante fluir; se encuentra
siempre, como el centinela avanzado en los puestos fronterizos, de
vanguardia. Lo que se aprende tiene que hallarse afectado activa-
mente por su materia, pues todo saber debe considerarse capaz de
vivir sobre la marcha, de romper las cortezas de las cosas. Quien, al
aprender, se comporte pasivamente, limitindose a asentir con la
cabeza, pronto se quedara dormido. En cambio, quien esté en la cosa
y marche con ella, por sus caminos no trillados, alcanza la mayoria de
edad, se halla, a la postre, en condiciones de distinguir entre el amigo
y el enemigo y de saber donde se abre camino la verdad. El trote del
penco llevado de la brida es comodo, sin duda, pero los conceptos
enérgicos son valientes; son los que corresponden a la juventudyala -
virilidad.

TEXTOS
4
«Lo primero que hay que aprender aqui es a estar de pie.» (Werke,

t. viil, p. 94.) -
*

«Si el aprender se limitara simplemente a recibir, no daria mucho
mejor resultado que el escribir en el agua.» (Werke, t. Xv1, p. 154.)
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III. EL LENGUAJE DE HEGEL

LO SUAVE o lo habitual no suele dejar ninguna huella de su paso por
el mundo. No cabe ninguna duda que Hegel es dificil de entender,
uno de los mas incomodos entre los grandes pensadores. Muchas de
sus frases o proposiciones son como vasos llenos de una bebida fuerte
¢ hirviendo, y, ademads, sin asa por donde agarrarlos.

Son también frecuentes en él las infracciones contra la gramatica
civil, y no es solamente el purista de la lengua el que, leyéndolo, se
lleva frecuentemente las manos a la cabeza. Sin embargo, ese
reproche tan usual de que los filosofos alemanes, exceptuando a
Schopenhauer y Nietzsche, no saben escribir, es absurdo aplicado a
Kant, y atin lo es mas referido a Hegel. Es muy sospechosa la atencion
que a este reproche se ha dedicado, por lo menos una parte de ella;
tratase, simplemente, de un recurso para quitarse de encima a los
grandes pensadores.

Por muy asperas y dificiles que sean, a veces, las expresiones
empleadas, que en Hegel aparecen mezcladas, ademas, en no pocas
ocasiones, con inesperadas frases francesas y, sobre todo, con
locuciones latinas, atin es mas intolerable aprovecharse de ello para
desvirtuar, tan siquiera desde el punto de vista lingiiistico, lo que
dicen los grandes pensadores. El lenguaje de Kant es de una precision
verdaderamente embriagadora. El lector se da inmediatamente
cuenta de su valor cuando se encuentra con él, no en la filosofia
precisamente, sino en la poesia, por ejemplo en Kleist, cuya prosa esta
forjada en el taller kantiano.

El lenguaje de Hegel, alli donde el lector consigue dominar su
obstinada terminologia, deja percibir constantemente la musica del
aleman de Lutero, asociada con la mas brusca plasticidad. Con la
plasticidad del rayo que, viniendo de un cielo no ciertamente limpio
de nubes, iluminara, precisara y resumiera de golpe todo el paisaje. El
lenguaje de Hegel viola las reglas de la gramatica, sencillamente,
porque tiene cosas inauditas que decir, cosas para las que la
gramatica anterior a él no brinda asidero.

Un discipulo de Hegel, el jurista Sietze, expreso6 esto bastante bien,
aunque de un modo un tanto psicologista y, en conjunto, exagerado
(cfr. Rosenkranz, Hegels Leben [Vida de Hegel], 1844, p. 361): «Yo
s6lo puedo explicarme las innegables dificultades del lenguaje de
Hegel del siguiente modo: este pensador pensaba, hasta cierto punto,

)



22 SUJETO-OBJETO

en forma de sustantivos, de tal modo que, al examinar un objeto, los
nombres se le aparecian, por decirlo asi, como figuras que actuasen
las unas con respecto a las otras y cuyos actos no habia sino traducir a
palabras. No porque le faltasen las reglas, ni mucho menos, sino
porque traducia el contenido de sus pensamientos, lo que hacia que
toda lengua, cualquiera que ella fuese, se le antojara extranjera.»

Lo que hay de verdad en ello es lo siguiente: Hegel rompe la
sintaxis de las palabras alli donde ésta no cuadra con la Unica sintaxis
que puede dar la pauta desde el punto de vista filoséfico: la sintaxis
légico-dialéctica. Pero todo esto no mata, ni mucho menos, la vida
lingiiistica del pensamiento hegeliano, con tanta mayor razén cuanto
que Hegel no tenia, en modo alguno, la conciencia de traducirse a si
mismo de un mundo de pensamientos carente de lenguaje. Proclama,
por el contrario: «La palabra da al pensamiento su existencia mas
verdadera y mas digna... Y asi como el pensamiento verdadero es la
cosa, también lo es la palabra, cuando un verdadero pensador la
emplea.» (Enciclopedia, § 462, adiciéon.) Hay en el lenguaje de Hegel
médula y un vigor Gnico; es como una herencia sudalemana, como un
arbol fiudoso y tosco que a veces florece, convertido a ratos en un
jardin gotico encantado y revelandonos en ocasiones la figura del
universo en el detalle mas insignificante.

Es necesario que el lector de estos libros lo sepa. De este modo, en
lo que a su peculiarisima belleza se refiere, se sentira tan a gusto en el
lenguaje de Hegel como en una vieja ciudad organicamente cons-
truida, con sus fuentes, sus arcos, sus tortuosas calles, sus altas torres.
Hay en el lenguaje de Hegel mucho de barroco, muchas alusiones a
frases y giros populares en que Hegel se detiene a meditar, como en la
expresion de que el hombre «se siente tan a gusto como el pez en el
aguar. Otras veces son figuras de lenguaje desazonadoramente mudas
las que aparecen ante nosotros, como figuras de suefios o casi de cera,
como ocurre con esta complicada frase: «Se revela que detras de la
llamada cortina que debe ocultar el interior no se ve nada, a menos
que nosotros mismos vayamos dentro para ver que hay detras algo
que puede verse.» (Werke, t. 11, p. 130.)

O bien se acuiian, dialécticamente, frases que encierran un
capcioso y demoniaco doble sentido del lenguaje. Asi, dice Hegel,
refiriéndose al individuo que toma la vida como un fruto maduro y la
vive, simplemente, con el 4animo cargado de apetitos: «kExperimenta el
doble sentido que encierra lo que hace, a saber: el haberse tomado la
vida; donde creia tomar la vida, agarraba, en realidad, la muerte.»
(Werke, t. 11, p. 274.)

Pero estas y otras maneras viven dentro de un espacio lingiiistico
lleno de murmurios, gravido, abarrotado de sentido, dentro de un
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lenguaje en que parecen resonar las palabras de Pindaro, los coros de
Esquilo, lo que podriamos llamar el gético ateniense, recreado,
resucitado por Holderlin, el amigo de juventud de Hegel. Y toda esta
grandiosa materia lingiiistica se combina con un gran pensador; el
espiritu de todos los tiempos, lavado en todas las aguas, sobre todo en
las de lo profundo, quiere expresarse en este lenguaje. Nadie puede
esperar de la potencia de semejante pensador que escriba tan
confortablemente como un Locke. O, para poner un ejemplo mas
alto, que sea tan brillante en todas sus quejas, tan urbano en todas sus
amarguras como Schopenhauer.

Si el lector, aun esforzandose, no ve claro en cada frase, debe
consolarse pensando que también hay piedras preciosas que no son
transparentes. Hay que tener presente que lo oscuro, expresado
exactamente como tal, es algo completamente distinto de lo claro
expresado en términos de oscuridad; lo primero viene a ser el Greco o
la borrasca, lo segundo es chapuceria. Lo primero es adecuada
precision de lo que se dice y puede decirse; es, como con frecuencia
ocurre en Hegel, perfecta y preciosa objetividad. Lo segundo,
ampulosidad y diletantismo.

Esta diferencia es bien conocida en el campo de la poesia. La
proverbial oscuridad del Viaje al Harz en el invierno o de la Cancion
de tempestad del caminante reside, primariamente, en la oscuridad
misma de la materia, y se comunica al lenguaje solamente en la medida
en que éste reproduce con toda exactitud esa materia en oscura
fermentacién. De por si, este lenguaje es tan claro como el de la Rosa
silvestre; 1o que ocurre es que ningun nifio ve una rosa silvestre,
aunque sdlo sea como simbolo y centro de vida, asomar en la
tormenta, por entre las negras y pesadas nubes del amanecer. Pues
bien, esto mismo hay que tenerlo presente y confesarlo ante ciertos
pasajes oscuros de Hegel, tanto mas cuanto que en un pensador se
halla mucho mas justificada —objetivamente justificada— que en un
poeta la oscuridad impuesta por razones de exactitud.

"Al hacer esto, al igual que Goethe, Hegel jamas se queda al nivel de
aquello que se presenta efectivamente como todavia oscuro, y ello
justamente porque imitando eso oscuro le hace justicia. Hegel, el
hombre que no cesa de ensefiar, siempre considera la investigacion
como una voluntad de esclarecimiento que produce la aparicion del
concepto. No obstante, esta «valentia de saber», tan cercana a la
Ilustracion, y a la que le debe tanto, nunca avanza en la «bata de casa»
de la Ilustracién; de no ser asi, nunca hubiera sido constituido este
lenguaje ni hubiera sido forjado a partir de Hamann.

El lenguaje de Hegel es casi siempre necesarto para €l y para lo que
expresa, como lo es también para el lector dispuesto a emprender por
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los caminos del pensamiento €l mas largo viaje que, hoy por hoy, se
conoce.

TEXTOS

«Se dice, a veces, que no se sabe lo que pensar a la vista de un
concepto ya acogido. El sentido que esta frase envuelve es la nostalgia
de una representacion ya conocida y usual: le ocurre a la conciencia
como si al quitarle la representacion le faltase bajo los pies el suelo,
sobre el cual, por lo demds, tampoco pisa firme ni se siente a gusto.
Por eso suele encontrarse que los escritores, los predicadores, orado-
res, etc., mas faciles de entender son aquellos que dicen a sus lectores o
a su auditorio cosas que éstos saben ya de memoria, que les son
familiares y se comprenden por si mismas.» (Werke, t. vi, p. 71.)

Inténtalo de nuevo.

«La historia universal limitase a revelar cémo el espiritu va
cobrando paulatinamente la conciencia y la voluntad de la verdad:
alborea en él; encuentra puntos cardinales; al final llega a la plena
conciencia.» (Werke, t. 1X, p. 51.)



IV. TERMINOLOGIA DESACOSTUMBRADA

1. ToDA su vida Hegel se expresé bastante mal por lo que a las
meras buenas intenciones se refiere. Y tenia razén en lo que atafie a su
propia voluntad de claridad, pues no lleg6 a ser un hecho, como él,
aunque parezca raro, lo deseara. Este pensador, bastante arisco, por
lo demads, para el sano sentido comin, reconociale, sin embargo, el
derecho de exigir, por lo menos, que no se le entorpeciera artifi-
ciosamente la inteligencia de las cosas. Derecho evidente por si
mismo, aunque es lo cierto que aun no ha existido ningiin pensador
honrado que haya entorpecido artificiosamente, es decir, deliberada-
mente, la inteligencia de lo por él expuesto. Para esto hace falta no
s6lo deshonestidad, sino una deshonestidad que sepa por qué y para
qué lo es. Tiene que ir asociada, en efecto, necesariamente, a una clase
de superficialidad que habla con voz tonitruante y, al mismo tiempo,
desea pasar inadvertida. Hegel, en una carta escrita a J. H. Voss en
temprana época, llamaba a esto la moda que consiste en «dar a la
vulgaridad la apariencia de la profundidad».

2. En esta misma carta, dirigida a tan ilustrado destinatario,
repudia también Hegel la «torre de marfil». He aqui como escribe
(desde Jena, en 1805) al traductor de Homero: «Lutero ha hecho
hablar aleman a la Biblia, usted a Homero, el mayor de los regalos
que a nuestro pueblo podia ofrecerse... Olvidese de estos dos
ejemplos, y le diré, hablando de mis aspiraciones, que estoy empe-
flado en la obra de hacer hablar aleman a la filosofia.»

Este empefio lo habian acometido, en el campo de la filosofia, cien
afios antes, un Thomasius y, sobre todo, un Christian Wolff (de quien
proceden términos filoséficos como los de «relacién», «represen-
tacidon», «conciencia» y «continuidad», expresados todos ellos en
perfecto aleman). Pero aqui tratibase simplemente de traducir del
latin y del francés, no pocas veces con invencién propia, términos
técnicos acufiados y pensados ya por otros.

Por ¢l contrario, Hegel tenia la conciencia de que, después de la
revolucion operada por Kant, le tocaba crear de por si, en rigor, las
ciencias filoséficas que estaba encargado de explicar en cédtedra. El
empefio terminoldgico a que Wolff se entregara cobraba ahora una
gran dificultad, e incluso puede afirmarse que los términos inventados
por Hegel ‘en aleman sonaron durante mucho tiempo como algo
verdaderamente desacostumbrado. Es el caso de expresiones como

—25__
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las del «ser en si», el «ser fuera de si» y el «ser en y para si», que son,
por otra parte, fundamentales en Hegel.

Ademas, la mayor parte de la terminologia tradicional no sélo se
qued6 sin traducir, sino que en muchisimos casos se la descoyuntd,
haciéndole perder su sentido usual. Una especie de adivinanza que,
poco después de la muerte de Hegel, tuvo gran predicamento entre los
que escuchaban las lecciones de citedra del semihegeliano Braniss en
la universidad de Breslau, preguntaba: «;Qué es la negacién parcial
del “ser en si” y “ser en torno” de la causalidad pasiva de lo infinito?»
He aqui ahora la respuesta: «Un agujero abierto en la camisa de la
Madre de Dios.» En realidad, este chiste debe mas bien aplicarse a
esas esfinges sin enigmas que tanto abundaban entre los hegelianos.
Pues Hegel jamas habia hablado de «la camisa de la Madre de Dios»
y, de haberlo hecho, se habria expresado en lengua suaba.

No obstante, seria falso silenciar el esfuerzo que Hegel impone al
lector al esforzarse €l mismo por condensar en una sola frase
artificiosa férmulas lo mas apretadas que le es posible conseguir. Asi,
principalmente, en la Enciclopedia, obra que abunda en concisas
definiciones por el estilo de la siguiente, que versa sobre el sonido:

«La especifica simplicidad de determinacidn que el cuerpo ofrece en
razén de su densidad y del principio de su cohesion, esta forma
primariamente interna, después de sumirse en la dispersién material,
se libera por la negacion de esta su dispersion. Para que esta forma,
tanto en el vibrar, es decir, por una negacién momentanea asi de sus
partes como de esta ultima negacién, pues enlazadas entre si se
provocan unas a otras, como en lo material —siendo un oscilar de lo
consistente y de la negacidn de la gravedad y la cohesion especificas—,
sea cual sea su idealidad, esta forma simple es existente para si y
aparece como tal animacién mecanica.» (Enciclopedia, § 300.)

La frase que acabamos de transcribir constituye, evidentemente,
una especie de monstruo del lenguaje que, incluso en Hegel, ocupa un
lugar excepcional, pero por ello mismo no hemos querido pasarla en
silencio. Es muy facil decir que se trata de una frase disparatada, mas
facil aun que tachar de disparate, por ejemplo un verso de Goethe
como éste: «Un barco se dispone a estar aqui, en.el canal.» Ademas,
hay que tener en cuenta que la citada frase figura en la parte de la
Enciclopedia que trata de la filosofia de la naturaleza, es decir, de una
disciplina cuyos conceptos presentan de suyo una forma .que se
distingue por muchas razones de la que impera en la ciencia mecénica
de la naturaleza.

No es que nosotros tratemos de embellecer aquella monstruosa
frase; para eso no la destacariamos aqui, como con tan honrada
intencién la destacamos. No cabe duda que, en este ejemplo con-



TERMINOLOGIA DESACOSTUMBRADA 27

creto, el arte de hacer hablar en aleman a la filosofia no se apunta
ningin brillante triunfo; en una unidén conyugal tan graciosa como
ésta, hay que encontrar otras palabras y otros modos. No obstante,
justo es reconocer que la frase en cuestién —pese a envolver una
formula harto complicada, en la que el autor parece parodiar las
condensadisimas féormulas juridicas— es, fundamentalmente, clara;
para comprenderla no hay mas que analizarla desde el punto de vista
lingitistico e interpretarla con el conocimiento del contexto de que
forma parte.

Para eso fue puesta alli: esta frase y muchas otras pgremdas aella
fueron estampadas por Hegel en la Enciclopedia «para uso de sus
lecciones de catedran. Era la viva vox del docente la llamada a dar
vida a aquellas abstracciones muertas, a conjurar y descifrar aquella
especie de monstruos cifrados. La viva vox del maestro en la citedra
ha enmudecido, pero sigue vibrando, a pesar de ello, en millones de
frases distintas a ésta, que Hegel nos ha legado, brillantes y llenas de
vida. Frases y paginas en que no puede cebarse el ingenio banal ni
detenerse solemnemente la exégesis, como si se tratase de escritos en
clave.

['] Lo que es particularmente necesario es referirse siempre al
- contexto y atenerse a él. Pues si la fuerza del orador esti en la
exposicion, la del filosofo esta en la unidad indestructible de todo su
decir. El hilo de Ariadna se tiende aqui resueltamente hacia el fin; el
contexto se desprende del corazén mismo de la marafia conceptual, y
extiende su luz. Un hombre como es debido lleva adelante la causa por
la que comenz6 a laborar y, en este sentido, debemos incluir a Hegel en-
tre los mejores. Esto no impide que Hegel considere, a veces, como una
especie de honor el aparecer ante el pensamiento medio como un
hombre retorcido; al fin y al cabo, la filosofia dialéctica vuelve
completamente del revés los conceptos habituales.

«Para el que no estd iniciado —escribia a un holandés en 1812—,
por fuerza tiene que aparecer aquel mundo, en cuanto a su contenido,
como un mundo al revés, como un mundo en contradiccidon con todos
sus conceptos habituales y con lo que suele pasar a sus 0jos como
valedero ante el consabido sentido comin.» La citada definicién del
sonido representa una especie de cifra de este dialéctico ser de otro
modo, establecida en gracia a la «sencillez». E incluso en este ejemplo
de la termmologla hegellana —tal vez el mas desa,gradable de
todos—, signos pequefios, singulares, apuntan hacia,la verdadera
forma. Tal es el caso del «vibrar», de «sumirse -en la dispersién
material», del 'sonido como «animacion mecéanica»; a través de una
forma cuyo sentido aparece casi carente de sentido se revela una
plastica profundidad (aunque cualitativa, de caracter, por tanto, muy
extraordinario dentro del-campo de la fisica).
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Valga lo anterior para aclarar las mds desusadas expresiones
artificiosas y su amalgama, que Hegel emplea en un solo lugar. Post
festum puede servir esto, al igual que otros ejemplos por el estilo,
como piedra de toque de la penetracién que la conciencia filoséfica
adquirié de Hegel; claro estad que se trata aqui de un asunto para
especialistas, no necesario para el conocimiento del Hegel vivo. En
todo caso, frases como la transcrita mas arriba pueden distinguirse
perfectamente de las verdaderas frases nacidas de la borrasca
espiritual y de lo que objetivamente hay en ellas de dificilmente
expresable. En Hegel es frecuente —y se comprende que lo sea—
encontrarse con pensamientos que son como esfinges egipcias. Son
aquellos entes de quienes, acaso de mala gana, nos dice el filosofo:
«emparejando la oscuridad del pensamiento con la claridad de la
expresion, alumbran en el lenguaje una sabiduria profunda y de dificil
comprension» (Werke, t. 11, p. 256).

3. Pero lo mas importante es saber que todos los conceptos son,
en esta filosofia, fluidos. Para la representacion corriente de las cosas
todo esta quieto, establecido, a menos que viaje en tren. Pero aun en
este caso sOlo parece viajar ella, mientras que el drbol sigue siendo
arbol y no ocurre sino que ora una casa, ora una roca, ora el aire
vacio ocupan su lugar. La sombra es negra, dice la cartilla, pero en la
nieve es azul; y quien crea que los abismos estan siempre bostezando
corre peligro de caer en uno cubierto de nieve. En Hegel, como en el
paisaje -del proceso, cambian incesantemente las cosas, aunque
siempre con arreglo a las leyes. No de un modo caprichoso, como el
abogado que hace de lo blanco negro, ni privadamente, de tal modo
que lo que para uno es un bitho sea para otro un ruisefior.

Si lo blanco se torna negro o lo negro blanco, no es nunca por las
artes del prestidigitador, pues éste se atiene a lo fijo cuando hace que
se sustituyan las cosas, sin cambiarlas precisamente, trocindolas
como cartas de la baraja. No, aqui es la cosa misma la que gira en su
curso, y no a las diversas gentes que lo miran, sino a las diversas
épocas, puede un buho parecer tan pronto un biho como un ruisefior,
y viceversa.

«La razén se torna sinrazdn, la bendicidn, plagan: esta frase, como
proviene de un poeta*, ha adquirido gran circulacién y se pronuncia
en los mas extensos circulos. Claro que el mismo buho se hallaba ya
contenido en el ruisefior, y viceversa, el ruisefior en el buho, pues de
otro modo no podria trocarse el uno en el otro. Quiere decirse con
esto que el lector de Hegel debe familiarizarse con la contradiccién
publica y objetiva en todas las cosas que el lenguaje conceptual de

* Es una frase del Fausto de Goethe, muy conocida y citada en Alemania.
(N. del T.)
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/ Hegel refleja incansablemente. Tiene que aprender, incluso, a ser
infiel hacia un concepto fijo, para que este concepto no se convierta
en un patron no adecuado ya a lo real. Lo mismo, cuando el periddico
le habla de una «empresa libre», no piensa ya en lo que asi se llamaba
y eso era hace cincuenta afios, sino en lo que ha llegado a ser hoy y en
lo que se le quiere dar a entender, un poco capciosamente tal vez, tras
la vieja firma conceptual. Los trucos de los abogados, a los que se da
falsamente el nombre de trucos «dialécticos», son, en realidad, lo
contrario de eso, pues permanecen estables.

Con eso del bitho que se contiene ya en el ruisefior se relaciona algo
todavia mas peregrino, con que ¢l lector de Hegel necesita familiari-
zarse. Nos referimos a la union de lo aparentemente contrapuesto, mas
aln, a la igualdad de los términos. Es lo que en la juiciosa literatura se
conoce, desde hace mucho tiempo, por el nombre de «paradoja», y no
hay quien no se ponga en guardia contra lo que asi se llama. Pueden
incluirse designaciones incompatibles, como si se hablara de «disci-
plinada fertilidad» o «blanda pedanteria», frases en las que es maestro
J. V. Jensen.

Oscar Wilde y Bernard Shaw nos ofrecen a cada paso uniones de
cosas incompatibles entre si, ya en forma de verdaderas sentencias; lo
que ocurre es que, en estos casos, la incompatibilidad es, con fre-
cuencia, realmente tal, es decir, no una contradiccion, sino simple-
mente una antitesis o algo completamente dispar, con lo cudl no se
hace mas que dar brillo a las ideas. El maestro de la verdadera
paradoja dialéctica en la literatura —una inesperada escuela prepa-
ratoria para los lectores de Hegel— es Chesterton, uno de los
hombres mas inteligentes que jamas hayan existido.

Una verdadera paradoja dialéctica, y no sdlo brillante, es la que se
contiene, por ejemplo, en la siguiente frase: «Su gran agudeza
envolviale en una nube de sanas dudas acerca de este problema.» O
esta otra: «L.os que escriben articulos editoriales marchan siempre a la
zaga de su tiempo, pues siempre andan con prisa. Vense obligados a
echar mano de sus opiniones pasadas de moda acerca de las cosas;
todo lo que se hace de prisa se halla, positivamente, superado.» O
ésta: «Shaw, en cuanto amigo de la humanidad, es como Voltaire, el
mas frio y duro luchador, en torno a cuya afilada espada merodean
como gusanos los miserables defensores de una viril brutalidad.» O
ésta: «Llamamos al siglo XII un siglo ascético y decimos que el nuestro
esta lleno de voluntad de vivir. Ahora bien, en la época del ascetismo
el amor por la vida era tan manifiesto y tan enorme, que habia que
ponerle coto. En una época hedonistica el goce cae siempre y se hace
necesario estimularlo. Es curioso que haya que imponer las fiestas
como si fuesen dias de ayuno y espolear a las gentes para que acudan
a los banquetes.» (Chesterton, Bernard Shaw, pp. 101, 236, 75,239 s.)
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De los libros de Chesterton podrian sacarse cientos de estos
argumentos a contrario (y, concretamente, de lo contrario contenido
en la cosa misma); el método de este escritor es, desde luego, el de
reducir a una igualdad lo contrapuesto, cancelando de este modo y
superando un esquema establecido y satisfecho de si mismo.

Pero el prototipo de esta clase de equiparaciones —que en ¢l jamas
buscan la brillantez, sino que buscan siempre la verdad— es el propio
Hegel; en €], la paradoja (contra la tendencia del sano sentido comin
a aislar las cosas) es la voz del objeto mismo. He aqui algunos
ejemplos de 1o que decimos (todos ellos habran de ser explicados
aun): «Lo qué es interior existe también exteriormente, y a la inversa.
Lo que es solamente algo interior, es también algo exterior, y lo que
solamente es algo exterior es también algo interior.» (Enciclopedia, §§
139, 140.) O bien: «La necesidad externa es, propiamente, una
necesidad casual. Siuna teja cae al suelo y mata a un hombre, la caida
de la teja y su colision con el cuerpo humano puede darse o no darse,
son hechos casuales. En esta necesidad externa, solo el resultado es
necesario, las circunstancias son fortuitas.» (Werke, t. X1, p. 15.)
Finalmente: «LLa desaparicion y la propia recreacion del espacio en el
tiempo y del tiempo en el espacio, por virtud de la cual el tiempo se
pone espacialmente como lugar, pero esta simultanea especialidad se
pone no menos inmediatamente como tiempo, es el movimiento. Una
teja por si sola no mata al hombre, sino que produce este resultado
solamente por efecto de la velocidad adquirida, lo que vale tanto
como decir que son el espacio y el tiempo los homicidas.» (Enciclo-
pedia, § 261.)

Por donde lo interior y lo exterior, por lo menos en cuanto vacios,
son una y la misma cosa, como lo son la casualidad y la necesidad, al
menos en cuanto manifestaciones externas, y el espacio y el tiempo,
por lo menosi.en el lugar del movimiento.

Pero el centro de las mas grandes paradojas de Hegel reside alli
donde atin no existe ninguna clase de lugar ni de movimiento, porque
es precisamente alli donde éste nace: en el comienzo. Es aqui donde
encontramos esta fundamental afirmacion: «Ser y nada son lo
mismo... Pero tan exacto como la unidad del ser y la nada es el que
ambos son, sencillamente, distintos. S6lo que,; como la diferencia
aqui no se halla ain determinada, precisamente porque el ser y la
nada son lo inmediato, esa diferencia, tal como en ellos existe, es lo
inefable.» (Enciclopedia, § 88.)

Tales son, pues, algunas de las «terminologias» de Hegel, que,
aunque dichas en aleman, se le antojan al lector aleman no
familiarizado con ellas como abracadabras o manicomios sueltos.

Que el ser y la nada no son lo mismo es, por lo menos, algo que .
parece perfectamente cierto y que cualquiera que abra su portamone-
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das puede comprobar, al ver si hay en él dinero o no lo hay. Ahora
bien, como también Hegel estaba en condiciones de hacer lo mismo y
abrié a mundo, en verdad, bastantes mas cosas que su portamonedas,
nos vemos obligados a aplicar a este «argumento del portamonedas»
la paraddjica tesis de Chesterton: «Su gran agudeza envolviale en una
nube de sanas dudas acerca de este problema.» Dudas que se
manifiestan precisamente en la conclusion de que el ser y la nada son
lo mismo y no son lo mismo, es decir, en pocas palabras, que es aqui
donde se encuentra el punto de partida para todo el autoconoci-
miento dialéctico, tanto del hombre como de los objetos: de lo
inefable a lo expresable. .

4. Mas simple es el cambio de actitud del lector que reclaman los
conceptos «abstracto-concreto». Pero tiene también importancia para
entender el pensamiento de Hegel. Ello nos permitird comprender,
precisamente, el rumbo hacia las cosas a que pone proa este pensador
que, segun muchos, sélo piensa en las sombras.

Llamase «abstracto», en el sentido ordinario de la palabra, al
objeto que se saca de algo visible y flota sobre ello. El concepto de
«frutan, por ejemplo, es un concepto abstracto con relacién a las
peras, las manzanas o las uvas, como lo es el de tridngulo en general o
el de humanidad. Cuando lo abstracto coincide, asi, con €l nombre
genérico, con un algo mas alto y mas amplio, este algo mas alto puede
encerrar también un sentido valorativo. Es lo que ocurre, por
ejemplo, cuando se destacan, cabalmente, la humanidad o la virtud,
como conceptos abstractos, frente a las realidades concretas: lo
situado en el plano ideal se convierte, de este modo, en un ideal. Con
lo concreto, por el contrario, se tropieza continuamente en el lenguaje
usual, unas veces como lo visible, como lo que es susceptible de
agarrarse con la mano, otras veces incluso en funcidn valorativa,
como algo no tan estimable, acaso ni siquiera estimable.

Pues bien, Hegel invierte totalmente los términos de esta jerarquia
de valores: para él, lo abstracto es, unas veces, la representacion
general vacia, otras veces lo que hay de formal en el concepto,
simplemente su «contenido no desarrollado». Lo concreto, por el
contrario, lo que se despliega en especiales y singulares determina-
ciones, lo general en cuanto mediado por lo individual. Lo abstracto,
por tanto, es para Hegel lo'indeterminado o lo «en si» que se mantiene /
meramente en si (en este sentido dice Hegel que toda su logica;
aunque en si llena de determinaciones, es abstracta, «tiene su patria en
lo abstracto», por ser la ldégica del espiritu que sélo es en si).

Lo concreto, en Hegel, no es ya ciertamente una individualidad
cuaiquiera ofrecida por los sentidos y al margen de todo concepto,
sino la individualidad empapada de razdén, desplegada en su riqueza
dialéctica. Lo abstracto es, con respecto a ello, como la sombra al
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cuerpo vivo o como la silueta al cuadro pintado. Ademads, cosa que
hay que tener también en cuenta, lo que sigue en el tiempo a lo
concreto es solamente lo abstracto de las simples representaciones (o
sea, lo psicolégicamente abstracto, que para Hegel no es lo abstracto
por antonomasia, en el verdadero sentido de la palabra). Lo logica-
mente abstracto es siempre, por el contrario, el prius de lo particular-
concreto, como el «en si» no desarrollado.

Por doquier se presupone, pues, lo abstracto, como si se tratara del’
punto de partida légico de la cosa, pero por doquier también es
necesario seguir adelante por encima de él. Seguir marchando hacia
lo que Hegel podria llamar, con Gottfried Keller, «la dorada plétora
del universo». Aqui no se procede, pues, de lo concreto a lo abstracto,
como quiere la acostumbrada ordenaci6n, en parte ps1colog1ca y en
parte gramatical, de estos dos términos.

TEXTOS

/Quién piensa en abstracto?

«Pensar? ;Y en abstracto? jSalvese quien pueda! Asi oigo exclamar
a un traidor vendido ya al enemigo... Lo que se trata de saber es quién
piensa en abstracto. ;Quién piensa en abstracto? El hombre inculto, no
el culto. Me limitaré a poner algunos ejemplos demostrativos de esta
tesis de los que todo el mundo reconocera que, en efecto, la encierran.

Un asesino es conducido al cadalso. Para el pueblo comin no es
otra cosa que un asesino. Tal vez las damas, al verlo pasar, comenten
su aspecto fisico, digan que es un hombre fuerte, hermoso, interesante.
Al escuchar esto, el hombre del pueblo exclamara, indignado:
“,Coémo? ;Un asesino, y hermoso?” Un conocedor del hombre tratara
de indagar la trayectoria seguida por la educacién de este criminal;
descubrira tal vez en su historia, en su infancia o en su primera
juventud, malas relaciones familiares del padre y de la madre;
descubrird que una ligera transgresion de este hombre fue castigada
con una dureza exagerada que le hizo rebelarse contra el orden
existente, que lo hizo colocarse al margen de este orden y acabd
empujandolo al crimen para poder subsistir. Pues bien, todo esto es
pensar en abstracto, no ver en el asesino mas que esta nota abstracta,
la de que es un asesino, de tal modo que esta simple cualidad destruye
o borra en él cuanto haya de naturaleza humana.

“jVieja, los huevos que quiere venderme estin podridos!”, dice la
compradora a la campesina, en el mercado. “;Cémo? —replica ésta—
¢que mis huevos estdn podridos? ;Eso es lo que se atreve a decir esa
piojosa de mis huevos? Como si no supiéramos que sus padres se
comian los codos de hambre, que su madre se fug6 con un francés y su
abuela murié en el hospital! {Mira qué pafioleta tan bonita y llena de
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abalorios lleva! jHabria que ver cémo ‘lleva la camisa! ;De donde
habra sacado tantos adornos y tantos sombreros? Si no hubiese
oficiales en la guarnicidon, no andarian muchas tan bien vestidas'y
tendrian que pasarse el dia zurciendo las medias.” En una palabra, la
vendedora, llevada de su célera, no deja hueso sano a la compradora.
Pues bien, esta vieja piensa también en abstracto, viéndolo todo, la
pafioleta, los sombreros y la camisa de la mujer, sus dedos y otras
partes de su cuerpo y hasta a sus padres y toda su parentela, Unica y
exclusivamente a través del horrible delito cometido por ella al decir
que los huevos que trataba de venderle estaban podridos. A partir de
este momento, ve todo lo que a esa dama se refiere tefiido por el color
de los “huevos podridos”. En cambio, creo que aquellos oficiales de
que habla la vendedora —de ser cierta su malicia, lo que mucho
dudamos— habran podido ver en la dama cosas bien diferentes.

Y, pasando ahora de la vieja a los sirvientes, hay que decir que los
peor colocados son los que tienen que servir a personas de estado
social inferior y poca fortuna. En esto, como en todo, ¢l hombre
inculto piensa en abstracto, se da aires de gran sefior para con los
criados, solo ve en ellos a sus servidores; se aferra al predicado de
“servidores” y no sabe salir de ahi... La misma diferencia apreciamos
en la milicia; en el ejército austriaco puede darse de azotes al soldado:
los soldados son, pues, una canalla. Por donde el soldado.raso es
concebido por el oficial como el exponente abstracto de un sujeto
azotable con el que él, un sefior que viste uniforme y cifie espada, tiene
que habérselas, lo cual es para encomendarse al diablo.» (Werke,
t. XvI, pp. 400 ss.)

«Las palabras generales —dice Goethe— y las grandes presuncio-
nes han causado siempre grandes males.» Son, sobre todo, las que
mantienen en pie los males existentes.

«Lo que se llama sano sentido comun es, con harta frecuencia, muy
malsano. El sano sentido comiin encierra las maximas de su tiempo.
Asi, por ejemplo, quien, antes de venir Copérnico, hubiese afirmado
que la Tierra giraba alrededor del Sol o hubiese sostenido, antes del
descubrimiento de América, que atn habia en el mundo tierras no
conocidas, habria atentado contra el sano sentido comin. En China o
la India, la republica es algo contrario a todo lo que el sano sentido
comun aconseja. El sano sentido comun es, pues, la mentalidad de una
€poca, que encierra y resume todos los prejuicios de esta época: la
gobiernan imposiciones mentales’ de las que ella no se da cuenta.».
(Werke, t. Xiv, p. 36.)




V. EL PENSAMIENTO MEDULAR DE HEGEL

I. UN PENSAMIENTO gris y poco importante rara vez puede
condensarse en pocas palabras. Necesita emplear muchas; le pasa, en
esto, lo. que a la mentira. Tiene que dar vueltas y mas vueltas
alrededor de la cosa, porque no acierta a dar en el blanco de la cosa
que se propone decir, y tal vez no quiere tampoco acertar. Cuanto
mas larga la charla, mas se diluye el sentido y mas la pone al
descubierto la abreviacidn.

En cambio, los grandes pensamientos son compatibles, en caso
necesario, con la mayor concision, y no sélo eso, sino que se prestan
especialmente para ello. Probablemente no habra, para un pensador
inseguro de lo que quiere, para un pensador innecesario, que va
dando bandazos de un lado para otro, dia mas tragico que aquel en
que se ve obligado a resumir en media pagina lo que se propone, mas
aun, lo que cree haber realizado. Al llegar este momento fallan todos
los adornos, todos los recursos. Entonces se ve que, para ser laconico,
hay que tener médula. Tratdndose de pensadores de talla insuficiente,
incluso de los que dan virtuosamente la talla de la mediocridad, como
un Herbart, es dificil o imposible sugerir siquiera en media pagina el
sentido de su doctrina. En cambio, basta con formular la tesis de
«condcete a ti mismo» para poner de manifiesto una parte importante
de la filosofia de Hegel.

2. Dicese que al maestro se le conoce también en lo pequeiio, pero
este dicho debe interpretarse con cierta precaucion. Al principio no
aparece nunca, e€s cierto, mas que una somera indicacién, un leve
indicio; éste solo adquiere su plena significacion mas tarde, cuando el
lector ha recorrido la obra entera. Y con razén asusta también ese
reprobable procedimiento que consiste en reducir, por ejemplo, un
poema a un concepto facilmente manejable. No hay que imitar tales
ejemplos, pues lo que los maestros de escuela se esfuerzan, desde hace
ya mucho tiempo, en presentar como meollo de las grandes obras es,
por lo general, algo comico o de una pobreza miserable.

No puede reducirse la figura de Guillermo Tell a la férmula de un
cazador que apuntaba a una manzana, ni decir que Otelo es el
simbolo de los celos o Fidelio el arquetipo de la fidelidad conyugal,
como no cabe tampoco exprimir de una gran obra filoséfica un
concepto general cualquiera que resuma la sabiduria del mundo.
Quien crea que es posible reducir la ética kantiana a una maxima

— 34—
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susceptible de ser bordada en un pafio de pared, por ejemplo, la de
«No hagas a otro lo que no quieras que te hagan a ti», ese amigo de la
brevedad asi entendida hara bien en renunciar a seguir estudiando a
Kant. La «madre del cordero» resulta siempre ser otra, pues también
en este punto rige lo de cave canem.

Por tanto, el laconismo con que puede ser expresado un gran
pensamiento y con que, a veces, puede plasmarse también una gran
obra de arte, siempre y cuando que trate de expresar ideas, no es
nunca algo inocente o trivial. Y cuando asi se presente, no valdra
siquiera como indicio; mas bien habra que rechazar, por equivocada,
toda la orientacidn.

A lo anterior se afiade una segunda circunstancia que permite,
indudablemente, distinguir la brevedad fecunda de la que es sola-
menta apretada. Es el hecho de que apunte o no apunte, por medio de
breves formulas, a lo grande y a lo vasto. Hay pensamientos pequefios
por naturaleza y que pueden, a veces, engaiiar, presentandose como
centrales, es decir, como el universo condensado. Pero el engafio
desaparece tan pronto como el pensamiento es sacado a campo libre y
se ve que no alumbra; entonces, nos convencemos de que no era mas
que una vela y no un sol condensado, como creiamos, un nifio en la
cuna. A lo lejos se apaga, no apunta a una concepciéon del mundo, a la
penetracion del universo. Su gravidez era, pues, falsa, en un sentido
filosofico; del mismo modo que, si vale la comparacién, una
combinacién de quintas, por muy afinada que suene, no puede
nunca ser un tema de fuga.

Esta falta de gravidez es la. que presenta, por ejemplo, el credo de
Berkeley: Esse est percipi, «ser es ser percibido». Parece la condensa-
ciéon de un gran pensamiento, pero sélo es, en realidad, un tépico
limitado, no una consigna que abra a nuestros ojos el universo; no
nos saca de nuestra conciencia subjetiva, sino que nos deja encerrados
en ella como en una prision.

Sélo es capaz de verdadera condensacion un pensamiento medular,
que lo es por el hecho de abrir anchos horizontes y engendrar un
concepto del universo, de desplegar capacidad de accién y contener
simiente, que no es como un nido de ratones lleno de aparentes
problemas, sino como un vivero plagado de auténticos intentos de
solucién en proceso de desarrollo. La pequeiia y real capacidad para
lo pequefio es idéntica a aquella intensidad espiritual que es
susceptible de condensacién por ser susceptible de expansién, por |
hallarse prefiada, pletorica de energia. Dicho en otras palabras: el
criterio de 10s grandes pensamientos es su aptitud para llegar a
convertirse en redomas, pura y simplemente porque al pensamiento,
segun la frase de Hegel aplicable también aqui, se le desborda toda su
infinitud del caliz de este reino de los espiritus.
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Sapienti sat, para el sabio basta con esto, del mismo modo que la
gran filosofia encuentra su satisfaccion, aunque no deba contentarse
con ello, en darse a conocer, llegado el caso, a través de una sola tesis.
Claro estd que esto de sapienti sat significa, constantemente, que el
pensamiento medular expresable sefiala el camino al estudio, pero no
se lo ahorra. No existe, en filosofia, ninguna via regia, ningiin camino
real, ningin cémodo atajo como el que el gobernante tolomeico
deseaba encontrar para la geometria; este tipo de satisfaccion que
ahorrase al estudioso todo esfuerzo y toda dificultad seria algo tan
poco honroso, en realidad, como el onanismo, si se nos permite el
ejemplo.

Del mismo modo que existe una historia de guerra del corazéon
humano, historia que no es posible comprender con el gorro de
dormir, pues para comprenderla hay que experimentarla, lo cual
requiere valentia, lo mismo Spinoza, que llama a lo simplie el signo de
la verdad, afiade, por esta misma razon, que lo sublime es siempre tan
dificil como raro. La filosofia misma comienza y se mide por el nivel
en el que se plantean los problemas y con las implicaciones que ante é1
se presentan. Por eso, la filosofia, la antigua ciencia del asombro, no
es de por si, en su despliegue, otra cosa que la ciencia de las
implicaciones. Pero, precisamente por ello, no es tampoco mas que el
pensamiento central, simple y a la vez podereso, que este nivel
establece para que lo desarrolle y despliegue, y en torno al cual
cobran cohesion, como clave del universo, aquellas implicaciones.

En toda gran filosofia hay, por tanto, si se saben seguir sus
indicaciones, un formidable sentido que es posible descubrir; lo que
ocurre es que este sentido es un arcano para la indolencia y, como
todo lo bueno, al resentimiento. «Condcete a ti mismo», tal es,
siempre que se apetezcan las implicaciones, el nervio de la filosofia
hegeliana; pues, si bien esta tesis procede de Socrates y hasta es
posible que sea anterior a €1, es Hegel el primero que la desarrolla en
un sentido cosmico y casi podriamos decir ético-cosmico. Y la
bisqueda de un algo para €l central es legitima, en Hegel, aunque y
precisamente porque este filosofo predica contra quienes consideran
la verdad como moneda «acuiiada», «que puede darse y recibirse
tranquilamente», en vez de ver en ella un proceso, un resultado. Y a
pesar de que Hegel, ya en el prélogo a la Fenomenologia, aunque en
relacion con un problema muy distinto del que aqui se trata, rechaza
con gran burla la sabiduria que contiene «algin truco susceptible de
ser aprendido» de un modo formalista. «El instrumento de este
monétono formalismo no es mas dificil de manejar que la paleta de
un pintor en que s6lo hubiera dos colores, por ejemplo un rojo y un
verde, destinados el primero a pintar la superficie deseada cuando se
trata de un cuadro histérico, y el segundo cuando se quiera pintar un
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paisaje.» (Werke, t. 11, p. 40.} El color de que aqui se trata no es el rojo
o el verde, sino el color fundamental de la objetivacion del sujeto
conceptualmente comprendido, de la relacién sujeto-objeto perse-
guida a través de la historta, color que llena dialécticamente toda la
obra de Hegel y que constantemente se trasluce en ella en la mas
extraordinaria riqueza de tomos y en la mas completa unidad. He
aqui, por consiguiente, lo que produce la diferencia entre una
fructifera concision y aquella que queda pobre, entre el simplex
sigillum veri* y el esquema.

3. Rara vez tarda muche en hacerse perceptible este color. Si
existe de modo latente en un pensamiento, la mayor parte de las veces
se manifiesta ya en la temprana juventud. Es sabido que casi todos los
tipos creadores, y con mayor seguridad que ningln otro el filoséfico,
ven alzarse ante ellos, en la juventud, una imagen que en lo sucesivo
habran de desarrollar, a la que se atendran durante su vida.

Una historieta emocionante, aunque falsa, que simboliza esto que
decimos, es la de la silbante caldera de agua hirviendo de su tia en la
que se dice que James Watt descubrid, ya de nifio, la fuerza del vapor,
viéndolo plasticamente, por decirlo asi. Existen muchos ejemplos de
éstos, y bastante mejor documentados, que sefialan ya in statu
nascendi la nota unimime, armonica, de una obra posterior. Y,
tratindose de pensadores gue se hallan obligados sobre todo a
asegurar la unanimidad, la armonia de sus manifestaciones, que traen
al mundo un principio que ya no habra de abandonarlo, se repite de
continuo, y también objetivamente, lo que Nietzsche expresaba una
vez en las siguientes palabras, tal vez con mas psicologia que
objetividad: «Y de pronto, amiga mia, lo uno se hizo dos. Y Zara-
tustra paso de largo por delante de mi.»

" Las obras de la juventud de Hegel contienen ya, en absoluto, su
pensamiento medular como en vislumbre, en insinuacion; este
pensamiento apunta ya, incluse, con rojiza luz de aurora, en su diario
de la época en que cursaba los estudios secundarios. Y la cosa es tanto
mas impresionante cuanto gue el material de que la naturaleza habia
hecho al joven Hegel acusa en él sorprendentes y entorpecedores
rasgos de muchacho modele, de vejez, de filisteismo y hasta de una
cierta melancolia propia de los viejos juiciosos. Por entre estos
hdbitos se abre paso, con tanta mayor fuerza, el genio, como si la
persona que lo posee naciera de nuevo.

Es la mano de un muchacho de quince afios la que escribe: «Todo
lo bueno tiene su lado malo», palabras que encierran, en realidad, el
principio de la dialéctica hegeliana. En las paginas del diario de viaje

* «Lo simple es el signiculo de la verdad.»
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a los Alpes berneses, en las que abundan los gritos de guerra contra
los glaciares y las moles muertas, hasta llegar a un pueblecito
inundado de arroyuelos, no encuentra el autor algo afin a su espiritu,
a la fluidez de sus determinaciones: «Mientras no se divisa una
potencia, una gran fuerza, permanece alejado el pensamiento de la
compulsion, del “tiene que ser” de la naturaleza, y lo vivo, lo que se
disuelve una'y otra vez, lo que se dispersa y no se aglutina en una
masa, que eternamente se mueve, se agita y permanece activo, evoca
mas bien la imagen de un libre juego.»

En la Fenomenologia del espiritu escribe mas tarde Hegel: «Pero es
mucho mas dificil hacer fluir los pensamientos fijos que la existencia
sensible.» (Werke, t. 11, p. 27); y lo fluido arrastra todo lo todavia
puramente externo del hombre y del objeto a la desembocadura del
«llegar a ser uno mismo». «Sdlo esto es ley, todo lo demas pura
interpretacion —dijo a un griego el rabino Hillel, después de haberle
comunicado la maxima de 11l Moisés, 19, 18—; vete a tu casa y ponte
a meditar sobre ello.» Del mismo modo, Hegel supo hacer conocer
siempre, una y otra vez, la idea fundamental en la que se hallan
implicadas todas sus profundidades y complicaciones. He aquilo esen-
cial, lo que constantemente palpita en la filosofia hegeliana: la media-
cion dialéctica sujeto-objeto es, asi, indefectible.

Nos parece superfluo, después de lo expuesto, multiplicar los
ejemplo. Como se ha observado, cualquier pensador podia trazar con
la mayor concisién imaginable la imagen especifica de su universo.
No a otra cosa aspiran las tres preguntas de Kant: ;Qué puedo saber?
{Qué debo saber? ;Qué podria esperar? Se concentran en ellas, ya de
por si, los temas de las tres Criticas kantianas, con toda la finura que
supone la distincion de capacidad, necesidad y posibilidad.

Fichte dice: el Yo pone el No-Yo y adquiere de este modo la
conciencia de si mismo; se establece, de este modo, el contenido de la
teoria de la ciencia. Schelling acompaiia toda su teoria de la identidad
de soluciones como las siguientes: la naturaleza es el Dios visible, el
espiritu, la naturaleza invisible. Schopenhauer talla ya en el titulo de
su obra maestra el relieve de su pensamiento fundamental: «el mundo
como voluntad y representacion» es una imagen concentrada que el
autor acuifia, y, en realidad, como el propio filésofo anuncia en el
préologo a la obra, los distintos puntos de vista son los que hacen
desplegarse esa imagen fundamental en el aspecto de la teoria del
conocimiento o en el terreno de la filosofia de la naturaleza, en un
plano estético o en un plano religioso-moral. La cosa en si es, aqui, la
voluntad, que da vueltas y mas vueltas, incurable y sin meta. Un paso
mas hacia el novum concentrado, y cabra decir: la cosa en si es lo que
todavia no es, lo que actua en el ahora y el aqui no aparentes de todos
los fenémenos como todavia oculto. O mds concisamente atin
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(empleando la férmula logica del juicio): S no es atin P; el sujeto (de

la existencia movida, en su conjunto) no ha logrado ain su adecuado

predicado como contenido, no se halla aiin expresado, objetivado,
| manifiesto.

La conciencia de la densidad y la apretada dureza de lo justo no es
lo que menos contribuye a crear'la voluntad inicial de todo verdadero
filésofo, por muy exagerada que ella sea, de escribir un solo libro.
Spinoza es el mas claro ejemplo de ello. Y, en realidad, una obra tan
importante como la hegeliana no pasa de ser un unico libro, que ha
ido madurando de un modo concreto. Mas atin, a ninguno le habria
sido tan facil como a Hegel dejarse llevar de su estrella, ya que tenia
como principio inmanente el de omnia ubique, todo se halla en todas
partes, uno de los que llenan cada uno de los numerosos grupos de sus
relaciones dialécticas subjetivo-objetivas. Este principio proviene de
Nicolas de Cusa y de Leibniz, pero este ver espectacular que refleja en
cada parte, continuamente, el todo es el que, a la postre, garantiza
todavia la propia unidad hegeliana a través de la dialéctica plura-
lidad.

Por esta razén el «condcete a ti mismo», por donde nos lleva, en
fases o vueltas cada vez mas altas de la espiral, la Fenomenologia del
espiritu. De ahi la capacidad, a que Hegel nos incita, de ver en un
solo grupo dialéctico de formas, elegido al azar, como se quiera, miles
y miles de formas, siempre y cuando que nuestra mirada se fije bien en
la existencia que constantemente se desdobla y se junta y calma de
nuevo, para volver a desdoblarse. Si se ha sabido comprender, por
ejemplo, lo que representa, en la planta, el ciclo de capullo-flor
abierta-fruto, se habri comprendido también lo que significa el
proceso igual y, sin embargo, tan distinto que se encierra en ¢l ciclo de
concepto-juicio analizador-conclusion o el de familia-sociedad civil
(atomistica)-Estado. :

Pero, en Hegel, el sentido de este sinuoso camino es siempre el
mismo: el de que aquello que lo recorre y a que Hegel da el nombre de
espiritu, se conozca a si mismo, se «devenga» para si, coincida consigo
mismo. En eso se cifra, pues, el ceterum censeo de su ensefianza, el
laconismo de su pensamiento medular. Lo que empieza siendo simple
certeza sensible se convierte, a la postre, a la vuelta de una larga serie
de virajes, en saber mediado; el simple ahora y aqui acaba siendo el
universo desplegado, abierto de par en par y pletorico de formas. Y
ambas cosas, el concebir y el acaecer, son, para este pensador
totalmente idealistas, una misma cosa: «El movimiento [del espiritu],
encaminado a destacar la forma de su saber en el trabajo que lleva a
cabo como verdadera historia.» Y tan apegado a la historia universal
se halla este movimiento que lo que en él se mueve no hace sino

_despojarse de sus velos a medida que, en el curso de la historia de los
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fenémenos espirituales, se va desprendiendo de su ropaje vivo, cada
vez mas ajustado.

4. Por tanto, «conocerse a si mismo»: no puede haber frase mas
calida ni més tensa que ésta. Y no otra cosa que esto es, en rigor, lo
que Hegel piensa y enseiia, de un modo poco usual, es decir, con una
amplitud inaudita. El «uno mismo» no es, por tanto, precisamente el
yo individual, pero si el yo humano; en Hegel no sale nunca bien
parado lo que permanece simplemente al exterior de nosotros y no es
como algo puramente externo. Pero también lo que hay de externo y
de fortuito en el yo, aquel «ser asi» que aparece mas o menos vano y
que no debe confundirse con el «ser uno». Por eso, para Hegel, estas
modalidades fortuitas son, desde el punto de vista del conocimiento,
tan indiferentes como la forma especial de la nariz de un pensador.

Peor aun que indiferentes, pues Hegel consideraba lo individual-
mente fortuito como las burbujas de aire en una lente, como una
fuente de errores. «Sefiorita —dijo un dia Hegel a una dama, vecina
suya de mesa, que le admiraba como a un tenor y se sentia halaga-
disima de encontrarse sentada al lado del autor de obras tan
famosas—: lo que en mi filosofia hay de mio es falso.» Pero el yo que
nuestro filésofo rechaza o elimina con tanta indignacién no es el
hombre vivo, como mas tarde Kierkegaard habria de echarle en cara
a Hegel, llevado de su interioridad pura. Para eso, el magisterio de
Hegel tiene demasiado de pozo manantial y hay en su exteriorizacioén
mucha aspereza, pasidn, retraimiento.

Hegel quiere, por tanto, que se abandone el sujeto inmediato,
precisamente para expresar y objetivar, de un modo mediado, el
auténtico. «ser para si», es decir, lo que ha sido asignado a la
humanidad entera. Esto hace que desaparezcan, en el pensador
objetivo, muchas cosas, que no son precisamente el modo de tener la
nariz que fortuitamente le ha cabido en suerte; desaparece también lo
que cada uno siente, directamente, que le quema los dedos y de lo que
no pueden derivarse tantas cosas espiritualmente humanas como han
florecido.

Sin embargo, como ya se advierte, visible y audiblemente, en el
mismo lenguaje de Hegel y en el incesante tono afectivo y animico de
su logos, este fildsofo se halla sumido de lleno en esos desdobla-
mientos y vueltas hacia dentro del Animo sin los cuales ni la inquietud
dialéctica ni, menos, su pepita principal, el «condcete a ti mismon,
pudieran haberse descubierto. Solo de ahi proviene y a esta verdad
conduce, en ultimo resultado, la no particularidad, el no amanera-
miento del estilo en que insiste Hegel, y que es, para él, el sello de
todo lo excelente y, sobre todo, de todo lo certero. Lo que era justo en
el arte era, segiin Hegel, evidente en filosofia:
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«De este modo, aunque la originalidad del arte absorbe todo lo que
sean particularidades fortuitas, lo devora solamente para que el artista
pueda entregarse por entero al impulso y al brio del entusiasmo del
genio, atizado tan sélo por la cosa misma, y para que, de este modo,
pueda plasmar en su obra, fiel a la verdad, en vez de sus personales
deseos y sus vacios caprichos, lo que es su verdadero yo. No tener
ningun estilo personal fue siempre el Gnico gran estilo, y en este
sentido, y solamente en é1, podemos llamar originales a un Homero, un
Séfocles, un Rafael, un Shakespeare.» (Werke, t. X!, p. 384.)

Pero el pensamiento pleno de contenido no debe escaparse
solamente del habitual yo, sino también de lo habitual de fuera, en
cuanto no sea otra cosa que esto. En cuanto no haya pasado por el
tamiz del pensamiento y pueda justificarse ante el foro de la «razdny.
Hegel permanece, con este postulado, fiel al siglo Xvill, al siglo de la
Ilustracion, aunque rechace, por otra parte, su «individualismo» y su
raciocinar ahistérico. Repudia el «razonamiento abstracto del mero
entendimiento» y ensalza la «razén» como algo nutrido y concreto.
Para él es algo concreto porque no se halla al margen del curso del
mundo, porque se la encuentra y se la saluda, por el contrario, por los
caminos de lo tradicional-real.

Hegel se convierte asi, en este punto, en un pensador de la
Restauracion, es decir, de la victoria relativa de los antiguos poderes
historicos sobre los jacobinos de 1793 y sobre lo que hay de ahisto-
rico en el pensamiento de la Ilustracion. Pero este sentido histérico
hace de €1, al mismo tiempo, un pensador relativamente realista, y no
abandona la herencia de la Ilustracion, el «entendimiento» que ha
avanzado para convertirse en «razon», precisamente a favor de un
«crecimiento organico» simplemente aceptado.

En esto se distingue Hegel de los reaccionarios romdanticos de su
tiempo, quienes querian paisajes alumbrados por la luna, con castillos
y palacios con princesas, en vez de conceptos que analizaran la
tradicién, unica manera de poder hacerle justicia, cuando existiesen
razones para ello. Por eso elogia a Sécrates, por haber sembrado el
desconcierto en las opiniones tradicionales con sus implacables
preguntas. No puede haber filosofia, cualquiera que ella sea, sin
romper con la tradicidn y con sus ataduras, sin esta aurora politica:
«La filosofia aparece en la historia sélo y en tanto que surgen
constituciones libres. El espiritu [para filosofar] necesita separarse de
su voluntad natural, de su inmersion en la materia. Es éste el modo de
ser oriental, en términos generales; la filosofia comienza en el mundo
griego.» (Werke, t. X11, p. 113.)

['] Aunque nunca usé la manera de «razonar» propia de la Ilustra-
cion, Hegel no eché jamis en saco roto su critica contra un pasado ya
cumplido. Y, si bien es verdad que su procedimiento genético-
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historico le relaciona con la Restauracion, él no participa en nada de
la aversion de ese periodo hacia todo lo luminoso, ni de su regreso

" hacia lo que ya es absolutamente impensable, hacia lo que se pierde
en la noche de los tiempos. Hegel no es un roméntico. A pesar de
todos los colores de la tempestad que tifien el fondo de su corazén, o,
mejor dicho, gracias a ellos, jamas abandona el terreno de la razén, de
una razén pesadamente lastrada. Incluso cuando se asocia al prélogo
del Evangelio de San Juan para llamar logos a la razén y a su
universo, ese logos quiere siempre conservar en presencia suya una
ratio descubrible. En la medida en que el logos de 1a razén demuestra
como verdadero lo real existente, puede ciertamente hacer el juego a
la reaccion reconciliandola con los sesos. Pero en la medida en que
esa ratio no ha afirmado en menor medida que las tinieblas no la han
captado y que la historia del mundo es el tribunal del mundo, bajo el
golpe de las nuevas Luces la Restauracion empieza a tambalearse, ello
precisamente en el terreno de esa «firme y continua solidez de las
cosas» de la que Hegel ha hecho tanto por oponer a la arbitrariedad y
a la rutina.

5. El yo se entrega, en Hegel, al ser «otro» de las cosas, con lo que
éstas dejan de ser un «otro». El medio psicolégico para conseguir esto
es, en primer lugar, la atencion que se concentra por entero en la cosa.
Pero no se crea que esta atencion es, de por si, nada facil: «<Requiere,
lejos de ello, un esfuerzo, ya que el hombre, cuando trata de captar un
objeto, tiene que abstraerse de las mil cosas que se mueven en su
cabeza, de sus otros intereses, incluso de su propia persona, para
dejar que impere la cosa de que se trata. La atencion implica, pues, la
negacion del hacerse valer a si mismo y la entrega de uno a la cosa;
dos aspectos necesarios para la actividad del espmtu » (Enciclopedia,
§ 448, adlclon)

Y esto, segun Hegel, no es solamente un proceder objetivo, sino,
ademas, algo que permite recrearse en el universo, gozar de él, ser
devoto para con él, en un sentido absolutamente goethiano. En esta
actitud se percibe en toda la potencia del animo un rasgo decidida-
mente vuelto hacia el exterior, catdlico-objetivista, si se quiere: «La
atencion —habia dicho ya Malebranche— es la natural plegaria del
alma.» En la atencidn, tal como Hegel la concibe, se hunde el yo en la
cosa, pero se hunde también la cosa en el yo, se incorpora a él; de aqui
que Hegel emplee desde muy pronto, para expresar esta relacion, el
concepto y hasta la intuiciéon del devorar. «Todo estd ahi para ser
devorado —habia dicho el joven Hegel, con motivo de un banquete
celebrado en Jena, dando a la palabra devorar un doble sentido que
quienes entonces lo escuchaban por vez primera supieron comprender
perfectamente—: démosle su destino.» Y es que los actos de comer y
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beber superan del modo mas palpable la llamada inaprehensibilidad
del interior de la naturaleza y, por tanto, todos los problemas
agnosticos fantasmagoricos.

Hegel, con un sesgo muy robusto, invoca en contra del supuesto
abismo, insondable, entre el sujeto y el objeto el apetito de las bestias
cuando se abalanzan agilmente sobre el objeto y lo devoran. La «cosa
en si» es captada inmediatamente por ellas como lo que es, como
«cosa para nosotros»; captada, concretamente, con los dientes. Y si
quedan, como residuos, huesos que se resisten al diente del concepto,
Hegel, orgulloso de su razon, los arroja desdefiosamente a un lado,
como carentes de valor, y no los adora como algo impenetrable. La -
sed de saber y el hambre de conocimiento son siempre en Hegel los '
medios de que disponemos para compartir el universo, para expla- :
yarnos sobre €l en toda su riqueza objetiva. Es asi como, para decirlo
con las solemnes palabras finales de la Fenomenologia, «tiene el yo. :
que penetrar y digerir toda esta riqueza de su sustancia». Hasta '
remontarse a la cancelacion de la suprema antitesis, 1o que el viejo
mistico silesiano Angelo Silesio expresa asi, en un sentido comple-
tamente hegeliano: «Amigo, ya es bastante. Si quieres leer mds, sé ti
mismo la Escritura, sé ti mismo la Esencia.»

El «devorar» es, pues, el nexo entre el yo y la cosa, entre lo interior
y lo exterior, mediante el cual ambos términos pierden lo que tienen
de abstracto. Lo interior y lo exterior no ofrecen, uno y otro, mas que
la «apariencia del ser»; al entrelazarse, surge lo real, pues lo real es «la
. unidad de lo interior y lo exterior». La actividad del espiritu, en
Hegel, es, pues, como actividad creadora, una actividad que, al
mismo tiempo, se apodera del contenido creado, lo mismo que éste se
apodera del sujeto. La finalidad de la conjunciéon del conocer
consiste «en destruir también la apariencia de que el objeto es algo
exterior al espiritu» (Enciclopedia, § 447, adicion). Hasta que todo -
esté dispuesto para «ser para si» en el autoconocimiento, hasta
que este privilegiado hijo de los dioses pueda remontar los escalones
de la conciencia, los escalones del mundo mediado porella. Elyoyla
cosa coinciden aqui, en el laconismo de la dicha y de la reconciliaciéon
(tedricamente sefialada). En esto consiste, para Hegel, el auto-
conocerse como autodevenir; y, segin la creencia de este pensador
optimista y hasta apologético, todas las cosas deben redundar en su
favor.

Este¢ cdnocimiento de si mismo no es, pues, como corresponde a los
anchos comienzos y también a la marcha en avenida, un proceso
psicologico-individual, ni tiene, en general, nada de psicolégico, pero
sf se hace pasar por un proceso de la conciencia que se indica como
activa en todos nosotros y hasta en todo el universo que es mediado
para nosotros. Este conocimiento es, por tanto, como en el titulo de la
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primera obra de Hegel, en la Fenomenologia, historia de la aparicion
del espiritu; pues el yo no es, aqui, otra cosa que el espiritu que se
comprende a si mismo. Lo cual significa concretamente (puesto sobre
los pies): el yo es el hombre trabajador que, a la postre, comprende su
produccién y la arranca a su autoenajenacion.

TEXTOS

Acerca del yo, del que Hegel no dice que sea falso, en su filosofia:

«Una vez, cargo el acento sobre mi conciencia empirica finita, y me
enfrento con lo infinito; otra vez, me cierro a mi mismo, me condeno,
doy la supremacia a la conciencia infinita. No son las Columnas de
Hércules, que aparecen tajantemente enfrentadas la una con la otra.
Yo soy, y esta pugna y esta unidad existen en mi y para mi; soy ante mi
mismo algo infinito frente a mi como ser finito, conciencia infinita
contra mi, contra mi pensamiento, una conciencia determinada como
infinita. Soy la composiciéon de estos términos, el esfuerzo de este
componer, el trabajo del animo para dominar esta contraposicion, que
existe también para mi. Soy la lucha, pues lucha es, cabalmente, esta
pugna que no es indiferencia de ambos términos como distintos, sino
el estar vinculados ambos. Yo no soy uno de los que luchan, sino que
soy ambos contendientes a un tiempo, soy la lucha misma.» (Werke, t.
X1, edicion de 1840, p. 39.)

Después de esta inaudita confesion de la lucha universal (de lo
finito. en el todo, de lo perfecto en la inadecuacién que asimismo
contiene), aparece el siguiente fin, en el que se resume todo el proceso:

«Todo lo que acaece en el cielo y en la tierra, lo que acaece
eternamente, la vida de Dios y todo lo que se hace en el tiempo, tiende
solamente hacia un fin: que el espiritu se conozca a si mismo, que se
haga objeto para si mismo, que se encuentre, devenga para si mismo,
que confluya consigo mismo.» (Werke, t. X1, p. 36.)

Con respecto a lo anterior, esto es algo asi como un esfuerzo
encaminado, segin dice el propio Hegel con palabras de Hamann, a
«desplegar el pufio apretado en una mano abiertas. La mano abierta,
aqui, es una especie de abreviatura, que reaparece al final: Hegel lo
llama, entre los hombres, amor; en saber, historia comprendida; en el
devenir para si en su totalidad, libertad.



VI. NACIMIENTO DE LAS OBRAS Y
PALABRA MAGISTRAL*

EL AVANCE de Hegel fue lento y a menudo penoso. De este maestro
vale, si de alguno, que no cayé del cielo. La biasqueda de ese si mismo
mediado que persiguié desde el comienzo le llevé por dificiles
caminos. Asi lo atestiguan los escritos de su solitaria época de
Berna, entre 1793 y 1796, y aiin mas los aparentemente mejores de su
época francfortiana, entre 1797 y 1800. ;Qué diversidad de materias
ocupaba a su espiritu antes de la aurora! ;Con qué amplitud y
cuidado se dedic6 a ellas! Hegel buscaba el anillo auténtico; no se
encontraba entre las cadenas y circulos en torno suyo. Su juventud se
rebelaba en absoluto contra el anquilosamiento, la infelicidad, la
mezquindad del mundo social que le rodeaba, y, sin embargo,
buscaba un punto de referencia que fuese objetivo y que, por tanto,
no se hallara sélo en su interior. A este respecto, nada mas
caracteristico de Hegel que la eleccién de temas secos, en todo caso
viriles y ante tedo materiales. No es que se mortificara, pero si se
corregia y sometia todo pensamiento de altos vuelos a lo que llamaba
las «necesidades secundarias dé los hombres», por las que habia
comenzado. Asi, a la vez que escribia la Vida de Jesiis e invocaba un
cristianismo sin alienaciéon contra el cristianismo «positivo», se
interesaba también con plena coherencia por el sistema tributario de
Berna. Escribié un comentario al libro de Stewart sobre economia
.politica y estudi6 la transformacion de los ejércitos operada con la
transicion de la forma monarquica de Estado a la republicana.
Libertad e ilustracion son aidn para el preceptor de Berna sus claras
estrellas. «<En mi opiniéon, no hay mejor signo de nuestro tiempo
~escribe desde Berna a Schelling— que el de que la humanidad se
presente tan digna de respeto en si misma. Es una prueba de que
desaparece el nimbo de las cabezas de los opresores y dioses de esta
tierra. Los fildsofos demuestran esa dignidad, los pueblos llegarin a
sentiria y, en vez de exigir sus derechos arrastrados por los suelos, se
los volverin a tomar por si mismos y apropiarselos.» También la
primera obra impresa de Hegel, pese a haberse publicado en 1798 en
Francfort, participa absolutamente de la furia bernesa. Su contenido
es la traduccidon y comentario de las Cartas confidenciales del
abogado Cart en defensa del Vaud, la «tierra vasalla» de Berna,
contra los «duros sefiores de Berna». Los opresores de Berna no eran

b Capituﬁ) afiadido a la primera ed. alemana de 1951. (N. del E.)
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distintos de los alemanes, s6lo que las guerras revolucionarias ya
habian hecho caer a aquéllos. Burlona y sentenciosamente liama
Hegel a sus oligarcas alemanes: «Aprended justicia los amonestados;
los sordos tendrian un destino cruel.» Y bien, los oligarcas, antitesis de
_la libertad humana, griega, jen qué se apoyan aparte de la regla-
mentacion y del imperativo enajenado? ;No es en toda esa caterva de
preceptos brotada de la «positividad» que ha llegado a caracterizar al
cristianismo convertido en Iglesia? De ahi que correspondan a Berna
la Vida de Jesiis y la Positividad de la religion cristiana. En ambas
obras Hegel se muestra como lo que Schelling le llamara por
entonces: un «gran conocedor de Lessing». La Vida de Jesis (1795),
escrita con fidelidad a los textos, llena de fuerza y penetracion, muestra
a Jesiis nada mas que como un hombre, no como taumaturgo, menos
aun como Dios. Lo que predicé fue la religion del amor, no una
religion positiva con mandamientos, reglamentos, legalidad, Iglesia.
Esta altima es simplemente la institucion de la nulidad humana y la
enajenacion; tiene su razon el que haya nacidoen Roma, reino de la
persona juridica y de la burocratizacién. Es el sello sobre la
decadencia de la libre humanidad griega y de los dioses hechos a su
imagen. A la vez, como dice rousseaunianamente el joven Hegel, la
«desigualdad de los estamentos» es lo que ha producido tales males
independientes y, sin embargo, relacionados entre si, como propie-
dad y un estamento sacerdotal propio. Jesis, en cambio, enseiid
el amor como igualdad y la igualdad (también con la divinidad
venerada) como condicion del amor: «So6lo puede producirse amor
hacia aquello que es igual a nosotros, hacia el espejo, hacia el eco de
nuestro ser» (Theologische Jugendschriften [Nohl], p. 377)*. Cierta-
mente, también Jesis se halla fuera de la bella unidad natural y viva,
asi que su predicacion del amor se articula o demasiado individual-
mente o con excesiva abstraccion. Es initil dar consejos al individuo
mientras la vida comiin permanece intacta; mads aiin, Hegel habla en
el manuscrito posterior de Francfort El espiritu del cristianismo y su
destino (1799) de la «insipidez y artificialidad de esa brillante idea que
es la filantropia universal» (Nohl, p. 323 [:HEJ, 365]). En busca de un
si mismo mediado, no trascendente, pero tampoco encerrado en su
interioridad, Hegel pone a veces incluso al Sicrates publico por
encima del Jesiis intimista y de su desvalida muerte. Con mas
precision, aun mas vuelto hacia Grecia, la Positividad de la religion
cristiana (1796) hacia el elogio de la unidad y coherencia con que
llevara el hombre su vida antafio, en la época-de su libertad. El
panorama universal de la misére contemporanea, de la presion de una
«positividad» podrida, no necesitaba de mas para saltar a la vista. ;No

* Trad. esp. Hegel: Escritos de juveniud, Fondo de Cultura Econémica, 1978, p. 242. En lo
sucesivo, esta edicion se denominara [HEJ}.
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brotaba todo el odio contra la «objetividad muerta» y contra la
«ciencia sin espiritu y la rutina mecanica», de la frustracién que
experimentaba el sujeto burgués por no poder desplegarse a las
dimensiones del mundo, por no encontrarse a si mismo en el mundo
mediado? Este mundo no era ya el del feudalismo en descomposicién.
Como Hegel formul6 en Jena, nunca, desde la polis griega, habia
desaparecido hasta tal punto «la fuerza de la unién en la vida de los
hombres; las antitesis han perdido su relacién e interaccion vivas y
ban cobrado independencia». Por tanto, para el dialéctico en ciernes
no se trata de que no haya antitesis, sino de que las antitesis se han
petrificado y sobre todo se enfrentan al sujeto con una positividad
muerta y, en este sentido, objetiva. Como ya queda indicado, incluso el
imperativo ético en su altima version, la kantiana, le parecia al joven
Hegel proceder aiin de la muerta contraposicién «positiva». Por eso,
«se podria decir que el mismo hecho de considerar la ley moral como
algo que es dado a los hombres es ya una caracteristica de la religion
positiva» (Nohl, p. 212 [: HEJ, 142]). De este modo se volvi6 Hegel
contra la oposicién kantiana entre lo sensible y lo ético, contra un
postulado que se oponia a la vida a partir de lo ético como de una
especie de mas alld interno. Tensa seguia siendo la relacién del joven
Hegel con su mundo, pero aun no rechazaba la dignidad del deber
(del postulado); lo que en cambio distinguia con precision era un
«deber vivo» del deber muerto, es decir, de un ideal enajenado,
meramente opuesto a nuestra vida. La «Vida» tenia que dar la unidad,
no como mare mdgnum o —al estilo de la interpretacion actual de
Hegel por interesadas falsificaciones— como algo misticamente
incomprensible sin mas. No, la Vida queria decir lo sin cesar
cambiante, la constante articulacién de si en la unidad, la conso-
nancia de lo articulado. Para Hegel era una terrenalidad helénica-
mente didfana, un manar sin desgarramiento de asuntos e intereses en
unidad con nosotros.

Pero el camino hacia este ser para si mismo seguia cubierto de
nubes; pronto se haria a ratos casi intransitable. La época de
Francfort, después de la de Berna, fue el Sturm und Drang de Hegel, el
pupitre de Fausto. Fue un Sturm und Drang asaltado, para colmo,

- también desde el exterior, por rutas de pensamiento extremadamente
contradictorias debido a motivos reales de caricter objetivo. Esto se
afiadio a las dificultades internas y a la vez aumenté en el propio
sujeto las nacientes tinieblas entre sujeto y objeto. Afios mds tarde
Hegel rememoré este tiempo atormentado y sus vericuetos en una
carta de 1810 (Briefe von und an Hegel 1, 1887, p. 264): «Por propia
experiencia conozco este estado de animo o, por mejor decir, de la
razén, en que uno se ha internado con interés, pertrechado con sus
atisbos, en un caos de fenémenos, y (...) pese a estar seguro en su
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interior del objetivo, aiin no ha llegado a la claridad y precision del
todo. (...) Todo hombre pasa por este momento decisivo en su vida, el
punto nocturno en que se concentra su ser, por cuya angostura se ve
obligado a atravesar, confirmado y cerciorado en la seguridad de si
mismo; de ahi proviene también la seguridad en la vida diaria y, si ya
ha llegado a hacerse incapaz de ser satisfecho por ella, la seguridad de
una noble existencia interior.» Claro que la existencia interior de
Hegel siempre se hall6 en un estado de amor feliz-infeliz para con la
existencia del universal social que le rodeaba y sostenia. Sélo que el
conjunto social en que se hallaba, el de la antigua ciudad imperial del
viejo imperio en sus ultimas boqueadas, seguramente era incluso
menos adecuado que el bernés para mediarsele con satisfaccién. Por
eso, el Hegel de Francfort parte con todo radicalismo de lo individual,
quiza aullando con los lobos, pero con las categorias Amor y Vida
unidas casi extraterritorialmente. Hegel huyo de los hombres hacia la
naturaleza, «para protegerme bajo su égida del influjo de aquéllos».
Huyé a la mistica, no s6lo a la auténtica de Eckhart y Taulero, sino
también a la que con derecho se puede llamar turbia: la cabala, que es
ademas la mas simple. En 1800 escribe «Sobre el triangulo divino»;
pero esta triada no es dialéctica, su especulacién tiene una motivacion
gnostica en el ensayo de Baader, dos aiios anterior, «Sobre el
cuadrado pitagérico». Y por todas partes, durante este periodo, Dios
se halla al fin como salida de todos los desgarramientos: la contra-
diccién entre sujeto y objeto, sobre todo la discordancia en el mismo
objeto, tiene que disolverse en unién divina. Una voluntad orientada
al objeto, completamente desgarrada en si misma, es caracteristica
general de la época de Francfort. Asi, Hegel ha retomado el escrito
bernés sobre la Positividad y lo ha reelaborado: lo «positivo» ya no es
concebido s6lo como rigidamente opuesto al sujeto. Surge el intento
atormentado (por tanto, extremadamente distinto de todo «compro-
miso») de incorporarlo a la relacion entre sujeto y objeto. Resultado
importante es que en la versién francfortiana de la Positividad
aparece por primera vez el germen del concepto hegeliano posterior
de «enajenacion». Otro signo del nuevo asalto a la positividad es el
escrito francfortiano El espiritu del cristianismo y su destino (proba-
blemente de 1799). Jesus fue el reconciliador, y con todo no lo fue,
pues lo muerto en la vida, el mundo muerto objetivo, siguio presente
también en él y al fin incluso lo sepult6 bajo él; Jesis, a fin de cuentas
también una «figura tragica», sufrié con «su superioridad sobre el
destino, el destino sumo y mids desdichado». En cambio, una vida
realmente unitaria —ensefia el Hegel de aquella unién desesperada—
no conoce el destino. Sélo cuando el individuo y el criminal se salen
de la unidad crean su propio enemigo en la parte de la vida que de este
modo se contrapor~ ~nmo destino a si mismos. «En el destino e}
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hombre reconoce su propia vida, y su siplica al destino no es la
suplica a un Sefior, sino una vuelta y un acercamiento a si mismo. (...)
La posibilidad de reconciliarse con el destino estd en que lo enemigo
se sienta también como vida.» (Nohl, p. 282 [: HEJ 324].) Lo
asombroso es que, de este modo, hasta el destino mas duro se vuelve a
convertir en algo amistoso por la mera contemplacion del todo, del
que se habia escindido. «Lo qué es entero puede reconstituir en si la
amistad, (...) la visién interna de si mismo se ha transformado y el
destino se ha reconciliado.» (Nohl, p. 284 [: HEJ, 325, nota].)
Ciertamente es otra cosa lo que Hegel saca en limpio de todo esto: por
primera vez ha conseguido en la unidad superior de la vida discernir
diversos niveles de los conceptos, fluidificar las contraposiciones,
transformar lo que hasta entonces habia tenido por firme, digamos
simplemente hostil. Esa «unidad de la Vida», que no permite la
oposicién entre lo sensible y lo ético ni entre hombre y destino, se
convirtio para el joven Hegel en escuela de pensamiento dialéctico.
Aqui adquiri6 Hegel la maestria especificamente dialéctica de sus.
siguientes escritos, que van madurando en Jena; para explicar esta
maestria en Jena no se precisa ninguna otra «segunda historia del
joven Hegel». La misma categoria Vida, lo que Hegel seguiria
llamando aun mucho después el «pulso de lo vivo», suministr6 el
movimiento de conjunto (s6lo en este sentido «baquico») en las
referencias sujeto-objeto, en las mediaciones buscadas del si mismo.
De ahi, pues, el caricter creador de la «relacion» en las tres versiones
del sistema de Jena (1802, 1803, 1804-1805). De ahi también la
utilizacion «cualitativa» —es decir, en este caso, tomada del especifico
«contexto vital» del sistema solar— de Kepler contra Newton en su
tesis de oposicién a citedra «De Orbitis Planetarum» (1801). La obra
es hosca y terminante, pero importante por la decision con que defien-
de los fenémenos frente a una ley abusivamente universal, como es el
caso de la ley newtoniana de la gravitacion. Hegel no veia compren-
dida en esta ley universal de las masas la «materia ya cualificada» del
Sol y los planetas. Mas ain, el pensamiento cuantitativamente
mecanico solo consta de «abstracciones», a diferencia del kepleriano,
que presenta la unidad vital del Sol y los planetas como movimiento
cualificado. Punto, linea, elipse, pero también espacio y tiempo,
asimismo movimiento y materia, no son magnitudes fijas, aisladas,
sino momentos de una unidad dialéctica. «Sélo el concepto de
movimiento permite comprender como de un punto surge una linea y
de una linea una superficie, sentando previamente como idénticos
tiempo y espacio (antea tempore et spatio identice ponendis).»
(Werke, t. XV1,p.24.) Y la elipse en la ley planetaria de Kepler no esuna
curva «abstracta» con dos focos, sino una magnitud dialéctica,
configurada por los dos puntos «reales» de giro del cuerpo que
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describe la rotacion. La gravitacion misma no es algo general que
aniquila todo lo especial, sino el todo especifico en el sistema solar,
que lanza los cuerpos centrifugamente y a la vez los retiene centripe-
tamente. Asi que aqui sigue siendo constantemente perceptible la
«unidad de la vida», en la que el joven Hegel reconocia la fluidez de la
antitesis e incluso pretendia la compenetracion entre particular y
general, general y particular. Es la iniciativa de si mismo, que queria
concebirse en la realidad verdadera y ciertamente no en la muerta:
_igual entre iguales, como en el amor.

Hegel no emplea atin en sus primeras obras el mismo vocabulario
que en sus afios posteriores. O denominaciones utilizadas también
mas tarde, como relacién, unién, éter, etc., ya no conservaran el
mismo peso. Sélo a partir de la Fenomenologia del espiritu aparece
la terminologia de las obras principales, para seguir desde entonces
fundamentalmente inalterada. También la Fenomenologia sigue
siendo antes que todo una biisqueda, pero lo que hay en ella de
hallazgo se presenta ya en lo esencial como propio de la cosa misma.
Lo que la Fenomenologia ha penetrado a la fuerza, potentemente,
requiere ciertamente ain para Hegel de explanacion, de precision en
la distribucién de su espacio, pero ya no de una correccion esencial.
Aparte de que, en el sistema, el arte y la religion se diferenciaron de
otro modo que en la Fenomenologia, 1a ascension dialéctica se
hallaba decidida. De ahi que los primeros escritos .de Berna y
Francfort tuviesen para los hegelianos mas interés biografico que
filosofico. En cambio, cuando ya hacia tiempo que a Hegel se lo habia
tragado la tierra, fueron sobre todo estos escritos los que consti-
tuyeron un acceso a él. Por desgracia, se traté de un acceso debido a
un malentendido y, lo que es peor, a la pérdida incipiente de la razén
burguesa; en efecto, la filosofia vitalista, como se ha llamado a la de
Dilthey y su escuela —entonces en sus inicios—, se sentia atraida por
el uso recurrente de la palabra «Vida» en algunos de los escritos
juveniles de Hegel. Aun asi era preciso un extraordinario arte de la
falsa lectura para interpretar la categoria «Vida» del joven Hegel como
caos sentimental y no como primera formulacién de fluidez dialécti-
ca, como en realidad habia sido. La atroz proyeccion del neorroman-
ticismo rebaj6 aparentemente la razén del verdadero Hegel; para los
neorromdnticos se trataba de efusiones sentimentales, que hacian de él
un hermano de orden con Bergson y Rilke. De todos modos, en 1905
se descubria la Vida de Jesus, de Hegel; luego los llamados Escritos
teologicos de juventud (Nohl, 1907); la Ldgica, metafisica y filosofia
la Naturaleza, de Jena (Lasson, 1923); la Realphilosophie, de Jena
(Hoffmeister, 1931), asi como los Documentos para el desarrollo de
Hegel (Hoffmeister, 1936). Con todo sigue sin haber motivos para
sobrevalorar al joven Hegel, tampoco desde el punto de vista
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marxista. Pese a la posterior suavizacién de sus audacias politicas y
religiosas, el trabajo de Hegel no cayé luego casi en ningin aspecto
por debajo de los escritos juveniles; Abril y Mayo y Julio tampoco
estuvieron lejos de la obra de madurez. Lukdcs (El joven Hegel, 1948)
ha compuesto recientemente una magnifica guia desde el punto de
vista social y de la historia bibliogréfica a través del desarrollo juvenil
del filésofo; magnifica también, porque hace afiicos la sentimental y
vitalicia leyenda hegeliana de Dilthey y la fascista-irracionalista de
Haering, Kroner y otros. Sin embargo, el empefio en hacer percepti-
ble al precursor de Marx le hace exagerar la directa precursoriedad de
Hegel y reducir facilmente lo no tan directo, o incluso prescindir de
ello. De este modo se reduce lo instructivo en Hegel —que atin es
mucho— y se corre el riesgo de bloquear las implicaciones que
encierran tanto Hegel como el marxismo, cuyas posibilidades en
modo alguno se hallan ya agotadas. Aquello que en el Sturm und
Drang de Hegel, o en su madurez, no lleva directamente al marxismo
desarrollado hasta el dia de hoy, eso menos rectilineo, que también se
encuentra en el idealismo, requiere sin duda un espacio propio de
critica, de autonomia expositiva. Los adjetivos que Lukdics emplea,
ya para rebajar, ya para disculpar el Sturm und Drang hegeliano
—confuso, nebuloso, mistico, metafisico y otros semejantes—, son
caracterizaciones globales que pueden referirse a cosas muy distintas
y que, ademds, ya han sido aplicadas a Hegel con muy distintos
resultados. A un positivista le podra parecer mistico (en el sentido
mas trivial de la palabra) todo lo que tanto Hegel como Luksacs hayan
podido decir sobre el concepto de destino; un marxista, en cambio,
podra distinguir, con tanta m&ds precision cuanto mas alto sea su
nivel, entre los diversos niveles problemiticos que se encierran bajo el
nombre de mistica (confusiéon aqui, Eckhart alld). En cualquier caso,
no se puede dejar de antemano a la derecha todo lo que en Hegel atin no
se halla en una relacién directamente funcional con el marxismo, y
entregarlo asi a los historiadores burgueses de la filosofia para que
sigan produciendo antimarxismo a base de pasajes hegelianos equivo-
camente enfocados; su arma es precisamente una mistica realmente
putrefacta —la burguesa de nuestros dias—, una metafisica realmente
preocupante: la que sabe aprovecharse de posiciones abandonadas,
de cotas dejadas al enemigo. El mismo anilisis, por lo demas
excelente, gue hace Lukacs del joven Hegel llama la atenci6n precisa-
mente por su calma y detalle acerca de un Hegel que no se halla aun
eliminado por la utilizacion excesivamente general del término
«mistica», ni tampoco por el mero detalle monogrifico. Y es que la
etapa mistica de Hegel le abrié el acceso a muchos problemas, a
precisiones terminolégicas, y no s6lo terminolégicas, de su filosofia
posterior. Del tiempo de su Vida de Jesits procede la frase de que el
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amor es «una sintesis en la que la ley pierde su generalidad asi como el
sujeto su peculiaridad, y ambos su contraposicién». Envoltura
mistica, cierto, e idealismo y clericalismo, desde luego; pero preci-
samente el xamor» hizo madurar la conciencia de la unidad dialéctica
entre lo particular y lo general, la «Vida», la comprensién de lo fluido,
el cardcter «procesual» del mundo. De modo que las discusiones
religiosas per se no se pueden eliminar sin violencia de la historia del
origen y, més alld, de las implicaciones de la filosofia hegeliana. El
maestro posterior no cayé del cielo —tampoco en la semantica
habitual del término—, y menos que de ninguno, del eclesidstico.

" Hegel no ha incorporado a su obra los primeros escritos como si
fuesen meros tanteos. Pero tampoco los libros que publicé bastan
para dar pleno conocimiento de la enjundia y momento de esta
filosofia. Sus titulos son Fenomenologia del espiritu (1807), Ciencia de
la légica (1812 y 1816), Enciclopedia de las ciencias filoséficas
(1817), Fundamentos de la filosofia del Derecho (1821). La Enci-
clopedia nos presenta la estructura y panorimica del todo; pero
especialmente la historia, arte y religion apenas se hallan desarro-
llados. Ademas se puede decir que en la Enciclopedia Hegel logro casi
hasta demasiado bien llevar sus pensamientos a puerto. Todos los
otros libros del sistema, entre ellos los mas importantes, no fueron
editados por la mano de Hegel. Sus discipulos los compusieron tras la
muerte del filésofo a partir de cuadernos de clase y apuntes de
alumnos; el ciclo mejor redactado es el de la Estética. Hegel esperaba
aun poder dar a la imprenta un compendio de psicologia, «pues
apenas se encontrara otra ciencia filoséfica en situacion tan desairada
y lamentable como la doctrina del espiritu, que se suele llamar
psicologia» (Filosofia del Derecho, § 4, apéndice V1II); no llegé a ello.
Toda su dedicacion la entregé a las clases, pues, como ya en 1817 le
escribia a Niethammer desde Heidelberg, propiamente tiene que
comenzar casi siempre por construir las ciencias que ensefia. Asi que
Hegel fue el profesor de filosofia mas activo que conoce la historia, y
esto por las mas altas razones; no habia tiempo para la imprenta. De
ahi que post festurm se formase una especie de taller en el que los
discipulos ayudaron al difunto maestro. Si el filésofo —a quien su
montén de manuscritos le tapaba ya la vista— no disfruté6 en vida de
esta ayuda, sus discipulos salvaron luego incluso su obra hablada.
Ciertamente a algunos editores se les ha reprochado con razén
—sobre todo a Michelet (Historia de la filosofia)— el que quisieran
conseguir un libro mas legible a base de correcciones secundarias, e
incluso el que hubiesen mezclado papeles tempranos y ultimos,
auténticos, dudosos y espurios. En este sentido, la edicién critica de
Lasson, aumentada ademas con algunos materiales nuevos, tiene
cierto mérito; al menos puede echarse mano de ella cuando hace falta.



NACIMIENTO DE LAS OBRAS Y PALABRA MAGISTRAL 53

Pero, a pesar de todo, lo editado por los «amigos del finado» no
requiere una reconstruccion; no es preciso deshacer la vieja edicion
clasica de 1832-1845 (por la que aqui cito constantemente). Deberia
ser purificada y completada filolégicamente; pero también aqui los
editores coetineos, los amigos y discipulos directos de Hegel,
pudieron in dubio ser considerados mas competentes que el tardio
pastor Lasson —cuyo trabajo editor miraba ademas demasiado hacia
el Espiritu y Dios— y sus sucesores. Los textos transmitidos origina-
riamente suministran un conocimiento insustituible de las clases de
Hegel y, sobre todo, han influido ademas precisamente en esa forma
sobre Feuerbach y Marx. Claro que abundan en repeticiones (aun
mads, por cierto, las nuevas ediciones), pero Hegel podria servirse del
dicho de Voltaire —con mucha mas razén que éste mismo— de que se
repetiria hasta que los hombres comprendiesen de qué se trata.
Ademis, las obras completas del tomo IX al XV, compuestas por
los alumnos, muestran ampliamente las huellas de un origen hablado
y no escrito, junto con el desequilibrio del mismo origen entre diver-
sas partes (otra vez sobre todo en la Historia de la filosofia). Pero
pese a este nacimiento a partir de un origen en ocasiones péstumo, la
edicién completa muestra «un procedimiento». Discreta libertad en las
introducciones a cada ciclo de clases, sobre todo en las de Filosofia de
la Historia; rigor doctrinal sobre lo adquirido tras dura juventud, en
el ciclo sistematico. Desde Aristételes no se encuentra otro pensa-
miento conjuntado con tal amplitud y tan rico contenido. Desde este
punto de vista la obra se presenta no s6lo como una antigua ciudad
imperial, sino también, en cuanto representacion, como palacio
aderezado para la reina de las ciencias y, en cuanto valor cultural,
como toda una universidad impresa de la filosofia. Y ésta debe
contener no sé6lo el largo vigje de la conciencia hasta ella, sino la
cosmogonia en el mundo mismo. Por eso la obra de Hegel, pese a ese
caracter de algo acabado que falsamente se introdujo en ella, se
presenta constantemente como la obra del devenir, como incesante
disposicion al progreso. El cardcter acabado, es decir, el sistema
redondo, perfecto, de Hegel, con la idea inmutable, refleja aquella
base social de su pensamiento caracterizada por la reaccién conser-
vadora contra la Revolucién francesa. Sin embargo, el método
dialéctico y la disposicion al progreso en el sistema, vinculada al
método (especialmente perceptible en la Fenomenologia asi como en
la Filosofia de la Historia), refleja una y otra vez esa otra base del
pensamiento hegeliano caracterizada por la contradiccion de una
clase alin ascendente contra la Restauracién y el inmovilismo. Y lo
decisivo es que la gigantesca disposicién al progreso en la ciudad
imperial, en el reino universal de la filosofia hegeliana, ha quedado
como la verdad creadora de Hegel. La «liquidacion» de Hegel basada
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en su lado reaccionario aislado, absolutizado incluso, es, como ha
notado Stalin, anarquista, no marxista. Los anarquistas «saben que
Hegel era un pensador conservador, y entonces aprovechan la ocasién
para insultar con toda el alma a Hegel como partidario de la “Restau-
racion” y “demostrar” con gran celo que “Hegel es el fil6sofo de la
Restauracién, que ensalza el constitucionalismo burocritico en su
forma absoluta, que la concepcion de conjunto de su filosofia de la
historia se halla subordinada a la direccion filos6fica de la época de la
Restauracion y le sirve”, etc. (...) De este modo quieren refutar los
anarquistas el método dialéctico. Por este camino no hacen mas que
demostrar su propia ignorancia» (Stalin, Werke, t. I, pp. 2645s.). Y en
consecuencia, entre los revisionistas, pero también entre por lo demds
honrados detractores del clisico legado cultural aleman, la «liquida-
cion» de Hegel correspondié siempre a un descenso del nivel
filosofico, felizmente siempre a su vez liquidado. Asi que, sobre el
mismo Hegel, sigue operante el método dialéctico junto con el
concepto de tendencia del mundo impregnado de ella. Herencia de la
doctrina de Hegel sigue siendo lo que abre paso al proceso, critica la
enajenacion de si mismo y fomenta el encuentro consigo mismo de lo
humano en toda la amplitud y profundidad de la realidad.

TEXTOS

«Mi formacién cientifica comenzé por necesidades humanas de
caracter secundario; asi tuve que ir siendo empujado hacia la ciencia y
el idesl juvenil tuvo que tomar la forma de la reflexién convirtiéndose
en sistema.» (Carta a Schelling, 2 de noviembre de 1800.)

«Quienquiera que haya seguido con inteligencia y amor las carac-
teristicas clases de Hegel reconocera como cualidades, ademas del
poder Y la riqueza de los pensamientos, sobre todo el calor que
animaba imperceptiblemente el todo, asi como la viveza de su
exposicion en el mismo momento. En ella se producian las diferencias
m4s tajantes junto con las recomposiciones mis completas, las ideas
mas grandiosas, el detalle mas rico y las panorimicas mas amplias de
un espiritu inmerso en si y en su verdad. Su cuerpo lo componian las
palabras mds enérgicas, siempre nuevas, pese a la costumbre, en sus
singularidades siempre dignas y de antiguo abolengo. Pero lo mis
maravilloso eran aquellos rasgos electrizantes del genio en que se
concentraba, casi siempre inopinadamente, aquella conciencia tan
amplia de Hegel, para expresar con un efecto indescriptible lo mis
profundo y mejor de si mismo, hablando desde lo mds intimo del alma,
tan grifica como cristalinamente, para los que eran capaces de
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comprenderle por completo.» (Prélogo de H. G. Hotho a las clases
sobre Estética, editadas por él, X!, pp. xii ss.)

«El modo de proceder que deduce las figuras, que produce la
necesidad pensada, conocida de las concreciones, es la tarea y
ocupacién de la filosofia misma.» (Werke, t. X111, p. 42.)
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VII. LA «<FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU»

1. LA OBRA con que Hegel inicia su carrera literaria es la mas oscura
de todas ellas y también la més profunda en sentido. Habia sido
concebida como una obra especialmente facil, es decir, como una
obra educativa, destinada a conducir al lector ante la puerta de la
filosofia. Pero el autor no consigui6é lo que se proponia, pues se lo
impidié la plenitud de vision que este libro encierra. Sin embargo,
esta obra se dirige, si no en absoluto al principiante, si a esa otra parte
del principiar que llamamos juventud espiritual. Pues se trata de un
libro pletérico de juventud sin igual, lleno de riqueza desbordante y
de fuego, absolutamente poético y absolutamente cientifico, en el que
se percibe una incomparable fermentacién matinal. Estamos ante una
obra que no tiene paralelo en la literatura filoséfica, desmadejada y
central, ditirimbica y rigurosamente ordenada al mismo tiempo. En
ninguna otra parte vemos con tanta exactitud lo que es el pensa-
miento grandioso en su camino ascensional, y en ninguna parte
tampoto es su curso tan completo como aqui.

2. La Fenomenologia del espiritu pretende ser «la exposicion del
saber tal como va apareciendo»: tal era, al menos, €l plan pedagégico
inicial del autor. Tratase de conducir al individuo de su punto de vista
natural a un punto de vista cientifico, al del espiritu que se conoce a si
mismo. Por €l camino del mismo saber en gestacion, que partiendo de
las sensaciones inmediatas de los sentidos se remonta, compren-
diendo cada vez mas, de un modo cada vez mas mediato, hasta el
conocimiento.

Y esto de manera que el lector vaya adquiriendo asi su propia
educacion filoséfica y, al mismo tiempo, esta ascension represente la
autoeducacion del espiritu en el mundo, en el despliegue del mundo.
Ya en esto se revela la semejanza del plan de esta obra con el del
Fausto de Goethe. En Goethe es un manto encantado el que ayuda al
héroe a cruzar los reinos, y Fausto los recorre aprendiendo, asimi-
lando experiencia, compartiendo cada vez con mayor precisién el
mundo v a si mismo; en Hegel es «la bota de las siete leguas del
concepto» la que lleva al sujeto a través del universo y hace que

“universo y sujeto aprendan el uno del otro y se penetren mutuamente.

Pero esta obra, tan profunda por su sentido, empieza presentan-
dose, a pesar de ello, como una obra propedéutica: €l camino por el
que se manifiesta el espiritu césmico es también, al mismo tiempo, el

'va—59L
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camino por el que se educa la conciencia del hombre. O como observa
el propio Hegel en el prélogo a su Fenomenologia:

«La ciencia exige, por su parte, de la autoconciencia que se eleve en
este éter, para poder vivir con ella y en ella y para vivir. Y, a la inversa,
el individuo tiene derecho a exigir que la ciencia le ponga la escalera
para subir a este punto de vista y se la muestre dentro de si mismo.»

Ahora bien, esta escalera estd formada por los escalones de la cosa,
que partiendo de la simple certidumbre sensible de un aqui y un
ahora, va desarrollindose hacia formas del universo cada vez mas
ricas. Este camino pedagégico, al presentarse como un camino de la
conclencia, aparenta ser un camino psicolégico, pero no es eso s6lo ni
mucho menos. Es, al mismo tiempo, un camino histérico y hasta
natural, todo ello entrelazado; nada material es «ejemplo»: todo
pretende pertenecer a la «galeria» de formas en las que se explaya el
espiritu.

3. La Fenomenologia descansa, desde el principio hasta el fin,
sobre un principio, que es el pensar mediado con el ser, el Yo con el
No-Yo. Y, concretamente, el Yo y el pensamiento con el No-Yo y el
ser del tipo en que ambos se habian desarrollado en los tiempos
modernos.

Tres motivos de procedencia social e 1deologlca vienen a confluir en
~la_Fenomenologia (publicada en 1807). El primero es el riiotivo del yo
/revoluctonarlo tomado de la Revolucién francesa, que se erige’en
fedida de todas las cosas. El segundo, el motivo de la soberana
creacion matemdtica del contenido del conocimiento; desde Galileo,
Hobbes y Descartes hasta Kant, este motivo fue el orgullo de una
cientificidad rigurosa y metodolégicamente pura. Por ultimo —en

’j)ontraposici(')n a los dos anteriores—, el motivo de la incipiente
escuela historica.

El movimiento de la escuela histdrica, nacido del romanticismo y

“-.no, ni mucho menos, de la Ilustraciéon matemdtico-constructiva,
volviase resueltamente de espaldas a todo lo que fuera raciocinar.
Honraba a los que aceptaban las cosas, no a los que razonaban;
amaba lo que crecia, no lo que se hacia, lo que era producto de la
tradicién, no lo que se ponia abruptamente en el lugar que ésta ocupa-
ba. Pese al mandato reaccionario a que esta escuela obedecia, al princi-
pio sin saberlo, mas tarde sabiéndolo, hay que reconocerle el mérito
de haber despertado un sentido histérico como el mundo no habia
vuelto a conocer, probablemente, desde los Gitimos tiempos de
Egipto.

Nacid asi un gran antagonismo con respecto a la fe en el entendi-
mlento_p_r_ofesa\c_lggor la Ilustracion, con respecto a la.consideracion
del pasado como basura. Cierto que tampoco el siglo xvII habia
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carecido totalmente de sentido historico, como lo demuestran
algunos de los estudios de Voltaire y la magistral obra de Gibbon
sobre la ascension y caida de Roma. Sin embargo, el sentimiento
historico de la Ilustracion, alli donde existia, llevaba aparejado un
tenue sentimiento de destruccidn (asi, para el gran Gibbon todo decae
y se hunde, sin que nada se salve de la hecatombe); una profunda
frivolidad parecia flotar, en ella, sobre el pasado. En abierta
contraposiciéon con esto, el romanticismo sentia devociéon por la
historia, el pasado lo cautivaba; dé ¢l, principalmente, procede ese
sentido de lo histdrico-concreto en que descuella ya la obra de la
primera época de Hegel.

“1Pero, no’ cabe duda que el motivo primordial de la Fenome-

nologla ha de buscarse en el yo revoluczonag_o ‘en el yo que se
emancipa por la via ¢ivil. Su actitud ante lo existente es dubitativa, y
se comporta de un modo totalmente critico ante los restos de .la
sociedad feudal todavia en pie y ante las ideas propias de este tipo de
sociedad. Este yo vivia-ya en la duda radical de Descartes y en el
conocido cogito,.ergo sum, «pienso, luego soy», en que el sujeto
dubitativo se designaba a si mismo como lo Unico cierto y funda-
mental. En Kant, el yo como conciencia en general prescribe sus leyes
a la nafuraleza y traza a los hombres aquella ley moral que no es otra
cosa que la ley que la razén impone por si misma a la voluntad. Pero
donde el yo cobra su maxima agudizacién es en Fichte, el primer
fildsofo en quien el yo lleva consigo todo lo exterior, o sea el No-Yo,
cuya misién no es otra, segin €1, que la de que el yo cobre a la luz de
ello, por contraste, conciencia de si mismo.

Hegel, en la Fenomenologia, se mantiene constantemente fiel al
punto de partida del sujeto: es la conciencia individual, la conciencia
histérica de la humanidad y el espiritu del mundo, al mismo tiempo.
Se desarrolla como tal en contacto con los objetos, los hace suyos, se
enajena y se rectifica en ellos, y en ellos se manifiesta y revela en
proceso de crecimiento. Pordonde, alfinal, el sujeto ya no se comporta
ante lo objetivo como ante algo extrafio a él.

['] El segundo motivo de la Fenomenologia de Hegel enlaza con el
yo activo como productivo, con el homo faber. Es el motivo del
capitalismo temprano, mds concretamente, el del racionalismo capita-
lEg_m Al intento de calcular la circulacién de las mercancias le
correspondia un objetivo cientifico: la produccion meramente mate-
mudtica del contenido del conocimiento (en Hegel ciertamente ya no
como matemstica). El calculo era, en los siglos XVII y XVIII, tanto
como la construccidn de lo dado. En cuanto calcuio fisico, no oponia
resistencia de ninguna clase al entendimiento matematico auténomo;
el «libro de la naturaleza» parecia estar, realmente, escrito en
nimeros, pues todo proceso mecanico obedece a su féormula. Y de tal
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modo que era posible construir con una necesidad racional, partiendo
de los mas simples elementos matematicamente determinables, los
objetos de la experlenc1a mecanica.

Asi, por esta via constructiva, habia trazado Galileo su «método
compositivon, Descartes la geometria analitica y Leibniz el cdlculo
diferencial de! movimiento. El conocimieénto matematico era una
creacion ininterrumpida de su contenido, por donde todos 165 hechos
summlstrados mediante 1os‘datosde 1os sentidos podian reducirse y se

reducian a_una _necesidad - rac1ona1 Sélo de este modo parec1a
obtenerse un juicio de~ experlenma a base del simple _]lllClO de
percepcidn; la experiencia misma, en cuanto cientifica, y la misma
realidad, como metddicamente pura, parecian haber sido creadas
matematicamente y existir solamente asi.

Esta clase de racionalismo prevalecia, sobre todo, en la teoria
mecanica del movimiento; aqui se revelaba ya de lleno un mundo
intelectivamente aprehensible, «génerado» por el entendimiento ma-
temadtico y, por tanto, susceptible de ser calculado, previsto, domi-
nado. Hobbes declaraba, con toda la aspereza y la decision exenta de
reservas propias de este pensador, que el hombre estaba en condi-
ciones de poder conocer tales objetos, de crearlos y construirlos
matematicamente; de este modo, toda la filosofia se convierte en la
teoria del movimiento de los cuerpos. Y Kant formula la tesis de que
lo que hay de cientifico en toda ciencia es, solamente, lo que hay en
ella de matematico; lo que no puede comprenderse de un modo
mecanico y cuantitativo en el sentido de la ciencia newtoniana de la
naturaleza, no puede ser comprendido cientificamente.

Es cierto que el contenido » mismo, el contenido individual, cualita-
tivo, concreto, de los fenomenos, no habia sido creado matematica-
mente, y este confenido dio sefiales de vida, en una verdadera crisis
del racionalismo matematico- abstracto Asi, a proposnto de la pura
ratio (la abstracto-cualitativa), se revela por primera vez el caricter
artificial de la economia capitalista, abstracto-calculadora. Hacia
1750 se derrumbé el orgullo de la razé6n matematica pura. El escepti-
cismo de Hume intenté librar a la percepcion de todas estas
ingerencias racionales, y si este filésofo elogia a las matematicas es,
simplemente, porque sélo versan sobre las posibles relaciones entre
los contenidos de representaciones y porque nada predican acerca de
su relacion con un mundo real. Pero el pensador que mds nitidamente
delimito el poder de la creacion matematico-racional fue Kant, puesto
que las categorias kantianas de la ciencia matematica de la naturaleza
no se limitan a disolveérse escépticamente o a reducirse a mera
psicologia, como en Hume. Por el contrario, tienen una validez
necesaria siempre que se trate de una experiencia cientifica, pero esta
experiencia es, de por si, necesariamente, una experiencia formal. El
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contenido material es en ella un residuo no reducido, que se hace
ostensible en el problema de la cosa en si. Y no sélo en éste, sino
también —y es aqui donde reside la transicion a Hegel— en el
problema, mucho menos popular, de la llamada especificacion de la
naturaleza. Este término aparece en la Critica del juicio, de Kant, y
desngna un limite muy determinado, mas aun, una catastrofe del
conocimiento de la naturaleza, que se lleva a cabo con arreglo a leyes
generales. En efecto, estas leyes no permiten derivar de ellas ni las
leyes especiales de la naturaleza, ni, mucho menos, la multiforme
variedad de contenido que la razén matematica, la razéon de la
mecanica clasica, subsume.

Y_asi, desde mediados del siglo xviIl se revela por doquier el
enorme residuo que la creacién matematico-abstracta no ha domi-
nado ni podia dominar. Y este residuo era, precisamente, lo que mas
interesaba a la generacién de Hegel: era, en efecto, la plétora de
juventud y el abigarramiento de una existencia revolucionaria
burguesa y de su mundo lo que no se dejaba subsumir en la legalidad.
Era esta tonica. especifica de las ideas revolucionario-burguesas de la
Alemania de aquel entonces, que por lo demés no veia muy lejos, la
que se rebelaba asi contra el esquema, contra un esquema surgido del
seno de’la propia burguesia avanzada. El racionalismo como forma
de vida y como método para comprender la vida con arreglo a leyes y
reglas generales, habia preparado y traido en Francia la revoluciéon
burguesa; en Alemania, el racionalismo aparecia ya para Lessing, y
sobre todo desde el movimiento espiritual del Sturm und Drang,
aliado al viejo mundo. Y este viejo mundo era, en Alemania, el
despotico Estado policial o la tirania burocraticamente afianzada; con
la tirania, repudidbase también a su aparente aliado: el imperio de la
ley y de la regla. He aqui por qué se proclamé a Shakespeare como el
genio teatral, por oposicién a la ordenacién racional del teatro
francés; y por eso también se jugé la carta de la «especificacion.de la
naturaleza», y no solamente de la naturaleza, contra el entendimiento
matematico creador.

Ahora bien, lo que Hegel aportaba, en su Fenomenologla era
también creaciofi; Ppéro ya no una creacidon en el sentido de la
matematica universal. Tenia ante si el problema de sacar de la razon,
no leyes abstractas que flotan sobre un montén de hechos fortuitos,
sino una conexi6n inmanente de contenidos concretos. Y el medio
adecuado para ello no podia ser otro que la historia, o sea, la
exposicion de la marcha concreta y del devenir concreto de las cosas,
de donde van surgiendo, por turno, las especificaciones del universo.
Van surgiendo, ademads, con una necesidad tan acusada como la que
la creacion matematica postulaba para sus formas y sus conse-
cuencias. La ordenacién y el encadenamiento de las cosas no es ya
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algo puramente externo, sino que, tal como Hegel las concibe, brotan
por si solas del devenir mismo del contenido de la vitalidad inmanente
de la cosa misma. De este modo, la «generacion» se convierte en la
génesis histdrica o en la construccion llevada a cabo por la propia
historia creadora, q que vale tanto como decir por la misma razén
hlstorlca en el curso de su desarrollo.

En esto, Hcgel carece, en realidad, de antecesores, como no sea que
se quiera mencionar el nombre de Glambattlsta Vico, filésofo de la
historia del barroco italiano, tanto tiempo olvidado y a quien Hegel
no llegd a conocer. No obstante, hay que reconocer que fue este
olvidado Vico quien hizo cambiar la atmoésfera, y cabe perfectamente
abrigar la supersticion —que, teniendo en cuenta frecuentes experien-
cias, podria ser algo mas que pura supersticion— de que las ideas que
permanecen ignoradas se marcan en las cosas a que se refieren en
forma visible para los que se acercan a ellas.

Vico compartia con Hobbes y con aquel Descartes a quien tanto
odiaba la conviccion de que sélo lo creado (lo engendrado) era
susceptible de ser conocido; pero desplazé esta conviccion del campo
de la naturaleza matematica, para llevarla al terreno de la historia. El
hombre no ha creado la naturaleza, pero si el mundo histérico, que
es, por tanto, el Gnico adecuado, es decir, el Gnico que encierra un
contenido realmente cognoscible: «Puesto que el mundo histdrico ha

.sido hecho, con toda certeza, por el hombre, podremos descubrir sus
| principios en las modificaciones de nuestro propio espiritu humano.»
(Ciencia nueva, p. 125.)

Hay que reconocer, pues, a este Giambattista Vico el honor de
haber sido el primero en vislumbrar aquella génesis histérico-
metodologica que triunfa en la Fenomenologia. Cierto es que, por
mucho que en Hegel picrdan terreno las matematicas como drgano
del conocimiento, su razdn histérica, por analogia con la razén fisico-
matematica de Galileo, como luego la del calculo desarrollado, es un
resultado de los elementos mas simples, hasta podriamos decir que de
las diferenciales del movimiento espiritual. Este elemento, el mas
simple de todos, es en la Fenomenologia 1o inmediato de mi ver o de
mi oir o de aquel sujeto de la certeza sensible al que, objetivamente,
en esta etapa corresponde el aqui y el ahora o el mero esto ain
indeterminado de su objeto. De aqui en adelante, la determinacién o
el desarrollo concreto del objeto sigue un curso dialéctico, es decir,
movido por el acicate de nuevas y nuevas contradicciones, que

Lalumbran a su vez, nuevas soluciones y contradicciones nuevas. Este
tipo de método dlalectlco sera estudiado por nosotros mas adelante.
Aqui, baste con decir que también la dialéctica hegeliana, y ella mas
que nada, es teoria del movimiento. Pero no de un movimiento que
conserva su caracter puramente mecanico, como en Galileo'y en
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Newton, sino de un movimiento cualitativo-productivo, de un
movimiento de historia real, en el que brota, de un modo necesario y
mediado, algo nuevo.

También el calculo diféerencial encierra su médula dialéctica; en
ciertas circunstancia$ equipara como iguales lo recto y lo curvo (ya en
la geometria analitica vemos c6mo la recta puede tratarse como una
curva de primer grado con una curvatura infinitamente pequefia);
establece, en lo infinitamente pequefio, la igualdad como un caso
especial de desigualdad, el reposo como un estado de movimiento
infinitamente pequefio. Pero aqui se presupone siempre, sin embargo,
la continuidad de los cambios; s6lo a base de este supuesto —que
excluye todo salto histérico— puede el cédlculo diferencial .(con el
tiempo ¢ como la variable independiente), de acuerdo con la
condicién inicial, predecir como han de desarrollarse los fenémenos.
Si, en vez de los cambios continuos, investigamos los cambios
bruscos, a saltos, para poder formularlos matematicamente ten-
" driamos que recurrir, no a ecuaciones diferenciales, sino, por el
contrario, a inecuaciones diferenciales, a base de las cuales pudié-
semos calcular para determinados momentos discretos los futuros
valores de las incognitas; modificacion ésta que —cosa significa-
tiva— solo se halla en sus comienzos y que se queda todavia en ellos.

Es la especificacion misma de la historia la que opone aqui un
limite al cdlculo; el tiempo histérico, a diferencia del tiempo matemati-
co, permanece inasequible al célculo, a pesar de todos los elementos
dialécticos que encierra. Pero esto no quiere decir que el devenir
histérico sea inasequible a la dialéctica, tal como Hegel Ia maneja por
vez primera en la Fenomenologia. Este método no pretende sino dar
expresion a la génesis histérica misma, y, ademas, como un cambio de
caracter abrupto y no continuo. Ni Galileo ni Newton conocian la
historia; Hegel, por primera vez desde Vico, conoce la historia
solamente y se deja adoctrinar por ella. Las ecuaciones son sustitui-
das por las inecuaciones (la fisica matematica 's6lo conoce una de
gran envergadura: la de la entropia o la muerte por frio); aparecen las
desigualdades irreversibles o los crecimientos de la vida histérica.

Aqui, Hegel aparecia, en medio de su tiempo, vuelto hacia las
fuentes y no hacia las recetas. Asi se manifiesta en la Fenomenologia
hegeliana el rercero de los motivos sefialados, el de la escuela
historico-romdntica, la importancia que se da a lo que crece y se
desarrolla histéricamente. Este punto de vista tenia fuentes absolu-
tamente revolucionarias, sobre todo en sus comienzos, en el movi-
miento del Sturm und Drang burgués de Alemania, producido hacia
fines del siglo xviil. Surgio originariamente, seglin se ha dicho ya,
como reaccion contra el imperio de las reglas abstractas, contra lo
convencional y lo arbitrario de las ingerencias gubernamentales,
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contra la alianza sellada entre la burocracia y el despotismo. El
temprano romanticismo buscaba en Alemania, huyendo de eso, el
suelo popular, las conexiones organicas, en una palabra, una
modalidad especial de «naturaleza» que no es la del entendimiento
matematico-legal, sino la de un vivir y tejer casi inconscientes o, en
todo caso, no artificiales. No se trata, pues, de la naturaleza de la
Hustracion y el racionalismo ahistérico, sino de la idilica naturaleza
de Rousseau, de la naturaleza creadora en el sentido del alma del
mundo de Shaftesbury, o de la naturaleza omnirregente en el sentido
de una tergiversacién vitalista de la filosofia de Spinoza.

El sentido historico del romanticismo se adentro en esta especie.de
natura naturans como en un manadero donde alumbra lo nuevo, sin
sentir, sin consciencia: el origen no esta nunca al alcance del hombre.
Es cierto que la consciencia plena del dia y de la suprema fuerza no
estaba tampoco ausente del «historizar» metafisico -—por ejemplo, el
de un Schelling—, el cual se creia presente en el origen genético de
todas las cosas y se imaginaba poder dejarse arrastrar por las
corrientes del devenir del universo.

La «generacion», al creerse calificada de ese modo y capaz de
construir cualidades, proclamaba desde esta altura una «construc-
cion» de la luz, de la planta o de la tragedia. Y todo ello en vez de las
anteriores operaciones matematico-cuantitativas, en vez de la cons-
trucciéon de un movimiento puramente mecanico de los cuerpos en el
espacio. Lo cual acaba siendo «escuela historica» en un sentido que
no se limita, en modo alguno, al fluir irracional en un pozo oscura-
mente sagrado, sino que pretende ser saber, y hasta el mas concreto
de todos: el pathos del crecimiento se hace légico. '

Ciertamente, esta escuela es, en definitiva, reaccionaria; pero hay
en ella una vuelta atrids que contiene, en forma nueva, el impulso
hacia un nuevo progreso, hacia la conciencia de la historia.

Asi, pues, la «generacién» en la Fenomenologia se pone en relacidon
con este tipo mas clard de crecimiento, de un modo racional nuevo y
abigarrado. De tal modo, la génesis del saber, en ella, es o debera ser
algo asf como la génesis de la cosa a que el saber se refiere o del
espiritu césmico desplegado en su contenido. También en el antiguo
raWn idénticos el método y su objeto, o-el objeto del
conocimiento era, en ultima instancia, el conocimiento mismo. Pero
esto se debia solamente a que su unico objeto, la naturaleza
matematica, se mantenia en la mas alta pureza cuantitativa, prescin-
diendo de todos los detalles, cualidades, saltos € interrupciones.
Galileo no encontraba obvio que la naturaleza apareciera escrita en
los nimeros de la ciencia matematica de la naturaleza, sino que lo
consideraba casi como un milagro; he aqui por qué gritaba jubiloso
ante esta adecuacidn.
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En Hegel, por el contrario, cu'ando se advierte identidad entre el
o de un milagro, smo de una nece51dad concreta y nuestro filésofo no
lanza gritos de jubilo ante esta coincidencia, sino que ve en ella una
prueba de la certeza cosmo-logica (que es, por lo demas, la tltima én
la historia de la filosofia). Esta certeza surge porque, para Hegel, el
método y el objeto concreto son sustancialmente lo mismo, a saber: el

espiritu_que se ;J_e_sarrolla' y_porgque ambos tienen el mismo 6rgano
para sus avances progresivos: la historia dialéctica. Es la historia del
sujeto que va rectificindose a través del objeto sobre el que en cada
. caso versa su accion, y la del objeto que se rectifica a través de su suje-
to, en etapas cada vez mas elevadas, en formaciones historicas y cos-
micas cada vez mds altas, hasta que por lfimo, el sujeto ha
experimentado ya todas sus enajenaciones y objetivaciones, para

convertirse en la historia comprendida o en el saber absoluto.

Por donde, para Hegel, como él mismo pone de manifiesto ya en el
prologo a la Fenomenologia, lo importante, lo que interesa por
encima de todo es «concebir lo verdadero, no como sustancia, sino
también como sujeton; y, a la inversa, tampoco el sujeto debe
concebirse sino como la sustancia que se vuelca a través de mil
enajenaciones e interiorizaciones y lleva a efecto, por medio de este
aparecer en el mundo, la organizacion de su propio reino. He aqui
por qué aparecen necesariamente entrelazados (en el sentido de una
historia de c6mo cobran conciencia de si mismo Dios o el espiritu del
mundo) el desarrollo psicologico, el légico, el cosmlco el historico-
universal y el teologico. —

Ahora bien, la historia es, en todo eso, el medio unitario y el
organo donde y con el que marcha hacia adelante la generaciéon del
contenido coésmico como contenido del pensamiento. Es una génesis
que se derrama sobre el desarrollo real del mismo modo que, a su vez,
este desarrollo real ilustra constantemente de un modo plastico, es
decir, expresa concretamente, el proceso dialéctico de la relacion
subjeto-objeto. Por eso, en vez de categorias abstractas, aparecen
contenidos de forma pasmosamente concretos y hasta emocionales: la
creacion histérica de Hegel no queda jamas reducida a lo que Kant
llamara razén tedrica pura. Como lo que le interesa son los
contenidos, lo formal de las matematicas aparece como algo externo
con respecto a ella, adquiriendo, en cambio, mayor importancia, a sus
ojos, los ricos contenidos que llenan el marco de la razén practica.
Por eso, en vez del esqueleto esquematico, encontramos aqui manifes-
taciones concretas cada vez mas abundantes: cosa, vida, sefior y
siervo, la naturaleza como un todo organico, la rebelion de la indivi-
dualidad, mujer y hombre, el mundo de lo 1til, el alma bella,
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imagen de los dioses, la tragedia, la comunidad cristiana, y muchi-

simo mas.

Por consiguiente, el problema de los contenidos cualitativamente
concretos, tan 'insoluble para ‘el Tacionalismo matemaético, parece
haber sido superado en el racionalismo histérico-procesal de Hegel.
Precisamente por el autodesarrollo dialéctico del concepto siguiendo
la pauta del acaecer real de la historia, por la identificaciéon del
progreso aprioristico del conocimiento con el recordado devenir de
los objetos materiales. Las figuras de la conciencia son las figuras del
universo, y viceversa; la unidad de ambas es el lagos que lleva dentro
de si'todo el'dolor dé la contradiccion o de la negacién que la realidad
entrafia. El autodesarrollo del concepto es, para Hegel, el auto-
desarrollo del espiritu del mundo; un conocimiento movido de la
verdad movida, el hilo conductor de la dialéctica histérica es, al
mismo tiempo, el hilo de Ariadna por medio del cual el espiritu del
mundo encuentra emmlmmz de en medio de la noche

de su indeterminado comienzo o «ser en si».

" Ese hilo se encuentra constantemente desde el primer sujeto-objeto
directamente idéntico, a través de sus desdoblamientos y extrafia-
ciones, hasta el sujeto-objeto en la ultima identidad mediada. Aqui, el
reencuentro por Hegel de la identidad entre sujeto y objeto —de

“acuerdo con su dialéctica, idealista hasta el fin, incluso cada vez mds
desprendida del mundo— es pensado sélo como la completa recupe-
racion de las extraiiaciones (de los objetos en general) en el sujeto.
Extrafiacion y recuperacion igualmente crecientes son asi el tema
central de esta historia genética de los contenidos de los fenémenos,
como historia de un Espiritu que va siendo espiritu para si mismo.

4. En este contexto la historia humana es tratada tres veces, si bien
esporadicamente. Lukacs ha llamado con razén la atencién sobre este
punto, ignorado seguramente por todos los intérpretes anteriores de

comentando la_ Fenomenologla ‘Marx noté esta disposicién, estas
tres partes fundamentales de la Fenomenologia mucho antes de que
los filélogos burgueses de Hegel (como Hadlich, Lasson, Haering)
diesen al fin con ella. El primer grupo, el «subjetlvo», se abre con la
conciencia inmediata, comprende conciencia, consciencia de si, razén
(caps. I-V). El segundo, «objetivo», comprende el Espiritu (cap. VI).
El tercero, «absoluto», la religion y el Saber absoluto (caps. VII y
Vl_ll).‘)Los capitulos del 1 al V tratan la historia como algo que
aparentemente nos afecta desde fuera, nos cae encima, hasta que el
sujeto la reconoce como suya en la «razén». El cap. VI recorre la
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historia como algo en y gracias a lo cual el sujeto ha llegado a su
mayona de edad de modo que ¢ el «Esplntu» se encuentra en ella como
la apropiacion completa de la hlstorla por un conoclmlento realizado,
que se convierte en retrospectivo. Después de lo cual la «extrafia-
cion» histdrica puede ser extraiiada a su vez, es decir, que se retrotrae
- en el recuerdo como «internalizacion», en el Saber absoluto. Estos
son, pues, los tres grandes envites, los grupos fundamentales en que se
reparte, resume y asciende la sucesion de estadios que componen las
diversas «experiencias de la conciencia».

5. Vista mas de cerca, la marcha de la Fenoms como
sigue. Lo pnmero que apunta es la certeza 51mplemente sensible, la
certeza inmédiafa. Su objeto es el esto, c6mo ahora y aqui; pero el
ahora no permanece, como tampoco el aqu1 el alma de la noche se
convierte en el ahora del dia, y el aqui de un arbol se trueca, tan
pronto como el sujeto da la vuelta, en el aqui de una na casa.

La etapa siguiente es la de la percepcion que no capta ya lo objetivo
como un esto fugaz, sino como una cosa dotada de propledades Pero
tampoco se sostiene, también ella se contradice; la cosa €s idéntica a si
misma y se encuentra, a pesar de ello, formada por propiedades
completamente distintas. Y claro que no se sostiene y queda, pues la
contradiccion, que disuelve de nuevo la cosa y hace que la percepcion
yerre, se llama ilusion.

La nueva fase es la del entendimiento, una corciencia que
comprende a medias. Su objeto se le aparece como «reflejon, como
espejado en si mismo, y desdoblado en forma y contenido; con las
diferencias de lo interno y lo externo, la fiérza y la manifestacion, la
esencia y el fenomeno. Y de nuevo nos encontramos con que ld cosa
encierra una espina o una contradiccion, pues lo interior o la esencia
se convierte en el mas alla suprasensible del objeto y pretende ser, al
mismo tiempo, algo sensible o fenémeno. O bien el fendmeno queda
limitado a lo sensible, en cuyo caso el mundo suprasensible serd un
reino de leyes estaticas, con la contradiccidn de que la ley expresara la
imagen permanente del fugaz fenémeno.

En una palabra, ya en los primeros pasos se ve toda etapa de la con-
ciencia del sujeto filosofante complicada en antitesis y empujada por
éstas a nuevas fases. Después de la etapa del entendimiento, la concien-
cia arriba a la autoconciencia y surge asi el concepto del espiritu para
nosotros. Lo otro, lo’ extrano ha sido cancelado y superado ya como
meramente extrafio, o, tal como Io expresa la Fenomenologia,
hablando“de transformacién: «La conciencia tiene en la autocon-
ciencia, como el concepto del espiritu, su punto de viraje, desde el que
sale de la apariencia coloreada del mds aca sensible y de la noche
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vacia del mas alla suprasensible para entrar en el dia espiritual del
presente.»

A partir de aqui, la Fenomenologia va haciéndose cada vez mas
concreta y mas rica en color y trata de cumplir lo que el prélogo dice
acerca del verdadero método: que debe aspirar a mostrar el contenido
mismo como dotado de movimiento, como plasmandose a si mismo.
Asi lo revela inmediatamente la exposiciéon de la autoconciencia
independiente y de la dependiente: [2] aparecen aqui los momentos del
seiior y el esclavo, con ese efecto de muy alta importancia que el
desarrollo ulterior de la autoconciencia pasa por la conciencia del
esclavo que trabaja y no por la del sefior que goza. A ese nivel, sin
embargo (historia de la Antigiiedad tardia, con el estoicismo, el
escepticismo, los inicios del cristianismo), no se capta todavia la
actividad humana. Y, por anadidura, se descubre el mas extremado
desgarramiento en la autoconciencia en desarrollo y en sus fines.
Desgarramiento que culmina en ese habitus cristiano maduro que
Hegel llama «la conciencia desventurada». Se desdobla en dos
extremos: uno, el de la relacidon consigo misma, como una indigencia
terrenal; otro, el de la relacion con lo inmutable. La autoconciencia,
en esta fase, mediante la renuncia a la propiedad y al matrimonio,
matandose poco a poco a si misma, esfuérzase en extirpar su
mutabilidad y en entrar en mediaciéon con lo eterno. El espiritu
—siempre como caminante y como pais a un tiempo— llega asi, en su
peregrinar, a la tierra de la Edad Media cristiana o a la regién del
piadoso temor, que deprime al hombre en nombre de Dios.

Pero también la autoconciencia es marginada o reducida a un
plano secundario en esta etapa de la conciencia a que ahora se llega:
la de la razon. Pues ésta es la autoconciencia universal, amplisima, o
el descubtimiento de que el masaca del Hombre y de su universo es un
adorno o un cosmos, no una desventura que sea necesario superar en

+ el més alla. El mundo existente se torna, para el pensamiento de la
razdn, en «su propia verdad y su propio presente; esta seguro de que
sélo en ¢l se experimentara a si mismo».

Asi aparece en esta etapa, que es_también la moderna, la razén

ob_se_'[iéclara, referida a la naturaleza, la psicologia (mundo de la
individualidad) y ia fisiognémica. En la naturaleza fisica, organica y
psiquica, la razon se enfrenta consigo misma como una existencia
exterior, en la que se enriquece con una plétora de significados, y por
esto, finalmente, con un significado fisiogndmico. Claro esta que se
enriquece también con una nueva antitesis que empuja el proceso
hacia adelante, con una incompatibilidad, incluso de un orden
bastante violento. La vida natural contiene, segtiin Hegel, muchisima
razdén fortuita en medio de la necesaria; la acciéon de lo general o de
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los géneros sistematizados se ve, en la naturaleza, constantemente
interrumpida, llena de lagunas, encogida.

Por consiguiente, la «especificacion de la naturaleza» no es
concebida por Hegel, en este punto, como si dijéramos, partiendo de
un concepto intrinsecamente en movimiento, sino que le echa en cara
el no establecer «un sistema de formas fundado dentro de si mismon.
O, como ¢l mismo lo dice en otro lugar, en la Enciclopedia de las
ciencias filosdficas, § 250, refiriéndose al mero «ser fuera de si» de la
naturaleza: «Es la impotencia de la naturaleza la que la hace obtener
las determinaciones conceptuales solamente en el plano de lo
abstracto y abandonar la realizacion de lo particular a una determi-
nabilidad externa.» Esto vale tanto como decir que las determina-
ciones conceptuales, en la naturaleza, no estan totalmente incorpora-
das; que la naturaleza no siempre es fiel a estas determinaciones; lo
que hace, evidentemente, que el cosmos o el logos del universo,
afirmado por Hegel, presente una laguna extraordinariamente sor-
prendente.

Ya aqui salta a la vista el especial antagonismo de Hegel con
respecto a la fisica universal de los siglos XVII y XVIII: mientras que en
ésta la naturaleza era logos convertido todo él en materia y la historia
humana aparecia, por el contrario, como un montén de hechos
fortuitos. en Hegel la naturaleza es incapaz de retener el concepto en
su ejecucion, mientras que la historia humana se revela como
perfectamente adecuada a su construccién espiritual. [3]

La razon no termina, pues, como autoconciencia observadora,
fisico-psicoldgica, sind comg_autoconciencia racional en la historia,
en cl devenir de la moralidad. De este modo se ha alcanzado un
campo mas adecuado de la autoconciencia que el que nos ofrece la
naturaleza observada. La individualidad tiene ahora la certeza de ser
toda la realidad, pero no puede evitar que, si bien todavia de modo
insuficiente, la impregne lo universal del mundo ético. Es cierto que
Hegel sigue considerando este tipo de individualidad como una
individualidad en gran medida fortuita, como un elemento matural
que oscila de un lado para otro. Vemos aqui como la clara
repugnancia de una mente que piensa historicamente y en totalidades
se vuelve en contra del palpitante corazén y en contra de las quimeras
moralisticas, en contra de la pugna entre la virtud y la marcha del
mundo. Es mision de la marcha del mundo, en vez de eso, vencer a la
virtud absfracta, como es misién de la individualidad de esta virtud
«el dar realizacién al bien mediante el sacrificio de la individualidad».
Por donde el filésofo Hegel, especialmente objetivista en este punto,
presenta como modelo una mezcla dificilmente diferenciable de
reaccién antiliberal y realismo social. Hasta que, a través de todas
estas contradicciones y disoluciones, se llega al final de la razdn, es
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decir, de la razén presa todavia de contingencias. Su final es el mismo
que la obtencion del dltimo plano de la conciencia y el universo: el
plano de la razén mediada por el objeto, o sea, del espiritu.

Con lo cual aparece definitivamente el yo como aquello que entra
en mediacién total con la vida. Comienza con la moral, y el espiritu
avanza con eclla tres pasos. Aparecen ante él, en primer lugar, las
costumbres sencillas y espontaneas, sobre todo las de la primitiva
comunidad humana regida por un derecho no escrito. Aqui nos
encontramos con la feminidad y la masculinidad como distintos entes
ético-juridicos, tal como este estado de cosas aparece representado en
la Antigona de Sofocles. La segunda fase es el mundo de la cultura,
del espiritu que se enajena o de la Iustracion, que tiene su vértice en
la Revolucién francesa. Esta «conciencia desgarrada» se aleja con la
cultura del ser moral natural y lo invierte: su espiritu, como
puramente ingenioso, se torna «en la inversion de todos los conceptos
y realidadés»: surgen asi las hazafias de un Robespierre o del Terror,
una explosion de libertad ilimitada e ilimitadamente negativa, una
«furia del desaparecer». Describiendo el «reino animal del espiritu»,
Hegel sefiala ya a la sociedad capitalista, la de la relatividad que se
hace engaiosa, la del egoismo, y, no obstante, en el sentido de Adam
Smith, la de la utilidad naciente del egoismo. Pero el espiritu
enajenado, empujado al extremo de su antitesis, se trueca en lo
contrario de lo que es. Se logra de este modo llegar a [a tercera fase: a
la fase de la verdadera voluntad universal, la de 1a conviccién moral y
su mundo. De nuevo, lo negativo de este mundo es la simple
interioridad, que corresponde a la virtud individual en la etapa de la
razén y la reproduce en la etapa del espiritu. Aparece como
deformacién, pero también como conciencia inactiva, en cuanto que
«no alumbra ya de si misma su universo y su fundamento, sino que
deja que todo se vaya apagando poco a poco de por si»; y, en
consecuencia, como eso que se llama «el alma bella».

Este ultimo nombre y la forma que a él corresponde proceden del
Wilhelm Meister de Goethe, en que el alma bella es noble y buena,
mientras que en el eminentemente. practico Hegel aparece siempre,
por el contrario, como puramente decorativa y mala. Es la monja

_ farisaica de la moral, es la moralidad como artificio intimo, y, por
tanto, una simple decoracién superficial;, la cultura burguesa se
encarga de crear muchos tipos de éstos en las capas altas de su
sociedad. Por otra parte, con el mundo del «espiritu de la moralidad
segura de si misma», esta tercera fase posterior a la «conciencia
desgarrada», Hegel apunta hacia una especie de vuelta a la ingenui-
dad antigua. Sofiaba con una nueva Atenas que hubiera adquirido el
sentido de la interioridad. Pero de la moralidad como vanidad
retorna el espiritu a la unidad universalmente abierta del yo o al
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espiritu como arquitecto. Con lo cual el yo objetivamente conscierite
se desplaza también de la moral y de su formacién a la fase de la
devocion. Es el iiltimo de los grupos fundamentales: el de 1a vuelta a
la inmediatez mediatizada de la relacion sujeto-objeto, con el rechazo
de lo objetivo en general como algo que se supone pura y simplemente
extrafo.

El espiritu llega asf a su pentltima fase, la de la religion (que
incluye, en la Fenomenologia, la obra de arte). La rehglon comienza
como religién natural u oriental, para diferenciarse luego, partiendo
de esta primera forma salvaje o rigida, en la religion griega, que Hegel
llama religion del arte. Se convierte en religion revelada o cristia-
nismo por medio dé la encarnacién de Dios: el sujeto empieza ahora a
convertirse plenamente en sustancia sin perderse en ella; la sustancia
comienza a convertirse en sujeto sin oprimirlo.

Y aparece, por fin, la dltima fase del espiritu: es la del saber_
absoluto, situado por encima de la religion. La conciencia s€ lia
apropiado ahora de todo el No-Yo, ha entrado en mediacién con to-
das las objetividades, asimilindolas como momento de su propia
riqueza. Se ha alcanzado de este modo la fase del para si, el yo se ha
enajenado de todas sus enajenaciones, pero reteniéndolas al mismo
tiempo dentro de si como su historia asimilada. Es un final mistico: la
conciencia ve cancelados y asumidos sus objetos; claro que, a la par,
queda superada también la simple conciencia ajena al mundo o
solitariamente espiritual. El sujeto, ahora —por lo menos, en la
representacion de Hegel—, se ha convertido en sustancia real o en
completo ser para si del fondo fundamental, tras el larguisimo viaje a
través de las mediaciones histdrico-dialécticas. Entre los dos extremos
de la certeza sensorial y el saber absoluto se tiende toda la serie de
cambios dialécticos, a que Hegel da el nombre de «experiencias de la
conciencian.

6. No hay mas remedio que detenerse en la Fenomenologia mas
tiempo que en cualquiera otra obra de Hegel. Ninguna otra expone su
método de un modo tan vivo y tan delicado y, al mismo tiempo, de un
modo tan elastico, sin que en él se perciba ni rastro de esquema. El
lector que quiera asimilar, en cierta medida, la riqueza de esta obra
debe equiparse como si se preparara para emprender un brillante,
profundo y espléndidamente largo viaje.

Sin embargo, por muy largos que sean y mucho que se internen los
caminos de la Fenomenologia, existe una obra hermana, relativa-
mente mas asequible, a la luz de la cual pueden ilustrarse, una y otra
vez, sus movimientos y la meta de su recorrido. Esta obra a que nos
referimos es, naturalmente, el Fausto de Goethe, poema que brota, en
muchos aspectos, de la misma situacion espiritual de que nace la
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Fenomenologia. Ambas son expresion de la conciencia burguesa en
los comienzos de la mision histérica de la burguesia: el desenca-
denamiento de las fuerzas productivas. Ambas muestran al hombre
como constructor de su mundo y como alguien que pasa por él
convirtiéndose en él.

Fausto es el sujeto inquieto, atin no realizado, que trata de saber
por propia experiencia la suerte que ha sido adjudicada a toda la
humanidad. Este drama despliega en el estrecho tablado de la escena
todo el ciclo de la creacion; para llegar a lo infinito, Fausto,
acumulando experiencias concretas, recorre lo finito en todas direc-
ciones. Su meta es saciar, calmar su gigantesca inquietud, de suyo tan
indeterminada; ésta es la finalidad del viaje por el mundo que Fausto
emprende envuelto en su manto magico. La meta que se persigue
aparece precisada en la apuesta con Mefistofeles; es, en lo negativo, el
no querer tumbarse a la bartola; en lo positivo, el poder decir a un
instante como el de la realizacién sustancial: jDetente! jEres tan
bello!

La intencidén proyectada sobre este instante guarda una semejanza
absoluta con la intencion hegeliana del ser para si, aunque el
contenido de la apuesta del Fausto consista bastante menos en el puro
espiritu y tienda bastante mas al existir. Sin embargo, tampoco en
Hegel aparece el ser para si del espiritu simplemente como saber, sino
también como latir en la inmediatez existente en su suprema fase,
como «aprehendida igualdad inmediata consigo mismo», para decirlo
exactamente con las mismas palabras con que se expresa esta idea al
final de la Fenomenologia.

Fausto se tambalea de la apetencia al disfrute y, ya en pleno
disfrute, siente de nuevo la necesidad acuciante de la apetencia, y asi
va devorando las realizaciones siempre puramente relativas del
camino, que no son, en rigor, tales realizaciones, desde la taberna de
Auerbach hasta llegar al presentimiento del supremo instante. Por
consiguiente, aqui el sujeto se muestra tan poco satisfecho con
respecto a la fase de realizaciones conseguida en cada momento como
el sujeto-objeto de la Fenomenologia se comporta dialécticamente
ante la forma de mediacion en cada momento alcanzada. Lo mismo
que, por medio de la insatisfaccion, que es contradiccidn, se
sobrepone de nuevo a cada solucién relativa, para que ésta no se
convierta en un divan en que el sujeto se tienda indolentemente. La
consonancia encierra la disonancia y conduce a nuevas consonancias,
las cuales también se desdoblan, a su vez, y asi sucesivamente, hasta
que «lo insuficiente se convierte en acontecimiento», hasta que, como
lo formula Hegel, «el espiritu cancela el tiempo y capta su concepto
purosm.

La introduccidn a la Fenomenologia ilustra, de este modo, el plan
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del Fausto, casi tan bien como el de la propia Fenomenologia [*};
ambas obras coinciden en el tema del viaje, en la compenetracion que
se va superando dialécticamente entre sujeto y objeto, entre objeto y
sujeto. Fenomenologia, dice Hegel, es «el camino del alma que
recorre la serie de sus plasmaciones como estaciones de transito que le
han sido trazadas de antemano por la naturaleza, depurandose de este
modo hasta convertirse en espiritu en cuanto que, mediante la
experiencia completa de si misma, se remonta al conocimiento de lo
que en si misma es». Las diversas fases de la Fenomenologia
encierran, evidentemente, no s6lo una mezcla de educacion y
desengafio, fundidos en unidad en el sujeto que se enriquece con el
universo en torno, lo mismo que en el Fausto, el drama de la
experiencia (o en el Wilhelm Meister, la novela de la educacion). La
Fenomenologia contiene, ademas de eso, la critica de lo existente o de
lo persistente; asi, por ejemplo, en la citada exposicion de la
«conciencia desventurada», como critica de la Iglesia romana; o en la
exposicidn del «reino animal del espiritu o del fraude», como critica
de los intereses individuales que se enconden detras de frases
espirituales. Estas criticas hacen que la paz con el mundo a que la
Fenomenologia propende, en armonia con la escuela histérica, sea
" bastanfe menos penetrante de lo que parece. Y el amor fati, que Hegel
comparte con Spinoza, no es tan complaciente con ¢l mundo como
parece, pues este amor al destino no se refiere al destino externo, sino
unica y exclusivamente a la necesidad interior y procesal. Por muy
contemplativa que sea la actitud de la Fenomenologia, por mucho
que su sujeto se halle reducido al espiritu, no deja de palpitar
vivamente, detras de este sujeto, el hombre real dotado de voluntad 'y
capaz de desarrollar un trabajo realmente transformador. Con tanta
fuerza se anuncia la dialéctica real que, hasta ahora, ha convertido
siempre la razén envejecida en absurdo y, trocando los beneficios
caducos en plagas, ha sabido sustituir la razén afieja por otra nueva.

La historia de la aparicién del saber fue expuesta por Hegel,
después de la Fenomenologia, en dos ocasiones mas. De un modo
muy sugestivo, en el curso de «Propedéutica filoséfican que hubo de
explicar a las clases mas adelantadas del Instituto de Segunda
Ensefianza de Nuremberg en los afios de 1808 a 1811. Y, mas tarde, en
la Enciclopedia de las ciencias filosdficas, de 1817 (1827, 1830).

En esta Enciclopedia, la fenomenologia ocupa el lugar central de la
teoria del espiritu subjetivo, entre la antropologia y la psicologia. Se
repiten en ella, ciertamente, las rdbricas dialécticas generales de la
obra fundamental: la conciencia como tal, la autoconciencia, la
razoén, pero ha desaparecido aqui el gran entrelazamiento universal,
la perspectiva universal que alli acompaifiaba a todas y cada una de las
etapas de la conciencia. Y es que, ahora, estas perspectivas hay que
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buscarlas dentro de la Enciclopedia en su conjunto, en el mismo
sistema hegeliano que tuvo su cuna en la Fenomenologia del
espiritu. i .

Y, sin embargo, la Fenomenologia es algo mas que esto. La obra
posterior de Hegel no deja esa creacion inicial reducida al rango de
una mafiana convertida luego en mediodia, sino que en esta mafiana
se contienen ya muchas cosas que el mediodia no pondra de
manifiesto. Hegel dijo mas tarde de la Fenomenologia que era el libro
de sus viajes de descubridor: algo mas que un libro inicial, pues se
encierra en €l la gran gira, esa especie de bautismo de adultos por el
espiritu universal. Pero lo mejor de todo, lo mas certero es y seguird
siendo, evidentemente, el paralelo entre la Fenomenologia y €l plan
del Fausto, tanto en lo que se refiere a la inquietud de la conciencia
como en lo tocante al mundo recorrido por la experiencia y también,
en ultima instancia, al ser para si que se trata de alcanzar.

En cuanto al camino de la experiencia completa —esta serie de
enajenaciones a la vez que de mediaciones— es, tanto definitivamente
al final del Fausto como en todas las ordenaciones de cambio en la
Fenomenologia, el camino del trabajo, es decir, de la produccion y.
nacimiento del hombre por el trabajo: el trabajo opera dialéctica-
mente tanto en el sujeto como en los objetos, crea extrafiaciones y las
vuelve a superar. En este sentido, la Fenomenologia es realmente no
sélo la historia de la apariciéon del saber en proceso de constitucion;
igualmente es la exposicion de la historia de la aparicién (meta-
morfosis, manifestacién) del hombre como alguien que hace su
historia y aiin esta en proceso de reconocerse como tal. Segin la frase
de Marx, Hegel ha encontrado aqui «la expresion abstracta, 16gica,
especulativa del proceso de la historia, que aun no se ha convertido en
la historia real del hombre como un sujeto ya formado, sino que sigue
siendo produccién, génesis del hombre». Pero también ha encontrado,
desde luego, el momento en plenitud de nosotros mismos, el regnum
hominis de un ser para si y de un mundo que nos sea adecuado.
También esto se halla indicado realmente en la Fenomenologia por
mucha que sea la espiritualidad de su final o por excesivamente total
que sea la enajenacion de la enajenacion. Tal es su dltimo punto de
referencia; sin él seria lo que Hegel mas odio: progreso infinito, en
pocas palabras: prehistoria sin resultado.

TEXTOS
Las etapas del viaje

«Lo conocido no es sabido por el mero hecho de ser conocido.»
(Werke, t. 11, p. 25.)
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También lo falso puede, a veces, ser importante:

«Lo verdadero y lo falso figuran entre los pensamientos determi-
nados que pasan por ser, en la inmovilidad, entes con existencia
propia, uno de los cuales se alza del lado de alla y el otro del lado de »~
aca, cada uno de ellos aislado y fijo, sin contacto con el otro. Frente a
eso, debe afirmarse que la verdad no es una moneda acufiada que
pueda darse y recibirse sin mas.» (Werke, t. 11, p. 30.)

*

Las formas de la conciencia van desarrollandose por fases desde el
en si interior hasta el en si mismo, hasta el para si exteriorizado:

«Este devenir de la ciencia en general o del saber es lo que esta
_Fenomenologia del espiritu representa... Es el camino de la conciencia Y,
natural que pugna por remontarse al verdadero saber, o el camino del -
alma que recorre la serie de plasmaciones como estaciones de transito
que le han sido trazadas de antemano por la naturaleza,idepurdndose
de este modo hasta convertirse en espiritu en cuanto que, mediante la
experiencia completa de si misma, se remonta al conocimiento de'lo
qué en si misma es.» (Werke, t. 11, pp- 22, 63.)

*

Por qué el camino necesita de la meta tanto como la meta de la
voluntad de recorrer el camino: '

«La meta es implicita al saber de un modo tan necesario como la
serie del proceso; se halla alli donde ya no es necesario que vaya mas
adelante, donde él mismo se encuentra y donde el concepto corres-
ponde al objeto y éste al concepto. Por eso, el proceso hasta llegar a
esta meta es incontenible y no puede encontrar satisfaccién en ninguna
de las estaciones anteriores.» (Werke, t. 11, p. 63.)

*

Pero, de otra parte, nos encontramos con que precisamente para el
Hegel del método dialéctico-histérico-fenomenolégico no es este
método un instrumento, pues se puede abandonar la herramienta
después de usada, ni la meta es separable de su camino:

«Pues la cosa no se agota con su fin, sino con su llevarse a cabo, ni el
resultado es el todo real, sino aquél junto con su devenir; el fin de por
si es lo universal muerto, como la tendencia es el simple impulso que /
prescinde todavia de su realidad; y el resultado escueto es el cadaver
que la tendencia deja tras si.» (Werke, t. 11, p. 5.)

*
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La experiencia en su conjunto no es otra cosa que mediacién
dialéctica, en que la conciencia se rectifica continuamente en contacto
con su objeto y el objeto en contacto con la conciencia:

«Este movimiento dialéctico que la conciencia éjecuta sobre si -
misma, tanto sobre su saber como sobre su objeto, en la medida en que
surge de aqui para ella el nuevo y verdadero objeto es, en rigor, lo
que se llama experiencia.» (Werke, t. 11, p. 70.)

*

Todo va desarrolldndose asi como un viaje que ensefia tanto como
aprende. La Fenomenologia del espiritu es la fenomenologia de la
experiencia que la conciencia realiza concretamente, es decir, objeti-
vamente, sobre si misma. Pero, al mismo tiempo, cambia el objeto
con el cambio de la conciencia, con esta actividad sobre él.

«Pues la conciencia es, de una parte, conciencia del objeto, de otra
parte conciencia de si misma; conciencia de lo que es para ella lo
verdadero y conciencia de su saber acerca de eso. Ambas son para lo
mismo, por lo cual la conciencia es su comparacion: es lo mismo que
su saber acerca de este objeto, corresponda o no a éste... Si, en esta
comparacion, no se encuentra correspondencia entre ambos términos,
parece que la conciencia debera cambiar su saber, para ponerlo de
acuerdo con el objeto; pero, al cambiar el saber, cambia también, de
hecho, el objeto mismo.» (Werke, t. 11, p. 69.)

Tratase, en detalle, de un cambio por medio de trabajo («actividad
subjetivan, dice Hegel), pero, en conjunto, de uno y el mismo proceso
subjetivo-objetivo, objetivo-subjetivo: conciencia de las experiencias,
experiencias de la conciencia. La conciencia se gana a si misma y se
pone de manifiesto en la relacion con su contenido. Esto, en cuanto
proceso que se considera, representa una progresiva investigacion del
sujeto no verdadero, prisionero de ilusiones, por la verdad que
aparece: la verdad que va desarrollindose abandona lo que no es
verdadero relativamente a ella e investiga asi lo no verdadero que en
ella va desapareciendo. Y el mismo proceso se desarrolla, totalmente
intrincado en la relacién sujeto-objeto, en el objeto mismo. Todos los
objetos tienen en si algo de no verdadero, esta no verdad objetiva que
depende de su caracter finito, es decir, de su inadecuacion a su plena
conciencia-saber («concepto»). Al llegar al punto de vista de la forma
de mediaciéon correspondiente, se manifiestan contradicciones, el
punto de vista alcanzado tiene que abandonarse, el contenido revela-
do en él se disuelve y aparece una nueva fase del sujeto-objeto que
lleva consigo nuevas contradicciones, hasta llegar asi al saber absolu-
to, donde queda superada ya la desigualdad de la cosa consigo
misma. Por tanto:
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«La desigualdad que se manifiesta en la conciencia entre el yo y la
sustancia, que es su objeto, es su diferencia, lo negativo en general.
Puede considerarsela como una deficiencia de ambos, pero es su alma
o lo que los mueve; por eso, algunos pensadores antiguos concebian el
vacio como lo motor, en cuanto que veian en lo motor lo negativo,
pero sin llegar a concebirlo todavia como el yo. Ahora bien, si este algo
negativo aparece primeramente como la desigualdad entre el yo y el
objeto, es también, en el mismo grado, la desigualdad de la sustancia

* con respecto a si misma. Lo que parece ocurrir fuera de ella, ser una
actividad contra ella, no es otra cosa que su propia accién, y la
sustancia se revela, esencialmente, como sujeto. Al revelar esto de un
modo acabado, el espiritu acomoda su existencia a su esencia; es para
si objeto tal como es, y, con ello, queda superado el elemento abstracto
de la inmediatez y de la separacion del saber y la verdad.» (Werke, t. 11,
p- 29.)

*

Mediar de este modo, pero procurando, al parecer, no afiadir nada
por cuenta propia. Desde el momento «en que existen en la propia
conciencia el concepto y el objeto, la pauta y aquello a que ha de
aplicarse, es ya superfluo todo lo que nosotros podamos afiadir»
(Werke, t. 11, p. 69). Pero, en la Fenomenologia, una cosa es captar los
cambios de la conciencia y otra comprender la captacién misma de
los cambios:

«Este modo de considerar la cosa es algo afiadido por nosotros, por
medio-de lo cual elevamos a una marcha cientifica la serie de las
experiencias de la conciencia y que no es para la conciencia que
estamos considerando.» (Werke, t..11, p. 71.)

Estamos ante una concesiéon de Hegel extraordinariamente nota-
ble; el saber mismo (a. diferencia del mero opinar no objetivo) cambia
el oblg_to De “este modo forma _parte, tanto como una exposicion
como, en ultima instancia, en cuanto historia comprendida, de la
marcha de los fenémenos.

Mas atn: el saber mismo es actividad, una actividad que remata el
trabajo de las mediaciones y que, en cuanto tal «actividad subjetivan,
representa también de _por si un trabajo dé cambio. En la Enciclo-
pedia expresa "Heégel, mas claramente que en la Fenomenologia, la
concepcion, en €l sorprendente, de que el propio pensamlento es una
fuerza productiva. Es cierto que no se preocupa de perseguir y pensar
a fondo cste conocimiento, que sélo habria servido para entorpecer
decisivamente lo cont_emplativo. El pasaje a que nos referimos dice

asi:

«Para llegar a saber qué es lo verdadero.en las cosas no basta con la

simple aténcion, sino que hace falta, ademas, nuestra actividad
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subjetiva, que se encarga de transformar lo inmediatamente dado. A
primera vista esto parece algo totalmente vuelto del revés y contrario
al fin de que se trata en el conocer. No obstante, puede afirmarse que
ha sido conviccién de todos los tiempos la de que solo mediante la
transformacion de lo inmediato por medio de la reflexiéon puede llegar
a alcanzarse lo esencial.y (Enciclopedia, § 22, adicion; Werke, t. Vi,
p. 42))

La «actividad subjetiva» resulta ser, segin esto, una actividad
1gualmente Obj(;{lva ﬂsobre el objeto mismo, pues se entrega por entero
ala labor mediadora. Y es precisamente la mediaciéon la que no
pcrmlte que se contraponga el pensar y el ser, el sujeto y el objeto,
como lo cognoscente y lo conocido. Es, en el plano tedrico, la
superacion especidlménte precisa dé esta inmediatez, de este punto de
vista y este estado todavia dualista. Y _los cambios del objeto, que,
como Hegel advierte constantemente, van siempre acompaifiando a
los cambios de la conciencia, culminan precisamente en esta media-
cién que se hace teéricamente consciente, es decir, que alcanza su
suprema etapa tedrica.

Incluso los objetos no conscientes (los objetos naturales) sufren
esta «transformacion», no por medio del trabajo tedrico, sino por
medio de un trabajo practico, pero el autoconocimiento humano,
siempre y cuando que sea concreto, transforma su objeto practica-
mente del mismo modo. Un ejemplo: al conocerse a si mismo como
mercancia, el obrero cancela este caracter de mercancia para adquirir
otro distinto. Otro ejemplo: el autoconocimiento de una ideologia
significa la cancelacion de su mera apariencia inmediata y su
colocacién en el proceso verdadero, mediato, que la apariencia
refleja. En todos estos casos, el conocimiento de la mediacion hace
cambiar por si mismo la estructura del objeto.

Hegel nos ha ofrecido uno de los primeros asideros para llegar a
esta penetracion tedrico-practica en las mediaciones subjetivo-objeti-
vas de la fenomenologia. Es cierto que, en su conjunto, la Feno-
menologia hegeliana no trata de ser solamente una mediacion entre el
sujeto y el objeto, sino una progresiva identificaciéon de sujeto y
sustancia. Este proceso llega, incluso, a su final en este libro; con
respecto al mundo (de los objetos todavia no mediados), queda fuera
de él. No obstante, se nos muestra el camino y como produce el logro
de la meta; y el despliegue (transito de la conciencia a la cosa, de la
cosa a la conciencia) se explica como fuerza productiva.

*

El viaje que se nos invita a emprender es un recorrido en linea
ascendente y por etapas. Ya hemos dicho que Hegel distingue cinco
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fases fundamentales en la trayectoria que sigue la conciencia para
convertirse en objeto de si mismo. Son —las enumerdbamos hace
poco— la de la autoconciencia, la de la razén, la del espiritu, la de la
religion y la del saber absoluto. También sefialamos el paralelo entre
la Fenomenologia y el Fausto de Goethe, asi como los diversos
estados de conciencia con que el héroe de este drama recorre
(implicitamente) las diferentes estaciones experimentales de su vida.
Ahora, al tratar de explicar mas en detalle el problema, debemos
afadir a los anteriores otro recuerdo, éste tomado de la historia de la
filosofia.

El mistico medieval Hugo de San Victor fue el primero que traté
por extenso de la capacidad del conocer. Cogitatio, meditatio,
contemplatio son, segun €1, las tres etapas de la actividad intelectual;
son, segun su imagen, tres ojos, el primero de los cuales tiene caracter
carnal y conoce el cuerpo, el segundo es racional y conoce la
interioridad humana, el tercero, de naturaleza mistica, conoce el
mundo de los espiritus. Nicolas de Cusa, tres siglos mas tarde,
clasificaba las fases del conocer con arreglo a la capacidad dialéctica
de captacion del conocimiento en cada una de ellas. La primera fase,
la del sensus, s6lo suministra confusas imagenes; la segunda, la de la
ratio, desdobla las antitesis basandose en el principio de la contradic-
cion; la tercera, la del intellectus, ve ya las contradicciones como
conciliables entre si; la cuarta, la de la visio, las armoniza dentro de la
unidad infinita (Dios como coincidentia oppositorum). Mas aun;
Nicolas de Cusa ensefia, como adelantandose a Hegel, que las
diversas fases se encadenan unas a otras, que la fase siguiente y mas
alta viene a dar precision (praecisio) a la anterior, mas baja.

No sabemos si Hegel llegd a conocer al Cusano; en sus lecciones de
historia de la filosofia no lo menciona ni se ocupa de él, pero
tampoco menciona al maestro Eckhart, aunque puede probarse que
lo conocia ya desde una temprana época. Sea ello lo que quiera, lo
cierto es que este recorrido en etapas tiene su historia, y hasta
podriamos afirmar que sus primeros origenes se remontan al culto de
los misterios. En efecto, hay en €l toda una escala de grados de
«iniciacién» y de «esferas magicas» que se abrian ante los iniciados en
cada etapa, con arreglo a las diversas fases de su vision. En los ritos
secretos de la baja Antigiiedad, e incluso en la disciplina de los yoguis,
a cada etapa de la conciencia correspondia un mundo especifico de
visidn, en linea ascendente tanto en uno como en otro caso.

Las fases y etapas de Hegel mantiénense libres de estas supervi-
vencias magicas, aunque no puede decirse lo mismo, enteramente, de
las misticas: el estado en que la conciencia se torna en la conciencia
«para si», el estado de objetivacion de la conciencia, conserva algo de
aquel supremo estado de «unidad» de los misticos, aunque secula-
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rizado. Sin embargo, este estado va alcanzandolo gradualmente la
conciencia a lo largo de una serie de etapas concretas y especificas.
Catorce etapas de éstas pueden sefialarse en Hegel. Son otras tantas
estaciones de transito en el recorrido que la conciencia hace a través
de la historia y del mundo hasta llegar al conocimiento de si misma.

En la enumeracion de estas etapas es inevitable, aunque no
indeseable, al igual que en otros puntos, incurrir en varias repeti-
ciones. Repetitio mater studiorum, se ha dicho, y esto es especial-
mente cierto cuando se trata de la filosofia hegeliana:

«El pasado es recorrido por el individuo, cuya sustancia es el espiritu
superior, al modo como quien emprende una ciencia elevada recorre
los conocimientos preparatorios que desde hace largo tiempo posee
para tener bien presente su contenido. El individuo tiene que recorrer,
también en lo tocante al contenido, las fases de formacion del espiritu
universal, pero como formas de las que el espiritu se ha desprendido
ya, como etapas de un camino ya abierto y allanado. La formacién, en
este sentido, consiste, vista desde el lado del individuo, en que adquiera
esto que ya existe, absorba su naturaleza inorganica y tome posesion
de ello para si. Lo cual, visto desde el lado del espiritu universal, que es
el de la sustancia, no significa sino que ésta adquiera su autoconcien-
cia, produzca dentro de si su devenir y su reflexiéon.» (Werke, t. 11, pp.
22 s.)

*

La prtmera etapa de este recorrido es la del simple ahora y aqui, la
del esto y 1o singular. La segunda la de la percepcién, expuesta a
muchas ilusiones y con el contenido contradictorio de la cosa, como
una unidad hecha de muchas propledades La tercera etapa es la del
entendimiento, al que las cosas se aparecen, y no conoce como
contenido de los fenémenos sino la ley, como orden en el juego de las
fuerzas. El fenémeno, aqui, se desdobla: es fuerza y manifestacién a
un tlempo y a través de él, a través de lo siempre distinto, pasa
asimismo la ley permanente. Esta ley determina los cambios senmbles
como insensiblemente constantes también:

«El mundo suprasensible es, segin esto, un reino quieto de leyes,
situadas, ciertamente, mas alld del mundo percibido, pues éste
representa la ley solamente a través del cambio constante, pero ella se
halla no menos presente y constituye su inmediato y qu1eto reflejo.»
(Werke, t. 11, p. 114.)

*
La conciencia progresiva no es ya disimuladamente subjetiva y
aparatosamente objetiva como la inicial, sino que se orienta hacia si
misma, se convierte en autoconciencia. Y, como tal, coincide por vez
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primera secretamente con su objeto; la verdad es, aqui, en esta cuarta
etapa, la certeza de si mismo. Una de las relaciones dialécticas mas’
‘¢6enciales, que llenan toda la historia anterior, en las que esta
autoconciencia se manifiesta y emerge ante si misma y al mismo
tiempo ante lo que no es ella, es la relacién entre sefior y siervo:

«El sefior se relaciona mediatamente con la cosa por el siervo. (...)
Para el senor, por el contrario, la relacion inmediata (con la cosa)
devien€; por esta mediacién, como la pura negacién de esa cosa o
conio su dlsfrute, alli donde se habia malogrado la apetencia, el sefior
consigue acabar con ella y encontrar su satisfaccién en el disfrute. La
apetencia se malogra por la independencia de las cosas; pero el seifior,
que ha interpuesto al siervo entre ellas y él, no entra en contacto mas
que con Ia heteronomia de la cosa; lo que ella tiene de independiente
(selbstindigkeit) lo deja al siervo, el cual la elabora.

La verdad de la conciencia independiente es, por tanto, la conciencia
servil. Esta aparece de primeras, ciertamente, fuera de si y no como la
verdad de la autoconciencia. Pero asi como el sefiorio revel6 que es lo
contrario de lo que pretende ser, también la servidumbre se convierte,
evidentemente, al realizarse, en lo contrario de lo que es de inmediato;
como conciencia retraida dentro de si, se adentrara en si misma y se
invertira para convertirse en verdadera independencia.» (Werke, t. 11,
«p. 147)

Claro esta que la conciencia de si mismo, a que se eleva el siervo, es
en Hegel, sobre todo, una conciencia de disciplina. Pero, asi como el
siervo, al formar las cosas por sus propios actos, se forma a si mismo,
de este modo la conciencia de la propia fuerza y de la propia actividad
se percata de si misma por el trabajo, por lo menos como pensa-
miento libre:

«Asi, pues, es precisamente en el trabajo donde adquiere su sentido
propio, mediante este reencuentro de si consigo mismo, cuando alli
s6lo parecia tener un sentido extrafio.» (Werke, t. 11, p. 149.)

*

La autoconciencia, en la relacidn de sefior y siervo, aparece siempre
duphcada dé otro modo _no se produciria. La duplicidad sefior y
siervo adquiere, incluso, un sentido totalmente dualista en la forma
que Hegel llama «la conciencia desventurada», en aquella incompati-
bilidad entre €l mas alld y el mas acd que Hegel, segiin veiamos,
consideraba como la caracteristica sustancial de la Edad Media: la
vanidad subjetiva del ascetismo y la variedad objetiva de la sagrada
tumba (de la trascendencia inhumana).

La unidad que la autoconciencia inicia con su objeto es asi, al
mismo tiempo, la mas perturbada de todas; Gnicamente adquiere un



84 SUJETO-OBJETO

caracter mas concreto al llegar a la fase de la razon. Sélo después de
pasar por la cuarta etapa, la de la certeza de si misma, que se da
dentro de la autoconciencia, es posible alcanzar la quinta etapa: la de
la razén observadora, o sea, aquella en que la razén expresa «sus
caracteristicas esenciales» tambxen como «esenciales determinabili-
dades de las cosas».

Viene luego la sexta _etapa, en que se abandona de nuevo esta
equiparacién de la razén con las cosas dadas (para Hegel, su reductio
ad absurdum residia en la Fisiognomica de Lavater y en la Frenologia
de Gall: «el ser del espiritu es, segiin esto, un hueso»). Esta sexta etapa
es definida por Hegel como la realizacion de la autoconciencia
racional por si misma; de tal modo que la razén de la autoconciencia
pugna también por realizarse en el mundo. Disfrutando del mundo,
mejorando el mundo, combatiendo contra el mundo: por los tres
caminos es dificil encontrar, segiin Hegel, la objetividad desindivi-
dualizada, pero por los tres se llega, a la postre, a la razén convertida
en verdad, al reino de la moral. Sobre este punto, el realismo sin
individualidad se identifica con ese Termidor que pone fin a la
Revolucion francesa e inaugura el proceso de la burguesia, la marcha
del mundo que estaba ya inscrita en el orden del dia.

En el individuo dedicado a mejorar €l mundo y a luchar contra él
trata Hegel de pintar al jacobino, al promotor abstracto de revueltas,
al tribuno de la época de la llustracién, que se enfrenta como
moralista con la marcha del mundo, pero en una actitud de simple
moral privada y al margen de todo conocimiento.

«Los latidos del corazén por el bien de la humanidad truécanse asi
en la acometividad de locos antojos, en la furia de la conciencia
(individual), que quiere mantenerse a salvo de su destruccidn, para lo
cual arroja de si y se esfuerza en ver y expresar como algo distinto la
inversion que en realidad es. De aqui que proclame el orden social
establecido como un orden inventado por fanaticos sacerdotes,
orgiasticos y déspotas y servidores de ellos que se resarcen de sus
propias humillaciones humillando y oprimiendo a los de abajo, y como
la inversién de las leyes del corazén y de su dicha, para indecible
miseria de la defraudada humanidad.» (Werke, t. 11, pp. 281 s.)

Mas, por otra parte, esta especie de «orden general» tiene tan poco
de verdadero como «la acometividad de los locos antojos» dirigidos
contra él. Ambas se corresponden, en su particularidad:

«Si bien es cierto que la individualidad general inmediata es lo que
invierte las cosas y lo que hay de invertido en ellas, no lo es menos que

este mismo orden general... es lo invertido, como la locura furiosa lo
proclama.» (Werke, t. 1, pp. 282 s.)

Hegel critica también, con ello, el conjunto de intereses imperantes
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que se hace pasar por universalidad-Estado y que, en rigor, no hace
mas que atizar desde arriba, come una guerra excepcionalmente
formidable, el bellum omnium contra omnes:

«Lo que se llama el orden piblico es, pues, la guerra general, en la
que cada cual se alza con lo que puede, quiere que la justicia se ejerza
en la individualidad ajena y procura hacer valer la suyad propia, ante
la que desaparecen las de los demas. Es la marcha del mundo, la
apariencia de un curso permanente de las cosas, que s6lo representa
una supuesta universalidad y cuyo contenido consiste mas bien en el
juego no esencial que tiende a imponer y destruir las individualidades.»
(Werke, t. 11, pp- 283 s.)

La solucion, aqui, slo puede consistir en que la universalidad
puramenté supuesta se convierta en una universalidad verdadera y
sustancial. Segin Hegel, por doquier hay en la historia de la sociedad
manifestaciones en las que, en vez del espiritu de lo particular (de lo
individual), al que pertenece también virtud, prevalece lo auténti-
camente universal y arrastra a lo demas y lo hace avanzar.

«Cuando la virtud se para a considerar la marcha del mundo,
“tropieza siempre con lugares que son la existencia del bien mismo,
pues en todos los fenémenos la marcha del mundo se halla inextrica-
blemente entrelazada.» (Werke, t. 11, p. 289.)

Hegel piensa, a propésito de una virtud no particular, en la virtud
antigua, y también, en lo que no se refiere a una generalidad
particular, en la polis de los antiguos: era en ésta donde mejor le
parecia que quedaba cancelada, en un sentido positivo, la finalidad de
la sexta etapa, o sea, la «realizacion de la autoconciencia racional por
si mismay.

Y aparece en seguida, como Gltima etapa de la razon, la séptima: la.
del individuo satisfecho en si mismo. Es la fase en que "¢l individuo
pasa del disfrute del mundo a la complacencia consigo mismo y con
su fin y en que se apacigua también toda actitud de oposicién contra
¢l mundo. Sin embargo, la exposicion de este estado de cosas no tiene
absolutamente nada de sereno, sino que es bastante amarga; casi
como si estuviésemos viendo en él a la sociedad burguesa puesta en
libertad'por los jacobinos. De ahi el peregrino nombre que el filésofo
da a esta etapa: el reino animal espiritual y el fraude o la cosa misma.
Casi como si hubiese sondeado ya hasta el fondo las ideologias, con
sus hermosas frases, que sirven de disfraz a los intereses, declara que
la cosa misma, la que los individuos interesados pretextan defender,
no es otra que la suya propia. Surge asi, en la sedicente conciencia
honrada, un fraude, en que empiezan engafidndose los unos a los
otros:
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«Prodiicese, de este modo, un juego mutuo de las individualidades
en el que todas ellas se engafian a si mismas y engafian a las demas,
considerandose, ademds, engafiadas.» (Werke, t. 11, p. 311.)

Y, en seguida, estrechamente unida a esto, aparece la ideologia, que
se oculta no menos fraudulentamente detras de los nombres de las
cosas:

«Y también se engafian a si mismos y engaiian a los demas cuando
dicen o dan a entender que s6lo se trata de las cosas en su pureza; una
conciencia que pone al descubierto una cosa adquiere mas bien la
experiencia de que los demas acuden corriendo como las moscas a la
miel y pretenden afanarse también por ella, cuando, en realidad,
aparentando preocuparse de la cosa en cuanto objeto, cada cual se
ocupa de ellas en cuanto suya propia.» (Werke, t. 11, p. 312.)

Sin embargo, se instaura entre los hechos y gestos de los individuos
y el asunto mismo en su generalidad una especie de descabellada
unidad. Esta y aquéllos se presentan como momentos dialécticos
(enredados de manera particularmente compleja y también sorpren-
dentemente adosados uno y otro) de la misma realidad social, el
capitalismo. El capitalismo tal como fué descrito por Adam Smith, en
el que Hegel se inspira mucho: un- embrollo entre el incentivo
individual hacia el beneficio y el interés publico, «el asunto de todos:.
Pero esta unién no hace una unidad. El derecho universal no puede
justificarse ante la moral del derecho racional (Kant, Fichte).

La reaccién negativa contra el «reino animal espiritual» corre a
cargo de la razon normativa, consistente en una serie de preceptos
que son otras tantas prohibiciones; esta razén se disuelve por si
misma en la supervisora de las normas. La razén, al conquistar su
mediacion con el mundo a la par que, estremecida, la abandona como
misién, va preparando el terreno para entrar en el siguiente reino de
experiencia, reino concretamente moral, que es el del espiritu. Es aqui_
donde comienza, pues, la segunde gran seccion, el segundo conjunto
fundamental de figuras:

«Estas se distinguen de las precedentes en que son figuras de
espl'ritus reales, de realidades efectivas; en lugar de simples figuras de
la conciencia, figuras de un mundo.» (Werke, t. 1, p. 330)

*

Este reino aparece en la octava etapa del recorrido de la conciencia,
la de la moral espontanea. Perteﬁg&x/l a ella, ante todo, las relaciones
entre 1os sexos y 155 relaciones familiares. Se solemnizan aqui pueblo
y familia, los tipos de comunidad propios de los estados-ciudad

antiguos, la belleza inmediata de las costumbres propias del mundo
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griego. Pero no por ello deja de aparecer aqui la accion disolvente de
la persona. Aparecen también en ella los antiguos y sombrios poderes
llamados «culpa» y «destino», disolviéndose € iluminidndose en un
estado juridico personificado. Este derecho es el romano, encarnado
ultimamente en el napolednico, en el que la persona formal es:
exaltada al rango de emperador, de duefio y sefior del mundo. Hegel
descubre en las formas de la moral natural, no escrita, muchos rasgos
de matriarcado, como descubre otro de patriarcado en el estado
Juridico personificado. Son colores de matriarcado los que pintan el
cuadro de la antigua comunidad, unida todavia por rios de sangge:

«El todo es un tranquilo equilibrio de todas las partes, y cada parte
un espiritu nativo que no busca su satisfaccion mas alld de si mismo,
sino que la encuentra en si propio, por el hecho de formar parte del
todo en este equilibrio.» (Werke, t. 11, p. 344.)

La novena etapa es una etapa negativo-dialéctica especialmente
clara: la del espiritu que se enajena, o la de la cultura. Es, sustancial-
mente, una cultura que flota libremente, es decir, que no cree sentirse
dependientai del nacimiento ni de la riqueza o la posicion social. Es
aqui donde reside la «conciencia desgarrada», que no debe confun-
dirs€ con aquella «conciencia desventurada» de una fase anterior,
pues no se trata, como en este caso, de una conciencia sorda y llena de
nostalgias de devocion, sino de una conciencia espiritualmente
desgarrada y frivola.

Hegel mezcla aqui, de nuevo, la Hustraciéon como ejemplo; segun él,
esta etapa-en el recorrido de la conciencia corresponde a la fase,
también negativa, del jacobinismo de la razén. Reprocha a la
Ilustracién, como movimiento muy espiritual € ingenioso, el no haber
sabido llegar, en su superficialidad caracteristica, a las profundas
raices deIa religion, razén por la cual mal podia atentar contra ellas.
Y encontramos también aqui una notabilisima observacion acerca de
los limites religiosos de la critica de la Biblia por los métodos
filologicos de la Ilustracion:

«Atribuye a la fe religiosa el que su certeza se basa en unos cuantos
testimonios historicos, los cuales, considerados como tales testimonios
historicos, jamas podrian suministrar, ciertamente, el grado de certeza
acerca de su contenido que podemos atribuir a las noticias de los
periodicos en torno a tales o cuales sucesos por ella relatados; que en
su certeza descansa, ademas, sobre las contingencias fortuitas en que
estos testimonios se han conservado...; finalmente, que se basa en la
certera comprension del sentido de palabras y letras ya muertas. Pero,
la verdad es que a la fe no se le ocurre jamas apoyar su certeza en tales
testimonios y contingencias fortuitas; esa fe es, en su certeza, una
relacién espontinea con su objeto absoluto, un saber puro de este
objeto que para nada mezcla letras, palabras, papel ni copistas en su
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conciencia del Ser absoluto, ni se enlaza con él por medio. de
semejantes cosas.» (Werke, t. 11, pp. 418 s.)

En este punto, Hegel es contrario a la Ilustracion, pero es también,
como se ve, contrario a Lutero, pues no deja que prevalezca la
palabra de la Biblia y es, en lo tocante a la Sagrada Escritura, tan
espiritualista como cualquier anabaptista pudiera serlo.

Y partiendo de aqui, de la serpiente del espiritu, que con tanta
frecuencia «muda de un modo indoloro su marchita piel», Hegel
enjuicia también en un sentido positivo, en esta etapa, que es la de la
relativo reside para él en la utilidad, es decir, en la relacion de todas
las cosas, de Dios y del universo, con el bienestar humano; su verdad
relativa consiste en haber instaurado en la historia el tribunal de un
espiritu critico. Las fuerzas econdémicas progresistas aventajan entera-
mente a una aristocracia feudal caduca: «La riqueza tiene ya cerca el
momento del sér parasi.» (Werke, t. 11, p. 388.) Y la dialéctica aparece
mas fuerte que nunca en la conciencia desgarrada: como critica, como
conciencia de la subversion absoluta. Pero esta dialéctica es tan
indefinidamente ininterrumpida sin altos ni sintesis, que el pensa-
miento puro, y, por tanto, abstracto, de la Ilustracion se atasca de
nuevo en lo fijo: «Pensar es una coseidad, o la coseidad es un pensar.»
(Werke, t. 11, p. 437.) Por lo demas, es cierto que s6lo queda en pie,
aqui, «de un lado el pensamiento puro y lo absoluto carente también
de predicado, y de otro lado la materia pura». Tal es el vacio tedrico
de la Hustracion; el practico fue implantado por la guillotina, en
cuanto «la libertad absoluta o el Terror». Es, sin embargo, la libertad
absoluta lo que engendra, para Hegel, lo que hay de verdaderamente
moral en la llustracion: la forma libre, aunque todavia infecunda, de
la libre subjetividad:

«Ha nacido la nueva forma del espiritu moral.» ( Werke, t. 11, p. 451.)

Esta forma es la que aparece, dentro del espiritu, en la décima
Letapa. El tipo de propia certeza que asi se alcanza, la de la conciencia
moral, tiene caracteres y surte efectos de algo augusto, pero ello no es
obstaculo para que aparezca, por no ser aun algo del todo logrado,
llena de picos y de punzantes contradicciones. Hegel se vuelve aqui
tanto contra la teoria kantiana del deber, teoria general y ajena a la
realidad, como contra la cultura moral de la personalidad, que era un
producto de la filosofia romantica. El centro de esta cultura es para
€1, en autorreflejo que presenta las apariencias de lo plenamente
moral, la llamada «alma bella»;, Hegel la odiaba casi de un modo
personal, pese a larecomendacidn goethiana (ver supra, p. 72). La hace
nacer de la conciencia, como el nervio estético de ésta, o bien —juicio
que sigue siendo valedero hoy, con respecto a los salones de los nobles
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burgueses— como un arte industrial moral y hasta religioso muy
extendido. Esto da a las palabras de Hegel un tono extraordina-
riamente irénico:

«Es la genialidad moral, que ve en la voz interior de su conciencia
inmediata una voz divina... Es, al mismo tiempo, un culto divino que a
si misma se tributa, pues su modo de obrar es la intuiciéon de esta su
propia divinidad... Estas llamadas almas bellas, tan desventuradas en
esta transparente pureza de sus momentos, van extinguiéndose de por
si y desaparecen como un vapor informe que se pierde en el aire.»
(Werke, t. 11, pp. 493, 496.)

En su aversion por el rigorismo de la moralidad, que se limita a
enjuiciar y se complace en su buena voluntad y en sus principios
huérfanos de todo contenido, Hegel llega hasta el extremo de
dispensar a los grandes hombres de accién de la historia de los
principios puramente enjuiciadores, es decir, farisaicos, de la moral
del deber y, mas aan, de aquella autoperfeccion de las artes
industriales. De aqui la famosa frase, que encaja muy bien en este
lugar:

« «Nadie es héroe para su ayuda de camara; no porque el héroe no lo
sea, sino porque el ayuda de cAmara es eso: un ayuda de camara... Del
mismo modo, no hay para el enjuiciamiento ningtin acto en que no
pueda contraponer el lado de lo singular de la individualidad al lado
universal del acto, adoptando ante el que actia la actitud del ayuda de
camara de la moralidad.» (Werke, t. 11, p. 502.)

En esta repudiacidn de toda letania moralizante, en esta aprecia-
cion de los fines egoistas pasionales y hasta de lo que es mani-
fiestamente malo, se trasluce ya la formula posterior de Hegel de que
jamas se ha hecho nada grande sin pasion. Es el momento dialéctico,
el momento de la disonancia acuciadora, lo que aqui reacciona contra
los principios de la devota mentalidad, y no diremos que da
preferencia, pero si que acoge histéricamente el veneno del dragén.

El dualismo del deber y la realidad se disuelve, a la postre, pues
tampoco la moralidad enjuiciadora, que en el fondo no es mas que
hipocresia, es superior en nada a los grandes actos que, en el fondo,
encierran maldad; ambos momentos del espiritu moral tienen que
reprocharse su inmoralidad. Pertenece a la fase de la moralidad: es el
signo de lo imperfecto, de lo no acabado en esta fase. Lo absoluto
solo se presenta aqui como absolucion, como perdoén y reconci-
liacion. [5] La consciencia moral de si mismo presentaba para Hegel en
conjunto la contradiccién fundamental de que la moralidad perfecta
es tanto general como trascendente a si misma. Desde el momento en
que el individuo trata de realizar con una accién ética singular lo
general como trascendencia, esta ipso facto destruyendo la morali-
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dad, y ya antes de ello su aspiracion a una moralidad tan lejana, ese
querer ser bueno, _comporta inevitablemente un sublime «disimulo».
Por otra parte, sin embargo, todo depende de que entre este general-
trascendente y lo individual-singular se realice un «acuerdo cons-
ciente de si y real», una «reconciliacion». Sélo entonces se resuelve la

moralidad:

«La palabra de la reconciliacion es el espiritu existente, que ve la
pura conciencia de si mismo como saber universal en su contrario, en
el puro saber de si como singularidad que es absolutamente en si
misma: reconocimiento mutuo que es el Espiritu absoluto.» (Werke, t.
I, p. 506 [: Fenomenologia, 391).)

Ahora bien, Hegel deja aqui un hueco, una especie de lugar
reservado a la espera, y esto es importante. El Espiritu cierto de si
mismo o moralidad deberia ser algo asi como el lugar obvio para todo
lo que pudiera ser libertad burguesa. La polis ateniense era imposible
de restaurar, la libertad jacobina habia acabado en el Terror. Pero la
idea de polis no estaba agotada; Napoleén —admirado por Hegel
como el soldado del Termidor— no era tampoco mas que el
introductor de la libertad burguesa, no su realizador. Lo presentido,
deciamos antes, era una nueva Atenas, con sentido también para la
intimidad. En unos fragmentos de Jena, Hegel habla de cuando
surgird una nueva religion: fija del siguiente modo las condiciones que
requerira:

«A saber, cuando haya un pueblo libre y la razén haya dado otra vez
a luz su realidad como un espiritu ético, capaz de osar tomarse su
figura puramente a partir de si mismo y por propia majestad.»
(Rosenkranz, Hegels Leben, 1844, p. 141.)

Aqui corresponde igualmente un pasaje de enero de 1807, del
mismo tiempo que la Fenomenologia, tocante a musicas de futuro
politico-morales. Hegel escribe a Zellmann, uno de sus discipulos mas
antiguos, sobre la Revolucion francesa y, después de haber enco-

. miado la fuerza que muestra contra otros, prosigue:

«Su peso presiona sobre la cerrazén y la abulia de aquellos que, al
fin obligados a abandonar su pereza frente a la realidad, salen a ella, y
tal vez lleguen a superar a sus maestros, si su interioridad sostiene la
prueba de la exterioridad.» (Werke, t. XviI, p. 628.)

Es decir, que lo esperado para Alemania no era una nueva sociedad
burguesa reproducida revolucionariamente sin el Terror y también
provista, seguramente, de respetables rasgos tradicionales. Se nota el
influjo de la ideologia de la Liga del Rin, que se mantuvo en Hegel
bien poco prusianamente nada menos que hasta 1814. También la
Fenomenologia pretendia por tanto, en el pasaje citado, un mundo
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mis alld de la nobleza en descomposicién, pero asimismo del reino
animal del espiritu de la burguesia; un mundo, ciertamente, a cuyo
«Espiritu» ain le faltaba toda base social perceptible.

Hemos dicho que algo esperaba en un hueco reservado, y que por
eso era llamativo. Ya el capitulo anterior a la moralidad habia
preparado el lugar ausente de la plenitud. El anuncio dice:

«Como el reino del mundo real pasa al-reino de la fe y del
comprender, asi también la libertad absoluta pasa de la realidad que se
destruye a si misma a otra tierra del espiritu autoconsciente, en la que
en esta irrealidad la libertad pasa por ser lo verdadero; en este
pensamiento se reconforta el espiritu (...) y sabe que este ser encerrado
en la consciencia de si es la esencia perfecta y completa.» (Werke, t. 11,
p- 451.)

La «otra tierra» tenia que ser precisamente Alemania, en la forma
tan rara, tratindose de Hegel, de un imperativo, de un postulado, por
lo menos de un ideal, si bien de uno que parecia directamente maduro
para su encarnaciéon. Lukdcs lo llama acertadamente la -«utopia
napoleénica de Hegel para Alemania» (Der Junge Hegel, 1948, p.
640); con ello insinuaba la falta de realizacion en el capitulo de la
moralidad, ya notada por otros. Y realmente se quedo en una utopia
vacia, pues Hegel nunca mira por encima de la realidad hecha
histdrica y asi presente; de este modo, el ideal carecia de todo color
capaz de describir una anticipacion ni siquiera abstractamente,
mucho menos concretamente. Ciertamente, el ideal —como la qui-
mera de una forma reconciliadora, perfecta, de la sociedad burguesa—
era incapaz de recibir cualquier color, y la no quimera contenida en la
utopia, la moralidad de un socialismo, se hallaba completamente
fuera del horizonte hegeliano. Tal es la razén de que el capitulo sobre
la moralidad esté lleno casi por completo con factores criticos y nega-
tivos, en concreto con la tesis de que el contenido de la perfecta y
completa polis burguesa es la superacién dialéctica de las con-
tradicciones reflejadas en la moral de Kant, Fichte y Jacobi. Mas alla
de esto, la moralidad de la Fenomenologia desemboca en el «Espiritu
absoluto»; s6lo éste puede llegar realmente a dominar las contradic-
ciones morales. Mas adelante, en la leccion inaugural berlinesa de
1818, Hegel vuelve una vez mas sobre la utopia alemana; pero ahora
ya no procede de la Revolucion francesa, sino de su contrario, las
llamadas guerras de liberacion. Y al «Espiritu absoluto», como gloria
de la poesia y filosofia alemanas, le incumbe ahora la tarea de cumplir
todo lo que fuera esperanza en la moralidad y se habia convertido en
resignacion. Con todo, también este Espiritu, cierto de si mismo
ya sélo en el terreno de las letras, ocurre tan sélo en Alemania:

«El Espiritu‘ del mundo, tan ocupado en la realidad y arrastrado
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hacia el exterior, se veia impedido de volverse hacia su interior y a si
mismo, para disfrutar de si en su propia patria. Ahora, después que
esta corriente de la realidad se ha quebrado y la nacién alemana ha
salvado su nacionalidad —la base de toda vida verdadera—, ha llega-
do el tiempo de que florezca en el Estado junto al gobierno del mundo
real también el libre reino del pensamiento en toda su independen-
cian (Werke, t. VI, pp. xxxv s.)

Y la causa alemana esta asegurada —al menos como término
medio racienal— en la filosofia de la naturaleza:

«Europa constituye la conciencia, la parte racional de la tierra, e]
equilibrio de rios y valles y montes, cuyo centro es Alemania.» (Werke,
t. viiZ, p. 442)

De todos modos, ya en la Fenomenologia, el espiritu cierto de si
recibe la funcién idealista de reconciliador con lo inexistente del
mundo civico; por tanto, se trata de secuestrar esa ausencia. Es el
cielo, que trasciende a través de la religion hacia el puro saber, aquel
en que, para Hegel, todo se vuelve bueno:

«Las heridas del espiritu curan sin dejar cicatriz; el hecho no es lo
imperecedero, sino que es rescatado por el espiritu.» (Werke, t. 11,
p. 505.)

Asi reconciliado, entra el yo en la pentltima fase de su recorrido en
que aparece. Ha ido desplegandose y enderezandose constantemente,
ha ido aprendiendo a costa de dolorosas experiencias, ha ido pasando
como conciencia, autoconciencia, razén y espiritu, a través de una
muchedumbre de estados y objetos. Los objetos trociabanse en
estados y éstos en objetos, en una constante y mutua penetracion,
cada vez mas dialéctica. [6] Aparece entonces la tercera subdivision
principal, el tercer conjunto fundamental, el del final:

«Las figuras que hasta aqui habian entrado en escena se ordenan
ahora de modo distinto a como habian venido apareciendo, en serie
(...) en la que, no teniendo en si mismas existencia alguna, encuentran
su sustancia. Asi, pues, esta sustancia se hace ahora manifiesta; es la
profundidad del espiritu seguro de si mismo.» (Werke, t. 11, pp. 514 s.)

Es, segin Hegel, la religion, ultimo desprendimiento y, por tanto,
ultima mediacion del espiritu. Como désprendimiento todavia do-
minante, ella es la simple toma de conocimiento (blosse gewusstwer-

como espiritu absoluto. No es aun el saber absoluto, en que sujeto y
objeto coinciden plenamente, en que la sustancia tiene también la
conciencia de ser totalmente sujeto, sino que lo precede como algo
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todavia relativamente extrafio. Todavia ve lo absoluto en formas
dispersas, no en un abordaje de mediacion plena.

La undécima etapa en que ahora se entra, es la de un comienzo
tosco, confuso, atn encerrado dentro de si mismo. Aparece en ella
el Dios natural, un chorro de luz, un espiritu animaly, en términos
egipcios, un_arquitecto constructor. Las formas inconscientes se
mezclan misteriosamente con otras conscientes, lo mismo que en las
esfinges, «estos seres de doble sentido, enigmaticos para consigo
mismos».

Otro tanto acontece con las formas claras y humanamente bellas: el
espiritu que trasciende de la pledra en esta duodécima etapa, se
convierte en artista, la religion griega es arte y el arte griego rehglon y
religién humana.

«La confusa esencia y la cadtica lucha de la libre existencia de los
elementos, el reino inmoral de los Titanes es derrotado y confinado a
los bordes de la realidad clara ya ante si misma, a las turbias fronteras
del mundo que se ha encontrado y apaciguado en el espiritu.» (Werke,
t. 1, pp- 531 s.)

Lo que ahora comienza es un proceso en que los mesurados dioses
se convierten en hombres, se convierten en pueblos; el honor de Dios
es el honor de un pueblo rico en inventiva artistica y en generosidad, y
ademds, un honor presente y no un honor que se consuela pensando
en el futuro.

«Recibe asi, en pago de sus dones, la respuesta del Dios agradecido y
las pruebas de la simpatia con que se siente unido a él por el trabajo, y
no en la esperanza y en una realidad futura, sino en los honores que
tributa y los dones que ofrenda logra el disfrute inmediato de su propia
riqueza y lustre.» (Werke, t. 11, p. 540.)

Asi estan de presentes, es decir, son antropomorfos, los dioses de
Grecia.

Pero en la etapa . deczmotercera la dela desdlcha vemos como todo
lo anterior cae por fiéfra, para que el yo pase a ocupar el lugar que I€
corresponde. Los didses han perecido, y hasta Dios ha muerto en
voluntario sacrificio: la religion revelada soporta la muerte y siguid
viviendo a través de ella: es ésta la diferencia més esencial con respecto
a la religion griega o religion del arte: «A las obras de las musas les
falta esa fuerza del espiritu que cobra en el aplastamiento de los
dioses y los hombres la certeza de si misma.» (Werke, t. 11, p. 564.)
Pero en el Golgota se halla, al mismo tiempo, «la cuna del espiritu que
nace como autoconciencia», de un espiritu absoluto, en el que «el
dolor y la nostalgia universales de la conciencia desventurada»
reaparecen y, a la par, se extinguen. Al morir Jesucristo, es decir,
Dios en persona, muere lo objetivo de la idea de Dios, recogido por
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el yo, y pasa a formar parte de la comunidad: «La muerte del
mediador abrazada por el yo es la destruccion de su objetividad y de
su especial ser para si; este especial ser para si se ha convertido en
autoconciencia general... Por tanto, este saber es también el entu-
siasmo en que muere la sustancia sujeto, en que desaparecen su
abstraccion y falta de vida, en que, por tanto, se convierte en
autoconciencia real, simple y universal.» (Werke, t. 11, p. 590.)

Lo éticamente universal penetra asi, al fin, in animam meam; la
palabra entra en la carne de lo particular y en esta su penétracion
consciente de si. Asi, pues, en esta etapa que acabamos de caracterizar,
la etapa cristolégica, empieza a cumplirse el programa que ha deter-
minado todo el anterior recorrido de la conciencia fenomenoldgica:
la sustancia se dispone a convertirse en sujeto.

*

Pero, en cuanto puramente creyente, ain no ha cobrado este
concepto, sino que se limita a representarselo. Queda aln en pie la
reconciliaciéon con un algo lejano, prefiado por igual del pasado o el
futuro del Sefior; queda en pie ain la antitesis de un mas alla.

«El espiritu de la religion revelada no ha superado aun, como tal, la
etapa de la conciencia o, 1o que es igual, su autoconciencia real no es el
objeto de su conciencia; ese mismo espiritu y los momentos que dentro
de él se distinguen caen dentro de la representacion y la forma de la
objetividad.» (Werke, t. i1, p. 594.)

La ultima etapa del espiritu en aparicion, la décimocuarta, es, al
mismo tiempo, aquella en que el espiritu se halla ya en los umbrales
de su yo realizado: es la etapa del saber absoluto. Aparece en ella una
forma de relaciéon, un forma fenomeénica, que no es ya, a la vez, tal
cosa. Esta forma aparece al desprenderse de toda manifestacion
fenoménica, como la. ancianidad: al final de todas las mediaciones
aparece, de nuevo, la inmediatez. 'Alhll@”r_éq'ui, toda la anterior
relacion de sujeto-objeto, penetrada a fondo por la dialéctica, se
plasma en su meta, en la superacion del objeto.

«Esta superacion del objeto de la conciencia no debe concebirse ya
como aquel algo unilateral en que se mostraba retrayéndose dentro del
yo, 3ino de un modo mds preciso, en el sentido de que va desapa-
réciendo como tal ante él y, sobre todo, de que es la enajenacion de la
autoconciencia la que establece la objetividad... Por otra parte, se da
también aqui otro momento: el de que ha superado y rescatado para si
esta enajenacion y objetivacion, es decir, que esta dentro de si al estar
en su ser otro. Tal es el movimiento de la conciencia, en el que ésta
adquiere la totalidad de sus momentos.» (Werke, t. 11, pp. 594 s.)

["] Igualmente sigue:
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«Pero esta sustancia que es el Espiritu es su devenir hacia lo que él es
en si, y solamente como este devenir que se refleja en si se es en verdad
el Espmtu. Es en si el movimiento que es el conocer: la transformacién
de aquel en si en el para si, de la sustancia en el sujeto, del objeto de la
conciencia en objeto de la conscieiicia de si, es decir: en un objeto
asimismo superado o en el concepto.» (Werke, t. 11, p. 605 [: Feno-
menologia, 468 s.).)

La sustancia que, partiendo de la inmediata identidad entre sujeto y
objeto, ha atravesado la dialéctica histérica de las relaciones entre
ellos, se convierte en identidad total mediada consigo misma entre
sujeto y ob;eto'Pero la consecuencia del triunfo idealista del ser para
si es precisamente la completa coincidencia, mds ain, la caida del
objeto en el sujeto. Después de esto ya no queda al fin absolutamente
ningin objeto en la sustancia: la cumbre parece alcanzada, el
idealismo en su culmen, la intenciéon de Hegel parece cumplida, la
sustancia se ha convertido en sujeto.

Ya aqui resulta claro que todo se presenta s6lo en la cabeza
pensante, y con ello queda ya eliminado. Fuera puede ser que se
suceda desgracia tras desgracia: el Espiritu cierto de si mismo ya no
se inmuta. Fuera puede ser que se esté acercando un nuevo mundo: el
Saber absoluto lo tiene todo tras de si en la rememoracion, dentro de
si en ella. No queda ya nada mas que repetir en el recuerdo los afios
de aprendizaje de la conciencia, los viajes fausticos de la conciencia; la
«revelaciéon de lo profundo» es completa.

La dialéctica de la conciencia parece haberse recorrido en su totali-
dad; el contenido movido de la conciencia, la autoplasmacién del
contenido del universo parece haber quedado atras. De aqui el final
con que se redondea la obra, el acaecer como leyenda; de aqui el
ahora y el aqui del comienzo como revelada y presente plenitud
universal de su ultima fase. Pero la inquietud y la fermentacion
también persistente de la conciencia hacen, asimismo, que el final no
aparezca sin camino y que la historia fenomenolégica del espiritu,
convertida en leyenda, no descanse, sino que siga agitindose en
espumoso oleaje. Por tanto, la Fenomenologia termina histérica-
mente y, sin embargo, entre espumas ( Werke, t. 1i, pp. 611 s.):

«La meta, el saber absoluto.o el espiritu consciente de si mismo
como tal espiritu, tiene por camino el recuerdo de los espiritus, tal y
como son por si mismos y como llevan a cabo la organizacién de su
reino. Su espectaculo por el lado de su existencia libre, manifestada en
la forma de lo fortuito, es la historia; por el lado de su organizacion,
concebida y comprendida, la ciencia del saber en aparicion. Ambas
cosas conjuntamente, o sea, la historia concebida y comprendida,
forman el recuerdo y el calvario del espiritu absoluto, la realidad,
verdad y certeza de su trono, sin el que no seria otra cosa que algo
solitario y sin vida; pues
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Solo del cdliz de este reino de los espiritus
Le espuma su infinitud.»

Se trata de una de las mas famosas sentencias finales en toda la
bibliografia filoséfica: ditirambica y seria, apoteosis y tesis. Desde el
punto de vista del contenido, la cita un poco cambiada de Schiller (de
las Cartas filoséficas) hace el efecto de una fiesta de cosecha

_ panbhistorica: el vino se halla en el lagar, las figuras del mundo son las
copas que lo contienen y ofrecen su espiritu al Absoluto. La jerarquia
idealista, orientada hacia el Espiritu, se presenta bajo la imagen
jubilosa del champdn espumante; no queda ningin residuo terrestre.
De este modo la Fenomenologia concluye como ofrenda a la Idea,
ella misma quintaesencia del vino del mundo dedicado a ella.

Pero este espumar espiritual, demasiado espiritual, se Heva asi
también su materia. La floreciente meditacién idealista cierra la
historia no sélo con el mero saber de su consciencia, sino que a esto se
une la otra calamidad del Idealismo: el placer de pasar exclusiva-
mente desde el ser a la conciencia, y no a la inversa. La superacién
inmanente de la historia en el Espiritu se acrecienta, por tanto, con la
mencionada superacién del objeto. De este modo, en los ultimos
pasos de la Fenomenologia de Hegel, Ia misma objetividad se volati-
liza cada vez mas en una creciente ausencia de mundo, y ello diame-
tralmente contra el sentido objetivo-real que en otras ocasiones es una
caracteristica tan marcada de Hegel. El mismo Idealismo, que afirma
como prius al espiritu abstracto y al mundo como producto suyo,
vuelve a poner al Espiritu como ultimum inconcreto con el sujeto en
si y para si, mds atn, con el sujeto del mero saber del saber como
sustancia. Todas las extrafiaciones quedan reabsorbidas de modo mas
y mas espiritual en el estilo de una recuperacién, hasta llegar al
Espiritu convertido en consciente de si. Como olvidado queda el
sentido objetivo-real de Hegel, que mas tarde le hara decir:

«Carencia de objetividad es carencia de contenido.» (Werke, t. X1,
p. 156.)

En vano: la unidad desobjetivizada de consciencia de si y objeto es
aqui Saber absoluto a secas y nada mas. No es, por ejeniplo, el
contenido de este concepto absoluto, sino ¢l mismo como concentra-
cién en si mismo de un cogito ergo cogito:

«Asi, pues, en el saber el espiritu ha cerrado el movimiento de
configurarse (...) ha conquistado el puro elemento de su presencia, el
concepto.» (Werke, t. 11, p. 609 [: Fenomenologia, 471].)

Y este punto final de la Fenomenologia, tan inmaterial, fue precisa-
mente lo. que hizo disolverse en la niebla del Espiritu, mas ain, en el
narcisismo de esta niebla, el tema de su relacion sujeto-objeto: el
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conocimiento de si en relacion con el fin de hacerse dueiio de si, o sea,
la objetivacion fundamental. Como dice Marx a este respecto:

«La recuperaciéon de la esencia objetiva enajenada se presenta asi
siempre como incorporacion en la consciencia de si. Cuando el hombre
se apodera de su esencia es sélo la consciencia de si la que se apodera
de esa objetividad. No hay otra recuperacién del objeto que su vuelta a
la pura consciencia de si.» (Manuscritos de Paris, MEGA, 1, 111, p. 158
[: OME V, 419]) :

O sea, que la superacion de la enajenacion —como llamé Hegel tan
acertadamente al fen6imeéno fundamental de la sociédad capitalista—,
la superacion de este convertirse en mercancias de los hombres, del
trabajo, de los objetos, la realiza Hegel en este punto puramente en el
saber filosofico, en su sublime éter, no_en una praxis. Y la superacnon
no se limita precisamente a las formas de objetividad de la sociedad
capitalista, especialmente enajenadora de los hombres, sino 0 que se
refiere al objeto en general. Como si fuesen meros sinénimos
extrafiacion y objetividad, enajenacion y objeto, ¥ ¢l mundo fiese ya
automaticamente enajenacion a secas. Como si solo el sujeto fuese el
posible lugar del ser para si y no el sujeto junto con su auténtico
objeto,’es decir, en un mundo en proceso de homogeneizacioén con el
hombre que se ha encontrado a si mismo. En vez de esto, el ser para si
sin objeto requiere ademas la absoluta desaparicion del dmbito de la
naturaleza en las conclusiones hegellaggs. Precisamente, el gusto del
Espiritu por la enajenacion pura y simple de la enajenacion hace que
la naturaleza -en conjunto —esa objetividad predominante— quede
marcada meramente como el escenario abandonado de la historia
pasada. El espiritualismo de la creciente internalizacion rememorial
hace que la naturaleza no alcance con ninguna constancia las casas de
los hombres; al final de la historia rememorada, como en la cuaspide
de la sabiduria, desaparece por completo. De ahi que el pensamiento
de Hegel tampoco haya sufrido nunca ni sentido una tentacién con lo
antafio designado por el mito astral, esa béveda mitica que recubriera
los destinos humanos, con la naturaleza universal. Igualmente, poco
le afecté aquella catistrofe —en si misma referida atn al imbito
natural — del mito astral y de sus objetos, que los diversos apocalipsis
pensaran como aparicion de un nuevo cielo, de una nueva tierra. En
este punto se halla lejos de su coetineo Franz von Baader, el primero
en haber vuelto a pensar —aunque supermitolégicamente— en una
naturaleza transfigurada, humanizada. También una trasposicion sin
mitologia de los grandes problemas de la naturaleza al final de la
filosofia, de tal modo que la naturaleza termine descollando no sélo
como escenario de la historia pasada, sino como misterio y cifra de
otra aun por venir; de una historia del universo real, mediada con el
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hombre; de una sustancia_universal: todo esto se hallaba para Hegel
fundamentalmente bloqueado debido a Surechazo en ultima instan-
cia de la objetividad. Rememoracién y nada mds que ella como final
suprime simplemente el espacio, el contorno, bloquea el problema del
«Reino» como el verdadero dmbito universal de la libertad, es decir, el
ambito sin enajenacién. Al retroceder del proceso hombre-mundo al
‘purc sujeto, Hegel extrafia, es decir, en este caso desfunciona al
sujeto mismo convirtiéndolo en la dltima extrafiacién, lo cosifica
como el dltimo fetiche. Mas aun, por lo que toca al saber del saber,
aparentemente tan recogido en si mlsmo, el Saber absoluto, Hegel
ignora lo enajenado que él mismo se h‘allaba personalmente en tal
saber, ignora que, como dice Marx, este «espiritu filosofico, a su vez,
no es sino el espiritu enajenado del mundo al que su enajenacion de y
por si sélo le permite concebirse en forma abstracta». Los epigonos
no inventan nada, lo unico que hacen es divulgar precisamente las
debilidades del maestro. Asi ocurrié que la llamada filosofia de la
consciencia de si brotase dentro de la escuela hegeliana radicalmente
contemplativa, precisamente de esta disposicion final de la Fenome-
nologia. La causa hay que buscarla en la subjetivizacion sin objeto,
centrada en si misma, soberbia en su espiritualismo, resolviendo en el
interior de grandes cabezas todas las contradicciones reales del
mundo, sin que el mundo real se enterase lo mas minimo de ello.
Desprecio por las masas y desprecio por el objeto se daban en ello la
mano y se la siguen dando. Esto es lo a su vez nulo en la conciencia
para si misma, sin objeto, en la transformacion de la sustancia en ese
vapor de sujeto. :

Ciertamente, no se trata tampoco por eso de perderse por el lado
meramente inhumano de un objeto para si. Los hombres, su querer y
la posible profundidad de su ser, no pueden perderse; la pérdida del si
mismo significaria la pérdida de uno mismo. El gran interés de la
Fenomenologia era y es el conocimiento real de si mismo como
conocimiento de la produccién del hombre por su trabajo e historia.
Este es el inico sujeto importante y, por consiguiente, imprescindible
en Hegel: no como una vaga niebla, sino como accién; no como
espiritu, sino como nicleo. Toda vez que el hombre se produce a si
mismo con su trabajo sobre objetos, sin duda le corresponde al sujeto
una prevalencia dentro de la relacién historico-dialéctica entre sujeto
y ‘objeto. De otro modo no habria medida posible preclsamente para
el extrafiamiento, para la enajenacion, en la objefividad, ni existiria la
activa contradiccién del factor subjetivo, capaz de medir y destruir las
objetividades inadecuadas guidndose por esta medida y aliado con las
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contradicciones objetivas que presentan. A todo esto, la prevalencia
del sujeto no es meramente idealista, sino que en ella se encierra la
prioridad de un factor impulsivo, remodelando una y otra vez la
objetividad. Por eso, también antes de ser puesto sobre sus pies, decia
Hegel: el «movimiento propiamente tal de si mismo, simplemente el
impulso», o sea, la fuente de las contradicciones, no és otra cosa «que’
el hecho de que algo en si mismo es también carencia, 10 negativo de si
mismo, en uno y el mismo respecto». Por tanto, en esta relacion la
prioridad de la subjetividad no es en modo alguno sélo la de algo
espiritual, sino la de un impulso, de una intensidad, de un factor de la
voluntad humana. Este factor excluye como tal no sélo su propia
autarquia y espiritualizacion, sino también el automatismo de una
objetividad auténoma, de 'cualquier curso imparable, del factor
objetivo. La autarquia del factor subjetivo conduce a la propaganda
anarquista de la accion, a la aventura del puro activismo, como algo
carente de mediacion con las tendencias objetivas. Pero el automa-
tismo de un factor objetivo, de un decurso automatico por si mismo,
de esta antipoda de la pura accion, lleva al derrotismo: sea en la forma
de una fe laxa —el capitalismo sera su propio enterrador—, sea en la
forma de la fe eclesiastica real, si bien cumulativamente secularizada,
de que la tendencia objetiva encierra en si una Providencia y sélo se
requiere de los hombres como espectadores. Pura teoria de la accion y
pura teoria del automatismo son ambas igualmente falsas, pero la
segunda es mas seductora con su materialismo vulgar debido al
mecanicismo con que resulta eliminado el sujeto. Por eso, a fin de
cuentas hay que subrayar el factor subjetivo, precisamente como algo
que se agranda y cobra su fuerza decisiva con el desarrollo del objeto.
Desde este punto de vista, también el final de la Fenomenologia nos
entrega como recordatorio esta especie de prevalencia del trabajo
humano, si bien envuelto en puro espiritu y niebla.

*

Pero hay algo mas que se nos impone también en el si mismo como
voluntad, y es esa profundidad, ese algo que aqui se nos abre en una
ultima instancia. No es que se pierda en el ancho mundo, pero seria
indiscernible en él si el ser humano —esta confessio excitante y
excitada— no diese otra vez 1a medida de ello. Hay que subrayarlo,
pues precisamente con esta especie de asignacién de una importancia
al sujeto y al objeto nos hallamos en uno de 1os puntos mas decisivos
de la filosofia. Interno y externo son ciertamente conceptos comple-
mentarios, sin sentido aiguno por separado; con todo, han sido
aislados, y la consecuencia es que el uno sin el otro haga las cosasa
medias. La introversién pensante roe y degenera, la extroversién
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pensante ordena y se hace superficial. Aunque a fin de cuentas,
también para reconvertir un objetivismo especialmente antifiloséfico,
carente de concentracion, Hegel decreta terminada la divisién entre
sujeto y objeto con la ecuacion sustancia = sujeto. Ahora bien, la
prevalencla del snjeto aqui lmphclta, como prevalencia del factor de
la profunididad, el cual requiere reconocimiento de la realidad ademas
del factor de la voluntad, no tiene ciertamente nada en comiin con la
.extraviada introversién, con Ia permanencia en ella o con la luz
interior, aiin hoy humeante. Nada tiene en comin con un psicoio-
gismo ya podrido que se tiene a si mismo por existencial; con todo
este vivencialismo de introversion desconcertada; con angustia y
preocupaci6én [«Sorge»], meras mascaras subjetivas del fenomeno de
la crisis; con una fundamentacion del ser desde nada mas que
ratoneras y desde una sensibilidad por el estilo. Esta aparente profun-
didad no es sino reflejo decadente de un exterior impenetrable para
ella, es decir, del decadente mundo burgués, que empuja a los
comprometidos con él, a los que se le han entregado, al pozo o al faiso
refugio del existencialismo, como lo llaman. El problema que aqui se
destaca es, en cambio, el problema legitimo del sujeto, que no sélo
llegue a un acuerdo con el objéto, sino que también sea sustancia y
posea la fuerza de superarlo posiblemente en el lado opuesto de la
libertad frente al objeto inadecuado. El resultado es sin duda un
fuerte tono subjetivo, que se extiende tanto a lo largo de la serie de
mediaciones entre sujeto y objeto como se va haciendo en ellas cada
vez mas imprescindible. Aqui se halla también la base (una «base»
real) del problema de Fausto --tan relacionado con la disposicién de
la Fenomenologia— del «momento insatisfecho», es decir: del ser
para si; este problema le acompafia hasta el fin, como tal problema.
Fausto _recorre ¢l mundo con el uinico objetivo del momento satis-
fecho, y esto con lo objetivo y mundovertido que era Goethe. La
Fenomenologia se desprende de todas las figuras del mundo y las
eleva al ser para si, y esto con lo consciente que era Hegel de la
objetividad: el mismo que, por lo demis, nunca sabe de un sujeto sin
objeto y truena contra toda mera veleidad, el mismo que en el prélogo
a la Fenomenologia ha proclamado:

«La fuerza del espiritu es séloc tan grande como su exteriorizacion,
su profundidad sélo tan profunda como la medida en que el espiritu se
atreve a desplegarse y perderse en su propia explanacién.» (Werke, t.
H, p. 9 [: Fenomenologia, 11].)

Es decir, que Hegel odia ciertamente la profundidad vacia, esa
«intensidad sin contenido», y sus invectivas contra la «bella alma»
proceden precisamente del rechazo de la profundidad vacia. Pero esto
no impide, sino que precisamente fomenta su mistica del ser para si, la
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cual también requiere una valoracién positiva, es decir: que no
coincide simplemente con sublimacion y espiritualizacion. Esa misti-
ca es la de lo humanum que ha llegado a alcanzarse a si y su verdadera
objetividad al final de una experiencia completa de su extraiiacion, o
sea, una vez mas al final de la Fenomenologia. De tal forma,

«que esta extrafiacion se extrafia en si misma, y con ello estd en su
extensién y en su profundidad, el si mismo» (Werke, t. 1, p. 611 [: Fe-
nomenologia, 473]).

Es decir, que la profundidad del sujeto quiere aparecer a la luz del
dfa, herencia germana desde Eckhart hasta Bach, mas alld de
nebulosidades y del mero saber del saber, y esto precisamente en el
estadio que se presenta como el mas concreto. No es que por eso sea
defendible el regreso a la rememoracion, sin objetividad de ninguna
clase; el que el punto de partida sea el espiritu y no puntos de fuerza y
materia, se toma la revancha especialmente al final. Tampoco es
excusable la eliminacion, relacionada con lo anterior, del problema, a
nivel de la naturaleza, planteado por la existencia del mal, y que la
historia humana no ha resuelto. Sin embargo, aparte de que el mundo
de Hegel esta tomado del espiritu y a él tiene que volver, todavia hay,
a pesar de todo, precisamente otra esencia en este ejemplar final del
Idealismo, que el nombre de idealismo no hace mas que designar sin
coincidir con ella totaliter en la cosa, y esta esencia no puede quedar
nebulizada ella misma en la niebla del Espiritu, en la rememoracién
de la niebla del sujeto. La esencia es aqui precisamente la prevalencia
del sujeto en la medida en que, en cuanto profundidad, representa
igualmente la inquietud de esa profundidad frente a toda la extension

' que ha ido cobrando hasta ahora. Aqui la profundidad es intensidad,
"tal y como sigue sin encontrar ain en ninguna extension ni figura de
este mundo su reino, su modo adecuado de existencia, el despliegue
de ésta. Un tal despliegue de la profundidad del sujeto, precisamente
en cuanto modo adecuado de existencia, no es —como supone el
idealismo de Hegel con su definitivo rumbo final al subjetivismo— la
pérdida de toda objetualidad, sino —como lo entiende Hegel bajo la
mera capa de idealismo— s6lo la superacion de esa objetualidad que
afecta al hombre como algo que le es ajeno.

Item: también la profundidad tiene honra, que ain no se quiere
perder en la exterioridad existente, pues ésta ha llegado a ser, pero no
como algo logrado. Se refiere a lo querido en cuanto tal, y esto atin no
dispone objetualmente de exterioridad. Hay un sujeto de intranqui-
lidad por profundidad que supera inmanentemente todo lo que le ha
devenido hasta entonces, la objetividad que hasta entonces le ha
abarcado. Y esta superacion —trascender sin ninguna trascenden-
cia— termina por legitimar una prevalencia del sujeto asi entendida,
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es decir, del contenido ain oculto de la profundidad de intensidad en
él. Por consiguiente, lo iinico que, una vez mas, no concuerda con este
factor de profundidad es la parcialidad de una objetividad por si
misma, que se asienta a si misma y se absolutiza en su parcialidad
como algo acabado. O se presenta tan carente de proceso como una
objetividad sin humanidad, del mismo modo que el materialismo
mecanico, como una mecanica. Cuya exterioridad es tan pequeiia,
pese a su inmensidad, que ni siquiera cabe en elia una cabeza humana,
y el movimiento de cuya materia es un tal estancamiento, que historia

mecanico tiene absolutamente su verdad como materialismo, es decir,
como explicacién del mundo por él mismo; pero su falsedad consiste
precisamente en su falta de un lugar para el factor sujeto, el activo,
transformador, humanizador. De ahi que tampoco la objetualidad
para si sea nunca un realismo, por mucho que se las dé de
mecanicista, y es que, sin el hombre y lo que concretamente hay que
humanizar en el mundo, el realismo no ha asumido en si ni siquiera la
mitad de la realidad. Factor sujeto, por tanto, y lo que de posibilidad
real le corresponde en los objetos, s6lo ambos ponen el realismo a la
vista; éste no se halla, por consiguiente, mas que en el materialismo
dialéctico, no en el mecanico. Esta libertad, ain por liberar, en el
mundo es lo que da al final de la Fenomenologia, una vez desgajado
de la existencia aislada del sujeto asi como de la absolutizacion en el
mero saber del saber, un sentido ain francamente real. Supremo
momento de nuestra identidad, tal es el fin de la peregrinacion del
Fausto; ser para si del si mismo, tal es el fin de la Fenomenologia més
allaA de la mera rememorizacion; ambas formulas del contenido
subjetivo de la intencion permanecen, por tanto, en vigor. Y es que se
refieren simplemente al conienido ain por liberar de la libertad
humana, como libertad de y libertad para. Con todo, una vez mas, la
identidad del conocimiento de si que incide en el sujeto de la intencion
y la produccion no tiende simplemente a la superacion del objeto,
sino sélo a la del objeto enajenado de esa identidad. 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 ahora suficientemente adecuado
a él, y alcanza asi su sustancia. Ciertamente, este resultado, la
posibilidad de que lo interior se externalice y lo exterior pueda
hacerse como lo interior, es —rebus sic alienatis— tan utépico
tedricamente que representa, inciuso en el ambito de posibilidad de la
utopia, un concepto limite de ésta. Sin embargo, este acuerdo entre
sujeto y objeto, aspiracién limite que impulsa a abandonar la realidad

]’y dialéctica tienen que quedarse fuera de ella. El materialismo
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como ha llegado a ser, no impulsa en modo alguno a salirse de toda
realidad, de su fofum adn evidentemente utopico. A no ser que, de
acuerdo con lo mas sospechoso en el mecanicismo, se dé por venida la
tarde de todos los tiempos y no se encuentre nada de importante en el
contenido de futuro que puedan encerrar las tendencias actuales.
Marx, con toda la concreciéon de su analisis, y precisamente por eso,
no les ha cerrado a las tendencias su espacio abierto ni dejado simple-
mente en la vaguedad el objetivo de la organizacion. Sélo que sacéd
éste totalmente del reino del Espiritu que aureola al fetiche hegeliano
de una subjetividad en si. La critica de la Fenomenologia hecka por
Marx en los Manuscritos de Paris llama a la adecuacion futura entre
sujeto y objeto «natiiralizacién del hombre, humanizacién de la natu- .
raleza». Ello muestra que el sujeto de la producciéon —esta raiz de la
humanidad— tiene realmente poder y sustancia. Y muestra también
realmente un tltimo estadio —no precisamente en la Fenomenologia
del espiritu, pero si en lo mis real que hay en ella— en la meta-
moriosis del trabajo de su sujeto-objeto terrenal. Con vestimenta
cristolégica, lo subjetivo logrado objetivamente fue llamado antafio
nuestro «rostro desvelado», lo objetivo logrado subjetivamente, «natu-
raleza transfigurada». Lo primero se refiere realiter al sujeto-objeto
de nosotros mismos, como pudiera salir victorioso de toda inade-
cuada extrafiacion; lo segundo, en cambio, se refiere al objeto-sujeto
de un mundo objetual mas alld de la extrafiacion, o sea, la patria.
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VIII. HEGEL Y EL EMPIRISMO

I. YA SE ha dicho que no era ficil entenderse con Hegel a base del
sano sentido comun. A nuestro filosofo, este sentido comin ni
siquiera se le antoja sano, sino, por el contrario, indolente, muerto,
cubierto de grasa. Ni siquiera veia en él una forma de inteligencia,
salvo en el sentido mas pobre de la palabra, en su sentido rigido y
esquematico. De aqui que el sano sentido comun, aun viéndose
constantemente envuelto en contradicciones, jamas perciba las con-
tradicciones que se acusan en él mismo y en el universo. Cuando esta
mentalidad es profesada, como suele ocurrir, por capas pequefio-
burguesas, gusta de adocenarlo todo. Tiende a ver en las contradic-
ciones, generalmente, equivocos que, con un poco de buena voluntad
y, mas atin, mezclando y revolviendo todas las cosas, es posible llegar
a eliminar. Tratase asi de conciliar el agua y el fuego, el capital y el
trabajo, y todos los antagonismos y contradicciones se quieren
encolar y encubrir superficialmente. Este sano sentido coman no da
un solo paso mas alla de las apariencias externas de las cosas y de las
opiniones estereotipadas. '

2. Este modo superficial de ser se ve reforzado, sobre todo, por una
actitud que toma las cosas como se supone que son. Esta actitud se
traduce en un desprecio de la funcién del pensamiento y en la
adoracion de los llamados «hechos». Rechaza desdefiosamente, como
carente de sentido (meaningless), todo concepto que pretenda ser algo
mas que formalmente exacto, que aspire a ser materialmente
verdadero. La necesidad de tranquilizar la conciencia y de darse aires
de una especial cientificidad hace que quienes asi se sitian ante los
problemas los enfoquen con perspectivas de rana, atribuyendo a esta
manera de ver el nombre de «positivismo». Esta actitud hace estragos,
principalmente, en paises como Austria, Polonia, recientemente
también en los Estados Unidos, es decir, en paises sin tradicion
filosofica propia; sus origenes, en algiin tiempo un poco mads sélidos,
hay que buscarlos en Inglaterra, sobre todo en la insignificante
personalidad de un Hume. ‘

['] Ese positivismo es lo opuesto al pensamiento hegeliano, al carac-
ter concreto de su dialéctica y a su biisqueda de conexiones conceptua-
les reales. Asimismo, el pensamiento de Marx no es ciertamente sospe-
choso de ningiin trasmundo engaiioso; Lenin_ ha defendido la verdad
de la dialéctica objetivo-materialista contra el positivismo —desig-

— 104 —
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nado por él como empiriocriticismo— en un libro demoledor. No
deja de ser curioso y significativo que esta adoracion de los facts lleve
aparejada, con harta frecuencia, una credulidad también alejada de
todo pensamiento en lo que se refiere a ciertos principles que a nada
obligan. Precisamente por no poseer una cultura basada en conceptos
profundos y trascendentales, pueden estos «positivistas» a que nos
referimos dejarse arrastrar por insipidos conceptos universales, pese a
su «empirismo» y precisamente a causa de él. La perspectiva de ranas
en que se colocan no les deja ver que esta clase de «principios», por
muy consagrada que su vigencia general parezca, se limitan a
sancionar ideoldogicamente ciertos intereses particulares.

El culto de los «hechos», tan reacio a los conceptos universales
henchidos de sustancia, no impide que quien lo profesa sea victima de
las mayores impiedades; y es que quienes asi razonan no estan
acostumbrados a la verdad. He aqui por qué los positivistas y quienes
marchan con ellos no pueden dar un solo paso hacia la comprension
de Hegel ni hacia la de su discipulo Marx. Para ello es necesario
volver la espalda a ese formalismo incapaz de ver mas allidel A=Ay
de esta clase de «exactitud», para confiarse a la fuerza material del
pensamiento, a la capacidad para conocer las conexiones reales de las
cosas. _

El pensamiento y su dialéctica es la mas alta capacidad creadora del
hombre; una exactitud tan pobre como la que pretende aportar a la
filosofia el positivismo puede aprender de Hegel en qué consiste la
voluntad empeiiada en descubrir la verdadera exactitud, la exactitud
concreta, preflada de cosas. Esa espontanea humildad del agnosti-
cismo, es decir, la de la creencia de que nos esta vedado el conoci-
miento de todas las cosas realmente importantes, puede aprender de
Hegel (como de Aristoteles, como de Santo Tomas de Aquino, como
de Leibniz) qué potencia tan vigorosa es la del concepto y qué fuerza
universal encierra la razdn. '

El positivismo no es una conciencia cientifica progresiva, sino
decadente y como la del hombre que sale de una borrachera con la
garganta seca y la mente tupida. Alli donde una sociedad esta ain
llena de savia, donde .vemos surgir una sociedad nueva, fresca,
humana, sus consignas filoséficas son muy otras que las de la teoria
positivista de la ignorancia. Una de esas consignas, pletdricas de vida,.
“es la que Hegel da al final de sus lecciones inaugurales en Berlin:

«La valentia de la verdad, la fe en la potencia del espiritu es la
primera condicién del estudio filosofico; el hombre debe respetarse a si
mismo y considerarse digno de lo mas alto. Nunca podra pensar bastan-
te alto de la grandeza y el poder del espiritu. La esencia cerrada del uni-
verso no alberga ninguna fuerza capaz de oponer resistencia a la valen-
tia del conocer: no tiene mds remedio que abrirse ante €1, ponerlo al
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desnudo ante sus ojos y ofrecer a su disfrute toda su riqueza y su
profundidad.»

El positivismo, en cambio, no nos ensefla sino que A = A, y no pasa
de ahi; es el arte de no pensar jamas dialécticamente, de no aprender a
filosofar. Para ello convierte en logica lo que no es mas que logistica,
es decir, un recurso auxiliar abreviado y una piedra de toque de la
exactitud légico-formal, y eleva a verdad de ultima instancia la simple
certeza revelada por los sentidos (de la que Hegel arranca en su
analisis).

En esa verdad, entonces, el missno mundo se convierte en su
opuesto, es decir, en una pluralidad infinita de «datos» particulares.
La reduccion de todas las relaciones objetivas a disposicion guiadas
mas o menos por la economia del pensamiento, este desprecio del
entendimiento y. empiria rastrera disuelven en un caos agnostico la
cohesion de las cosas. Asi que a la aparente exactitud del positivismo
le corresponde el correlato de un no-mundo cuya Unica calidad
objetual es el delirio pluralista.

3. También el pensador dialéctico educado en la escuela de Hegel’

sabe, y es para él algo evidente, que el pensamiento tiene que arrancar
de hechos. Pero no para detenerse en ellos como en simples
contenidos sensibles. Y tampoco para sumarlos interminablemente,
incapaz de descubrir en ellos las conexiones efectivas, actuantes;
conexiones que no son precisamente hechos, ni son tampoco una
descripcion de ellos, sino un producto de aquella funcion del pensar
que recibe el nombre de conocimiento de los hechos.

Es cientificamente inatil y estéril ver en el conocimiento de los
hechos un simple enunciado (statement) de ellos, tras el cual tiene que
revelarse el quid de las cosas como un «hecho» o un conglomerado de
«hechos». No, el recorrido es, cabalmente, a la inversa. Los hechos no
son, de por si, en realidad, otra cosa que lo que el mar de los
entronques dialécticos hace salir, diluido, a la superficie asequible a
los sentidos. Este mar, con sus corrientes, es lo que el conocimiento
cientifico tiene que sondear, sin limitarse a ver la simple inmediatez de
los hechos; éstos no son otra cosa que meros indicios para el
verdadero conocimiento.

Y, en este sentido, debe tenerse presente, como algo muy impor-
tante, que en Hegel la «sensibilidad» y el «entendimientox, estos viejos
cierres de la tienda de la teoria del conocimiento, no pueden separarse
objetivamente la una del otro, manteniéndose separados entre si. La
«certeza sensible» hegeliana es ya ab ovo una universalidad plena de
logica, y el concepto aparece también como algo intuitivamente
concreto. El concepto hegeliano se distingue de la teoria de la
abstraccion precisamente en que pretende ser la «unidad de lo
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universal y lo particular». Ahi primeramente esta, segiin Hegel, la
totalidad: entre la verdadera extension de un concepto y su verdadero
conterido no hay en absoluto relacion inversa, sino proporcion
directa. En el juicio concreto se combinan, por tanto, el conceptoy la
intuicién, lo universal y lo individual: «Todo lo concreto es algo que
existe de hecho y, por tanto, individual y empirico, y envuelve, a la
par, la universalidad y el concepto. Lo puramente empirico-individual
es una simple ficcién, tan poco documentable como el concepto
puro.»

Los indicios sensibles apuntan siempre, en la dialéctica hegeliana,
hacia las conexiones ldgicas, de las que forman parte. Por eso, la
ciencia es siempre algo completamente distinto de la descripcion o el
simple relato de los hechos:

«La filosofia no puede ser el relato de lo que acaece, sino el cono-
cimiento de lo que hay de verdad en ello, y basdndose en lo verdadero
debe comprender lo que en el relato aparece como un simple acae-
cer.» (Werke, t. v, p. 21.)

Pero los sensualismos vienen a perder precisamente esto que nos
condugg hacia adelante, hacia la verdad, desde el momento en que lo
convierten en cosa y lo adoran; es decir, lo vienen a perder en esa
mala filosofia de la ciencia que no es mas que un empirismo cerrily a
la que se da el nombre de positivismo. Estos llamados «hechos», a que
a veces se les da también el nombre falso de «datosson; €n realidad, -
simples abstracciones, y ademas artificiosas. Se alzan como aspectos
retenidos y aislados, I'lgldOS y congelados de lo que, en rigor, jamés
puede llegar a verse sin un enfoque dialéctico: el proceso » de Tas cosas.

Esos llamados «hechos» no son datos sensibles, sino esquemas__
abstraidos de ‘ésos” datos que se hacen pasar por _reales. Pueden ™
hacerse pasar por apariencias dé [os sentidos mientras éstas equival-
gan a una ausencia de todo pensamiento, pero sirven hoy, en la mayor
parte de los casos, a la ideologia capitalista, de la que nacen. Uno de
esos llamados «hechos» es lo que se presenta como «la naturaleza
humana», de la que se dice que jamas cambia; otros, la clase media
como elemento moderador o el Parlamento como expresiéon de la
voluntad ‘del pueblo. Si enfocamos tales hechos uno o varios
momentos después, vemos que su verdad ha quedado vacia, como
Hegel dice, pues el proceso de que eran transitoria manifestacion ha
seguido su curso. Lo que todavia ayer era matter of fact, el alfay el
omega del empirismo, aparece hoy como lo que desde hace largo
tiempo se habia revelado a la verdadera ciencia de la experiencia, a la
ciencia dialéctico-procesal: como momento o forma de relacion de un
movimiento que se desarrolla en lo profundo.

Los hechos en curso ‘de desarrollo no ofrecen nunca mas que
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primeras instancias. Los positivistas creen que todo pensamiento es
algo que se afiade indebidamente a los datos de los sentidos. Sobre
todo, la teoria de las contradicciones reales dentro del universo, la
teoria dialéctica de Hegel, se les antoja una teoria escandalosamente
«antropomorfa» o ven en ella lo que el principiante suele llamar
«metafisica». Pero, jexiste acaso expresion mas antropomorfa que la
de «lo dado»? jNo encierra esta expresion, de por si, el afiadido de que
hay en el fondo un algo que entrega y otro algo, no coincidente
tampoco con las sensaciones de los sentidos, al que esa entrega se
hace? Esos empiristas, que se vuelven de espaldas a las contradic-
ciones reales, ¢no sienten nunca que el idolo al que ellos adoran como
«lo dado» no es otra cosa que un fantasma? jAcaso el «hecho real» no
es un simple trozo de superficie que tiene tan poco de algo dado que,
por poco que se penetre en €l, no anadiéndole nada, sino enfocandolo
simplemente de un modo cientifico, vemos que se reduce a un
producto? A un producto de complicadas mediaciones historico-
sociales o histérico-naturales, cuyo dato sensible producido se
presenta ahora ante nuestros ojos. Asi aparece ante nuestros 0jos esta
mesa, este resplandor rojizo de una estrella, esta sociedad anénima,
esta realidad empirica en su conjunto.

Ademas, este «algo dado» no permanece siquiera como producto,
al modo de una mercancia ya elaborada, sino que repercute, a su vez,
constantemente sobre el mismo proceso de produccién del que brota,
al transformarse sin cesar. Lo primero para el hombre es lo Gltimo
para la naturaleza, dice Aristételes, que era, al igual que Hegel, un
pensador que veia procesos detras de las cosas. Y el camino del
conocimiento se remonta, segun eso, de los simples datos de los
sentidos, que el mar arroja a la playa, al proceso de produccion,
menos visible, pero reflejable por el pensamiento y que es, en rigor, el
unico que encierra la verdad de la cosa.

Por tanto, cuando el limitado empirismo considera «lo dado» como
el medio to check the truth, de «contrastar la verdad», pierde de vista
que los datos de los sentidos necesitan también presentar el sello de la
verdad, y lo necesitan, ademas, muy especialmente. Lo «dado» de por
st no puede acreditar la verdad de nada, pues no hace mas que dar pie
a problemas y a la investigacién misma de la verdad. Es indispensable
como primera instancia de la investigacion, pero lo es, sobre todo,
por ser algo problematico; esto y los indicios que ya ofrecen los datos
sensibles es, precisamente, lo que les da una importancia cientifica.

En cambio, los positivistas, los empiriocriticistas, cuando tratan de
reducir a la certeza sensible toda la fenomenologia del saber en
gestacion, lo que hacen es presentar como definitiva solucién lo que
s6lo es, en realidad, lo problematico o el problema inicial. Preci-
samente, el escepticismo tuvo por punto de partida, en la filosofia
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griega, y con razoén, la duda con respecto a las percepciones de los
sentidos, mucho antes de que se dudara de la razén.

No son los 6rganos de los sentidos, sino que es la funcion del
pensamiento la que descubre en las percepciones, por la via de la
ciencia de la naturaleza e distoricamente en los documentos, los
procesos dialéctico-causales que se esconden detras de la superficie de
las cosas. La historia secreta que oculta la historia externa de Roma,
dice Marx, hablando como realista y no como empirista, gira en
torno a la propiedad de la tierra, y este conocimiento de la verdad de
las cosas no fue el resultado de adiciones empirico-sensoriales o de
inducciones, sino_el producto de la investigacion de los procesos
ocultos bajo aquella superficie. Fue ¢l resultado de una indagacién
que sonded, por medio del pensamiento concreto, la realidad de las
cosas y las mediaciones dialécticas que Hegel fue el primero en poner
de manifiesto en la anchura del universo. Asi enfocado el problema, el
empirismo limitado queda reducido a lo que verdaderamente es: la
exaltacion fantastica de lo superficial, la inferioridad cientifica.

4. Un pensador como Hegel, que sabia andar por el mundo conlos
ojos bien abiertos, no podia menos de estar absolutamente familiari-
zado ¢On la auténtica percepcion. Reconocia y respetaba en ella la
fuerza del dar noticia, aunque no la del dar conocimiento, la del ser
inmediato, aunque no la del ser mediato. Lo caracteristico de la
filosofia hegeliana reside, ciertamente, en que no deja que prevalezca,
groseramente, el ser de la sensibilidad, la certeza de los datos de los
sentidos.

Es lo que hacen, desde Locke, los empiristas ingleses y lo que
hacian también, en el fondo, aunque con un sentido incompara-
blemente mas profundo, los grandes filésofos nominalistas de la Edad
Media en-Inglaterra. Para estos filosofos, la realidad se reduce a los
datos individuales transmitidos por los sentidos, en relacion con la
preferencia -otorgada al individuo y a su voluntad; los conceptos
universales no son, para ellos, mas que nomina, nombres, un simple
flatus vocis, puros sonidos.

Berkeley continuia esta teoria en un nivel degradado al plano de la
psicologia: s6lo admite las representaciones singulares de los sentidos
y pone en tela de juicio incluso la posibilidad de representaciones
generales. El concepto del tridngulo en general como figura rectilinea
formada por tres angulos no es mas que una ficcién doctrinal, lo
mismo que el concepto de «hombre»; lo unico que podemos
representarnos realmente, como algo real, son tales o cuales tridn-
gulos concretos, tales o cuales hombres concretos.

Hume desarrolla en el plano de la teoria del conocimiento esta
tendencia consistente en negar realidad a lo general, introduciendo la
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distincion entre modelo y reproduccién; la idea general es, seglin €], la
reproduccion de las impresiones de los sentidos; la copia es débil, el
original fuerte.

Por eso, cuanto més se eleva un concepto por sobre los elementos
de la certeza sensible, con mayor seguridad ven en €l los sensualistas
ingleses una ficcion, algo irreal. El ser desaparece a medida que nos
-alejamos de lo directamente dado, de lo individual y concreto: esto es
io que ensefian el sensualismo y el empirismo. Y lo mismo ensefia, en
rigor, una variante del materialismo econémico que no traspasa las
fronteras del materialismo vulgar. También éste reduce el ser,
exclusivamente, a lo tangible; la tangibilidad es, para este vulgar
materialismo, la economia aislada de todo lo demas, separada del
conjunto de las relaciones humanas. El derecho, las costumbres, el
arte, la ciencia, incluso la religion, son, para él, irreales, simples
reflejos y hasta meros galimatias. El auténtico materialismo econdémi-
co sustentado por Marx y Engels nada tiene que ver con estas
exageraciones economicistas; no idolatra ni aisla la sensibilidad.
Toma, sin embargo, de los empiristas la negacién de un espiritu que
flota libremente sobre las cosas y la sana desconfianza contra el otro
polo abstracto de la idolatria de los sentidos: la mitologia de los
conceptos. Y la realidad, ciertamente, no crece con el llamado éter del
Espiritu, sino precisamente, por el contrario, con la transicién de la
«prehistoria», hasta ahora configurada en clases, al reino sin clases de
la libertad.

Pues bien, Hegel se halla entroncado desde el principio en una
tradicién completamente distinta de la de los sensualistas ingleses.
Pisa en la orilla de enfrente a la de Berkeley, quien no creia ni siquiera
en la realidad independiente del mundo exterior, sino que reducia
todo el ser a contenidos subjetivos de percepciones —the external
objects do not subsist by themselves but exist in mind. Hegel opone
al idealismo subjetivo otro radicalmente objetivo; asi leemos ya en el
préologo a la Fenomenologia: «La fuerza del espiritu es sélo tan
grande como su exteriorizacién.» Esta exterioridad es la del espiritu
real del universo y, lo mas importante de todo en relacién con esto: el
ser crece, en su fuerza, paralelamente con las objetivaciones cada vez
mas altas del espiritu.

Por consiguiente, el ser de Hegel no es algo que decreza con los
hechos de la certeza sensible, sino que, por el contrario, se acrecienta
a medida que se progresa de la sensibilidad al mundo de las percep-
ciones, del entendimiento, de la razon. Es susceptible de compa-
raciones, como un adjetivo, y lo es por lo que se refiere a la fuerza, en
cada caso, de su cualidad (mejor, de su intensidad). Su grado positivo
es el ser «en si» directamente percibido, que es simplemente un ser
«para nosotros»; su grado comparativo, el ser fuera de si o ser reflejo
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(con las diferencias de apariencia, aparicién o fenémeno y esencia); su
grado superlativo, el ser para si, en que el espiritu deviene en lo otro
idéntico consigo mismo, o en que el ser pensado del objeto significa,
el ser consciente del objeto acerca de si mismo.

Este dltimo grado del ser designa la autoconciencia, por lo cual
s6lo corresponde a las formas humanas de la cultura y no a las formas
no humanas naturales. Por tanto, €l ser no es nunca, para Hegel, un
sedimento, sino el agua espumante, jamas un algo dado de una vez
para siempre por los datos de los sentidos. El ser tiene, por el
contrario, distintos planos superpuestos, mas aun, es un valor
graduable, que va subiendo con las hazafias de liberacion, con las
ganancias de valor del propio espiritu.

Esta equiparacion entre los grados del ser y las determinaciones
valorativas tiene una larga historia y una historia, ademas, de gran
nobleza intelectual que el simple empirismo vino a desplazar. Platon
establece una escala de realidades que desciende desde la suprema
idea, la idea del bien, hasta los cuerpos concretos. La escolastica
medieval, desde San Anselmo de Canterbury hasta Santo Tomas,
conoce también esta escala de valores; de aqui que el concepto de
Dios sea el de ser supremo, y de aqui también la prueba ontolégica de
la existencia de Dios como la ecuacion del ens perfectissimum y el ens
realissimum. Todavia Leibniz equipara la perfeccion de sus moénadas
al desarrollo de su ser activo; asi, define la perfecciéon de un modo
auténticamente escolastico, pero también casi auténticamente hege-
liano, como «grandeur de la realité positiven.

Esta equlparacmn del ser y el valor (que es, en cierto modo la
equiparacidn de success y value), tal como se opera aqui en contra de
todas las apariencias del sentido de la vista, puede calificarse de
optimismo extremo; y en realidad, el pesimismo extremo recorre este
mismo camino en direccidn contraria. Ve, en sus formas aceptables, el
ideal precisamente como lo duraderamente irrealizado, y considera la
relacidn entre el ser y el valor, en la marcha del mundo, cabalmente
como una relacién inversamente proporcional. Profesa, en su gran
forma, precisamente el No-Ser, el «nirvana», como el «grado de ser»
de la perfeccion; asi, en Buda y en el feroz antipoda de Hegel, en
Schopenhauer.

El empirismo, incluso bajo su forma no limitada, olvida, en todo
caso, los problemas tradicionales y las graduaciones permanentes de
la categoria del ser; estos problemas y estas graduaciones pueden
aprenderse de nuevo en Hegel, también pueden aprenderse en Marx,
el discipulo de Hegel, pues también éste emplea con mucha frecuencia
conceptos del ser que son, practicamente, conceptos graduales, tanto
cuando expone la economia burguesa como cuando estudia su
superestructura (la conciencia verdadera y la falsa, la relativa realidad
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de la conciencia falsa). En su conjunto, el hegeliano Marx esta
convencido de que las tendencias de desarrollo de la historia encie-
rran una realidad superior a la de los «hechos congelados» y a la
de otras formas del empirismo - burgués. Desde el principio, la
sociedad sin clases manifestard cabalmente, al liberar la riqueza de la
naturaleza humana, una mas poderosa efectividad que la que, en la
«prehistoria», no era mas que una mera posibilidad, una predispo-
sicién hacia ese fin. Todas estas determinaciones de un relieve del ser,
tan opuestas al empirismo, proceden de la escuela de Hegel. Incluso
“en aquellos pensadores que no comparten, ni mucho menos, la
mitologia de los conceptos a la que arrastra la ecuacién hegeliana de
espiritu = universo, idea = realidad.

TEXTOS

Noticia y conocimiento*

«La conciencia sensible aparece como la mas rica en contenido, pero
es también la mas pobre en pensamiento.» (Werke, t. vii2, p. 257.)

*

«Lo importante en el estudio de la ciencia es realizar el esfuerzo del
concepto.» (Werke, t. 11, p. 46.)

*

Contra los «perros ignorantes» que no saben otra cosa que oler las
suelas de lo real:

«En este sentido es especialmente necesario que se haga del filosofar
un asunto serio... Tal parece como si fuese precisamente la carencia de
conocimientos y de estudio lo privativo de la filosofia y como si ésta
terminase donde aquéllos comienzan. Se le considera con frecuencia
como un saber formal, carente de contenido, y falta mucho para
acabar de comprender que... las otras ciencias, por mucho que
intenten razonar sin el auxilio de la filosofia, jamas llegaran a poseer,
sin ésta, vida, espiritu ni verdad.» (Werke, t. 11, pp. 53 s.)

El entendimiento empirico, que se cierra en banda contra la razén
filosofica, no es mas que una barbarie civilizada:

* El original aleméan dice Kenntnis, Erkenntnis. Es una distincidén que en inglés se salva muy bien
con las palabras acquaintance y knowledge, conocimiento superficial, producto del mero
encontrarse con las cosas, y conocimiento mas o menos a fondo de ellas. En espafiol tenemos una
referencia similar cuando hablamos de «conocidos», de que conocemos «de vistar» a alguien, de que
alguien es muy conocido. Hacia esta distincién apunta la oposicién entre «noticia» y «conoci-
mientor. (N. del E) '
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«El desprecio del genio y de las grandes dotes naturales, la creencia
de que la fantasia s6lo suministra al filésofo las flores de la elocuencia,
de que la razon no hace otra cosa que urdir fabulas al modo como los
periodistas urden mentiras, o bien, suponiendo que estas invenciones
se salgan de la vil realidad, quimeras, suefios, chifladuras teosoficas...;
no sabe uno qué admirar mas, si la barbarie con que se aplaude la
ausencia de genio o la vulgaridad de los conceptos con que esto se
expone. Si llamamos barbarie al desprecio de las grandes dotes
naturales, no nos referimos a aquella barbarie natural que queda del
lado de aca de la cultura, pues esta barbarie honra al genio como algo
divino, y lo reverencia como a una luz que rompe las tinieblas de su
conciencia; nos referimos, por el contrario, a la barbarie de la cultura,
a esa tosquedad convencional, fabricada, que se crea una frontera
absoluta... y que es alli donde se manifiesta como conocimiento,
entendimiento.» (Werke, t. Xvi, pp. 129 s.)

*

El empirismo limitado, cuando no se presenta en la ciencia de la
naturaleza, sino en asuntos politico-juridico-sociales (caso de la
escuela histdrica, etc.), puede llegar a ser, como la aceptacion de lo
dado, la mas ciega reaccion:

o

«En cuanto, para el empirismo, lo sensible es y permanece siendo lo
dado, resulta una doctrina de negacion de la libertad, pues la libertad
consiste precisamente en que no reconozca nada absolutamente otro
frente a mi, sino que dependa de un contenido que soy yo mismo.
Ademas, desde este punto de vista la razon y la ausencia de razén son
solamente algo subjetivo, es decir, que tenemos que aceptar lo dado tal
como es, y carecemos del derecho a preguntarnos si es racional o
hasta qué punto lo es.» (Enciclopedia, § 38, adicion: Werke, t. v1, p.
83.)

*

Pero el empirismo que no convierte en cosa su contenido parti-
cular ni lo absolutiza es saludable y necesario, como se ilustra a la
vista de Bacon:

«El saber nacido de la experiencia y los razonamientos basados en él
son lo contrario del saber nacido del concepto, del saber especulativo;
y este antagonismo se agudiza, a veces, de tal modo, que el saber
basado en conceptos se avergiienza del que nace de la experiencia...
Pero es necesario, para la idea, que se desarrolle la particularidad del
contenido... Conocer esta existencia, €]l mundo tal y como es, el
universo sensible, con su despliegue de fenémenos accesibles a los
sentidos, es uno de los lados de la cosa... Y hay que reconocer a la
época moderna el mérito de haber fomentado y producido este
conocimiento. El empirismo no consiste simplemente en observar,
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escuchar, sentir, percibir lo concreto, sino que estriba, esencialmente,
en descubrir géneros, lo-general, en descubrir leyes. Y, al proceder asi,
se encuentra con el terreno del concepto, prepara la materia empirica
para éste, que el concepto se encarga luego de recibir y aderezar... Sin
el desarrollo especifico de las ciencias de la experiencia, jamas la
filosofia habria ido mas alld de lo que habia ido entre los antiguos...
No debemos perder de vista que la filosofia, sin esta marcha de las
cosas, no habria llegado a existir; el espiritu consiste, esencialmente, en
la elaboracion de lo otro.» (Werke, t. Xv, pp. 282 s.)

*

Induccién, desde este punto de partida, indicacion de la mediacién
y necesidad dialécticas en el material:

«Las ciencias empiricas traen consigo el estimulo de vencer la forma

por la que la riqueza de su contenido se ofrece como algo no mas que

" inmediato y encontrado, como multiplicidad confusa y contingente y

de elevar este contenido a necesidad; este estimulo arranca el

pensamiento de su generalidad y de su suficiencia y lo lleva a
desarrollarse.» (Enciclopedia, § 12; Werke, t. vi, p. 18.)

*

Por lo tanto, lo que nos ofrecen los sentidos debe, ante todo, ser
examinado por la razén y comprendido de un modo no sensible. La
razén, en Hegel, es un hombre fuerte, y no tabula rasa; no se limita a
recibir nada, sobre todo si se trata de cosas ajenas a ella. Claro esta
que la razén no empirica de Hegel tiende, en altimo resultado, a la
conciliaciéon idealista con una realidad concebida ya de antemano
como inteligente. Esta conciliacion se basa en la eliminacién de lo que
es exterior al espiritu; lo que debe completarse diciendo: lo que
enajena y es externo al hombre vivo, real:

«En la sensacion existe toda la razdn, toda la materia del espiritu...
Pero el desarrollo del espiritu partiendo de la sensacion suele
entenderse como si la inteligencia, en un principio, apareciese absolu-
tamente vacia y recibiese, por tanto, todo su contenido de fuera, como
algo totalmente ajeno a ella. Esto es un error, pues lo que la
inteligencia parece recibir de fuera no es, en realidad, otra cosa que lo
racional y, por consiguiente, lo idéntico al espiritu e inmanente a él.
Por tanto, la actividad del espiritu no tiene otro fin que el de refutar,
mediante la superacion del aparente [!] ser exterior a si mismo, la
apariencia [!] de que el objeto es exterior al espiritu.» (Enciclopedia,
§ 447, adicion: Werke, t. viiZ, p. 311.)

A pesar de todo lo cual, es instructivo y significativo que la funcién
del pensamiento capte lo que se encuentra implicitamente bajo esa
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superficie que es la sensibilidad, y la revela siempre mas profunda-
mente. Tal es la fuerza del pensamiento, sobre todo la del filoséfica-
mente concreto: aquello que constituye la experiencia propiamente
dicha, es decir, integral, es solamente lo que, a partir de 1a percepclon,
resulta descubierto, revelado, por el pensamiento.



I1IX. EL METODO DIALECTICO

1. EL NECIO jamas advierte que todo tiene dos caras. Maneja
representaciones hechas de palo, representaciones simples y unifor-
mes, que no plantean grandes problemas y en las que nada pasa. Si
fuese capaz de desarrollar un pensamiento hasta sus ultimas conse-
cuencias, advertiria que el pensar envuelve siempre una lucha, una
polémica, que surgen en el curso de él objeciones que lo enriquecen y
desplazan su contenido. A no siempre es A, hay que decir también B,
pero la consecuencia en el pensamiento destaca a B como lo contrario
de A. Y sobre la tension que de este modo se produce aparece C como
culminacion y unidad. Hasta que también C se desdoble, a su vez, y
surja una nueva unidad de lo antagdnico, y asi sucesivamente, en un
proceso dialéctico incontenible.

El verdadero pensamiento no discurre, por tanto, en linea recta,
como el pensamiento estancado y fijo, en el que nada se extiende ni
nada cambia y que, por ello, no sabe ponerse a tono de ningun
cambio, sino que es una sucesidon de tridngulos. Estos triangulos,
formados por la antitesis, la unidad y una nueva antitesis, una nueva
unidad, y asi sucesivamente, no es necesario que se tracen esquemati-
camente cada vez; nada seria mds contrario a las exigencias del
pensamiento elastico, con su libre movilidad. Ni siquiera es necesario
que se trate de tridngulos, pues cabe perfectamente que se den mas
contradicciones que entre A y B, las cuales pueden referirse a diversos
puntos de unidad y no necesariamente al mismo.

Lo que si puede asegurarse es que el verdadero pensamiento no
discurre jamas en linea recta, de un modo rigido e inmutable, como el
movimiento afirmativo o el menear de cabeza de los pagodas o como
el pensamiento espantosamente monomaniaco del loco, que es la mas
flagrante negacion del pensar dialéctico. Lo cual no quiere decir que
sea precisamente un dialéctico el hombre que se ve constantemente
envuelto en contradicciones. Al no encontrar €l modo de salir de ellas,
quedara reducido a un charlatian, y acabara siendo una imagen
perfecta del caos. Pero también cae, a la postre, en el caos, en el caos
de la rigidez, de lo inmutable, el pensamiento que discurre por un
camino acertado, que pugna por encontrar soluciones, pero rehu-
yendo el sesgo dialéctico, en el que ninguna determinacion sabe ver
claro acerca de si misma. Este modo de pensar jamas podra:
comprender nada vivo, y tropezara constantemente, con la pesadez

— 116 —
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propia de las ideas fijas, en el terreno de los cambios, €l inico que
existe.

2. La dialéctica en su conjunto presenta en Hegel (como ya antesen
Kant y, sobre todo, en Fichte) estas tres fases: 12 la unidad inmediata
del concepto; 29 el enfrentamiento del concepto consigo mismo; 32
el restablecimiento de la unidad del concepto consigo mismd, al ser
superada la contradicciéon. O, lo que es lo mismo: 12 la fase del
entendimiento abstracto o de la tesis simplemente establecida; 29 la
fase de la reflexi6n negativamente racional de la antitesis, a la que
Hegel da también el nombre, completamente critico, de fase de la
negacion, del conflicto, de la colisidn, de la diferencia; 39 la fase de la
mediacién positivamente racional, es decir, negacidn de la negacion o
sintesis.

Ninguna de estas tres determinaciones puede oponerse de por si,
con caracter independiente, a las otras dos, sino que las tres deben
entrelazarse y superarse constantemente en su modo de ser finito,
mantenerse de continuo en la corriente en que se hallan. Es
precisamente de la fluidez de los conceptos, de este algo absoluta-
mente historico y en continuo devenir, de donde la dialéctica
hegelidna toma su vida y la posibilidad de expresar el contenido de la
vida como si, al mismo tiempo, lo crease. Por eso, estas tres determi-
naciones dialécticas no constituyen tres partes separadas ni, menos
aan, tres partes de un manual escolar que puedan considerarse
diferentes, sino que hay que ver en ellas un solo concepto vivo, una
unidad vital plasmada en concepto. Son, simplemente, «xmomentos de
todo lo logico-real, es decir, de cada concepto y de todo lo que se
presenta como verdadero».

Si nos aferramos al punto de vista de la tesis, el pensamiento
permanecerd abstracto y dogmatico, «se enfrentard a otros con la
determinabilidad fija y la diferencia que le son propias». Si nos
aferramos al punto de vista de la antitesis, surgira el escepticismo, que
«encierra Ja simple negaciéon como resultado de lo dialéctico». Hegel
honra relativamente al escepticismo: «Tiene una importancia extraor-
dinaria —dice en su Historia de la filosofia, a proposito del escep-
ticismo de los pensadores antiguos (Pirron, Sexto Empirico)— el
método que consiste en sefialar que, en todo lo que se acoge de un
modo inmediato, no hay nada firme, nada que exista en y para si.»
Ahora bien, cuando el escepticismo se objetiva, se vuelve absoluto,

_Hegel lo califica, exactamente igual que al dogmatismo, de «pereza
del pensamiento». Se cierra en banda contra el tercer punto de vista,
el punto de vista cientificamente perfecto, que es el de la sintesis, el

_cual engendra, a su vez, naturalmente, su propia contradiccion.

La dialéctica penetra de este modo en si misma, es la represen-
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tacion del movimiento inmanente al concepto por su negatividad. Es,
como dice Hegel en el prologo a la Fenomenologia (Werke, t. 11, p.
36), empleando una metafora verdaderamente asombrosa, «la orgia
baquica, en la que ningin miembro permanece ajeno a la embria-
guez»; es lo verdadero y lo falso, lo positivo y lo negativo, la noche de
las contradicciones y el dia de su solucién en nuevos y nuevos
resultados. De donde se desprende que la verdad «no es una moneda
acufiada que pueda darse y recibirse sin mas»; no, la verdad es su
desarrollo dialéctico mismo o el proceso. Tal es también, para Hegel,
el unico empirismo: la dialéctica, en cuanto que, incesantemente,
contiene en un nuevo objeto la nulidad del anterior, «es la expe-
riencia que de ¢l obtenemos». O, resumiendo: «Este movimiento
dialéctico que la conciencia realiza sobre si misma, tanto sobre su
saber como sobre un objeto, en la medida en que de este modo surge
ante ella el nuevo y verdadero objeto, es, en rigor, lo que se llama
experiencia.» (Introduccién a la Fenomenologia.) Por tanto, la
dialéctica, tal como Hegel la concibe, no trata de mantenerse, ni
mucho menos, como un algo subjetivista ni como una habilidad de
rabula, en rigor enemiga de la verdad y consistente en retorcer y
tergiversar los conceptos. Consiste, por el contrario, en «la marcha
progresiva de la cosa misma», en una palabra, en aquel 6rgano de la
experiencia a través del cual el contenido del universo adquiere la
experiencia de si mismo.

Nace asi un mundo de lucha, un mundo desdoblado en si mismo y
que jamas se detiene. Hay en la dialéctica hegeliana algo de viento de
fronda, el halito de la transformacién de lo existente que sopla del
lado de la Revolucion francesa. No pasé esto desapercibido para el
joven Marx cuando, en cartg a su padre, concibié inmediatamente la
dialéctica, en un sentido objetivo, como el cambio de las cosas: «Aqui
hay que acechar al objeto mismo en su desarrollo; es la razén misma
de la cosa la que tiene que desarrollarse como algo contradictorio
consigo mismo y encontrar dentro de si misma su unidad.»

El mundo estd hecho de una materia ignea, lleno de fuerzas
contradictorias, es eruptivo como la primavera: «El capullo —ensefia
el prologo a la Fenomenologia— desaparece al abrirse la flor, y bien
podriamos afirmar que aquél contradice a ésta; lo mismo acontece
con el fruto: viene a declarar que la flor es una falsa existencia de la
planta y la desplaza como la verdad de ésta. Estas formas no sélo se
distinguen, sino que se eliminan las unas a las otras como incompati-
bles entre si.» Y en este proceso del devenir, asi afirmado, maduran
sus contradicciones, madura la negacion de lo devenido, que las
supera. He aqui por qué, como reconoce el propio Hegel, la riqueza
engendra de por si la miseria, y toda sociedad existente lleva en su
seno los elementos de la que ha de sucederla, elementos que
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representan la contradiccion de esa sociedad y que hacen saltar la
corteza, carente ya de todo contenido de verdad y realidad.

Asi se explica que Hegel ponga fin a su introduccidn a la Filosofia
de la Historia con palabras bien distintas a las que podrian esperarse
del supuesto fildsofo del Estado prusiano:

«A veces este espiritu no se manifiesta, sino que se mueve sous terre,
como dicen los franceses. Hamlet dice al espiritu que le llama tan
pronto de un lado como de otro: “Me pareces un topo muy activo™. Y,
en efecto, el espiritu cava, no pocas veces, bajo tierra, como el topo,
completando asi su obra. Pero alli donde alza la cabeza €l principio de
la libertad, se manifiesta una inquietud, una agitacion hacia el exterior,
una creacion del objeto, y en ello tiene que consumir sus fuerzas el
espiritu.» :

Asi aparece la dialéctica en Hegel, laborando subterraneamente; es
éste el segundo eslabdn de ella, el antitético y hasta podriamos decir
que critico-nihilizante, pero que no llega a convertirse en una «pereza
del pensamiento», como el escepticismo cuando se torna en algo
absoluto. Es, al revés, todo lo contrario de la pereza lo que se
manifiesta en este segundo eslabon dialéctico: la negacion, no aislada,
sino dentro de todo el conjunto dialéctico, es algo extraordinaria-
mente activo, hace saltar, hecho aifiicos, todo lo existente. Es una
conmocion y una destruccion que abre el camino a lo nuevo: Hegel
presenta la dialéctica como un proceso ininterrumpido de rupturas.

Y la unidad o la sintesis formada en cada caso no es solamente, ni
mucho menos, unidad de contradicciones: Hegel la llama, con
expresion deliberadamente escandalosa, «unidad de la unidad y de las
contradicciones», con lo cual, puesto que la unidad de la unidad y de
las contradicciones es algo contradictorio consigo mismo, se abre
cauce para que siga su curso, aqui mismo, la marcha explosiva de las
cosas. Para que siga su curso como una serie de cambios y de saltos,
serie preparada y con sus transiciones, sin duda alguna, pero que
nada tiene que ver en Hegel con la fatal categoria de lo paulatino o
con el transito pacifico de unos estados a otros. Se produce un
cambio subito de calidad, la ola se rompe, cambia de rumbo, al
acumularse una determinada cantidad. Lo nuevo levanta cabeza en el
seno de lo viejo, se desarrolla dentro de €1, pero al llegar la hora, al
cumplirse el plazo, se desgaja de lo viejo de un tirén y avanza por su
cuenta, abriéndose paso dialécticamente o de un modo brusco.

Hegel expone repetidas veces este triunfo de lo nuevo, pero con
mayor belleza que en ningin otro sitio, en el prologo a la Feno-
menologia, refiriéndose a «nuestra época de alumbramiento y de
transicion a un nuevo periodo»:

«Como en el nifio, tras un largo y callado proceso de gestacion, el
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primer aliento viene a romper aquel desarrollo gradual y progresivo
—salto cualitativo— y se produce el parto, del mismo modo el espiritu
en formacidn va madurando lenta y silenciosamente rumbo a la nueva
forma y disolviendo una particula tras otra del edificio de su mundo
anterior; sus movimientos son anunciados solamente por algunos
sintomas sueltos: la frivolidad y el hastio que se deslizan en lo
existente, la vaga intuicién de algo desconocido, son signos precur-
sores de que algo se prepara. Este desmigajamiento gradual y
paulatino, que en nada cambia la fisonomia del todo, se ve interrum-
pido por la aurora que, como un rayo, alumbra de una vez la faz del
nuevo mundo.»

No es, naturalmente, que lo viejo, lo ya convertido en falso, lo ya
irreal, sea totalmente destruido, desaparezca por entero de la nueva
época. Hegel es un pensador de la historia que, por tanto, no la
concibe solamente como una continua transformacidn, sino también
como una herencia o una tradicion viva. Este filosofo es un fanatico
de la memoria sustancial, hasta el punto que, al final de su viaje a
través de la historia, apaga de un soplo la llama del progreso
dialéctico. Pone fin a las conmociones de la dialéctica en su propia
época: no menciona ni concibe lo realmente nuevo, es decir, lo que
estd apuntando precisamente ahora o lo que apunta en un futuro
anticipable. Lo nuevo, que llena la dialéctica hegeliana en cada viraje
y a la que esta concepcion hace justicia en su mas rica afinidad con el
devenir, es, para el historiador Hegel, lo nuevo dentro de la historia,
dentro de lo existente y de sus ensefianzas. Es éste el tributo que la
dialéctica hegeliana, a despecho de lo que hay en ella de Revolucidon
francesa, paga también a la escuela historica y a su concepcion
cerrada del mundo. ’

A tono con ello, en el proceso dialéctico de Hegel, al avanzar de
etapa en etapa en forma de superaciones, la «superacién» no debe
interpretarse solamente en un sentido negativo, destructivo, como
liquidacién. Es también «superacion» en sentido de mantenimiento,
de conservacion; es ésta la cara de la fidelidad al pasado, la cara que
mira hacia atras en la cabeza de Jano de la dialéctica hegeliana. Es la
cara que se refiere sobre todo a su sintesis, y que capacita a la
dialéctica para ser, no sélo negacién, sino también herencia de la
historia. También esto forma parte de la dialéctica del proceso: tiene
por resultado no sdlo su fase recién alcanzada, sino también las que
la preceden.

3. La logica formal, la que se aprende en la escuela, ensefia que A
no puede ser, al mismo tiempo, la negacion de A. La dialéctica no
desecha totalmente esta afirmacion, pero la corrige: ensefia que A no
puede permanecer, al mismo tiempo, como la negacién de A. Hay,
por todas partes, contradicciones que son. Y esta teoria, a primera



EL METODO DIALECTICO 121

vista tan audaz, no so6lo es superior a la de la légica formal, sino que
es también mas antigua que ella. Habia superado ya el principio
axiomatico de la contradiccidon antes de que fuese formulado como
un axioma del sano sentido comun. El desarrollo progresivo del
pensamiento a través de manifestaciones contrapuestas dentro de uno
y lo mismo comienza ya con Sécrates y Platdn, cierto es que, en lo
sustancial, como instrumento de un didlogo fecundo, que avanza
estimulado por la contradiccion de las objeciones. Rara vez vive ya
aqui una dialéctica del contenido tratado, y jamas la dialéctica del
devenir material, del movimiento dentro del ser mismo. No obstante,
la tesis socratica de «sélo sé que no sé nada» es auténticamente
dialéctica en cuanto que no puede detenerse ahi, pues la contradic-
cién que encierra la empuja a resolverse de algiin modo.

Y Platon deposita ya en la cuna del impulso filosofico en su
conjunto un elemento dialéctico: Eros, es decir, el acicate de la idea,
es presentado en el Simposio como hijo de la riqueza y de la pobreza,
por lo cual participa de la naturaleza de ambas, es a un tiempo tener y
no tener. El didlogo Cratilo muestra esta contradiccién como activa
en el mismo lenguaje: asi como toda proposicién encierra un
elemento inmoévil y otro mévil, tampoco el verdadero conocimiento
puede descuidar ninguno de los dos. La dialéctica es, para Platon, la
conversion de la opinién sensible en pensamiento y, por tanto, aquel
arte de la reflexién que confunde y a la par disuelve las repre-
sentaciones limitadas de los hombres; pero un arte que, en el sentido
de la radical interrogaciéon y de la voluntad de definicion, debe
desarrollarse en un plano metdédicamente consciente.

De aqui que Platon, en el Sofista, se remonte muy por encima de la
simple explicacion de palabras y significados: en este didlogo llama ya
a la dialéctica «la verdadera chispa de Prometeo sin la que no es
posible tratar como es debido ningin objeto». El didlogo Sofista trata
de ensefiar, en un pasaje sin duda oscuro y discutible, que en el ser de
cada concepto se encierra, al mismo tiempo, un ser otro, referido a
otro concepto: es este elemento del «ser otro», que es, por tanto, un
«no ser» relativo, lo que relaciona entre si los conceptos, evitando que
¢éstos se encierren dentro de la «igualdad consigo mismos».

Donde mas decididamente se desarrolla esta dialéctica es en el
didlogo Parménides, donde recae sobre el todo, referida a la
contradiccion entre lo uno y lo mucho, que deja en pie, a pesar de
ello, la unién entre ambas cosas. Platén emplea, incluso, un tono
irénico al hablar de lo «uno» inmoévil de los eléatas, a lo que, como en
seguida se vera, concede, a pesar de la dialéctica, la primacia final. No
se recata para decir que lo uno es tan inconcebible sin lo multiple

-como lo multiple sin lo uno, pues ambas cosas se presuponen
mutuamente y constituyen asi el mundo de los fenémenos como una
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unidad diferenciada en una determinada pluralidad (multiplicidad).

En este didlogo abre Platon el camino a una dialéctica de los
conceptos que recuerda en un todo la de Hegel: no sélo lo uno y lo
miltiple, también lo semejante y lo dispar, el movimiento y el reposo,
lo grande y lo pequefio, el todo y las partes, son sefialados en su
mutua transicion dialéctica. Pues bien, a pesar de eso, el tipo de

- dialéctica sdlo de lejos se orienta hacia una dialéctica del contenido, y
no, como la hegeliana, hacia la de un contenido en continuo proceso
de devenir.

. Tres fuentes se ofrecian a Platon para su dialéctica: el movimiento
socratico de los conceptos en el didlogo, el principio del devenir de
Heraclito y el principio del ser inmdvil de los eléatas. Y es
precisamente este concepto eledtico del ser el que acaba imponién-
dose en la dialéctica de Platén, de un modo también lleno de
contradicciones. Platon se muestra de acuerdo con Heraclito en lo
que se refiere a lo sensible, reconociendo que esto es, desde luego,
algo que fluye y deviene constantemente. Sin embargo, asegura
tranquilamente que no existe ninguna ciencia de lo que fluye, de lo que
se halla en perpetuo devenir, ni, por consiguiente, como la‘ciencia
dialéctica consiste en elevar la opinién sensible a pensamiento,
ninguna dialéctica. Lo real, como lo cognoscible en los fendmenos, es
unica y exclusivamente, para Platon, la idea inmutable de que
participan, y su dialéctica, como algo puramente logico-6ntico, se
halla mas alla del contenido fluido de los fendmenos.

Es Aristoteles el primero que, con el concepto de la idea de forma
(entelequia) convertida en una idea inmanente y que se realiza en cada
caso a través de los fendmenos, ensefia la mediacion entre el
fenomeno y la esencia. Aparece aqui, por vez primera, aquella
concrecion que mas tarde convertird la dialéctica de Hegel en
intentada dialéctica del mundo mismo y no simple dialéctica de los
conceptos abstractos. Consiguientemente, Hegel sélo puede ser
considerado como discipulo de Platén en su Ldgica (no cabe duda
que algunos de los conceptos que en ella se exponen, tales como los de
«algo» y «otro», «lo uno y lo multiple» proceden del Parménides),
mientras que en su filosofia real prevalece el pensamiento de
Aristoteles.

El Estagirita es, ciertamente, mucho menos dialéctico formal que
Platon; reduce el método dialéctico, en gran parte, a sopesar los
puntos de vista contradictorios o las perplejidades que se ofrecen
(aporias). Pues bien, a pesar del escaso papel que reconoce, expressis
verbis, a la dialéctica, Aristételes tiene mucho mas que Platén de
dialéctico real. Es él, en efecto, quien interpone entre el fenémeno y la
idea el concepto relacionador, eminentemente dialéctico, de la idea-
forma que se realiza fenoménicamente («forma acufiada que se
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desarrolla de un modo vivon, que es como Goethe traduce la palabra
aristotélica «entelequia»). En cambio, el Timeo de Platén, el mas
profundo de los dialogos de este pensador y el que mas de cerca mira
al cosmos, dice, abiertamente: «S6lo lo uno, que es lo inmutable,
puede captarse mediante la reflexién de la razén; en cambio, lo otro,
lo que nace y perece, es captado por la opiniéon, por medio de la
percepcidn de los sentidos, sin que la razén intervenga.» Por donde,
en Platdn, lo eleatico, lo inmdvil, triunfa a la postre sobre Heraclito y
el devenir: su dialéctica es la de la relacién invariable, eterna
(comunidad, koinonia) entre las eternas ideas.

Lo que importa, en la dialéctica real, de contenido, es el elemento
movil, y s6lo él. Y si en Platdn este elemento no era todavia, en modo
alguno, el preponderante, lo es, sin duda alguna, en Heraclito, el
pensador del fuego. Y para Heraclito, pensador de formacion poco
abstracta, la guerra, la polémica es la madre de las mismas cosas y no
solamente del didlogo progresivo: «Todo fluye; nadie se bafia dos
veces en el mismo rio»; a lo que un discipulo afiade que ni siquiera una
vez. «Lo uno, escindiéndose dentro de si mismo, se une consigo
mismo, como la armonia del arco en tension»: esta frase heraclitiana
muestra el mismo contenido del universo como contradiccion armo-
nica. He aqui por qué Hegel exclama, en su Historia de la filosofia, al
encontrarse con Heraclito: «Aqui, divisamos tierra»; sin que se deje
desviar de su rumbo por el hecho de que esta tierra fuese llama, fuego,
como substrato de los cambios contradictoriamente arménicos.

La l6gica formal que se aprende en la escuela sigue profesando el
principio de la contradiccion (es decir, la incompatibilidad de
predicados contrapuestos del mismo objeto) como un axioma sobre el
que descansa, pura y simplemente, el certero pensar: en Heraclito
habia sido ya superado este axioma, antes de formularse. Y el mismo
pensador supera también, con el panta rhei, la direcciéon del
escepticismo; mejor dicho, la convierte en una verdad fecunda y
relativa, ya antes de que apareciera como doctrina. Es muy instruc-
tiva, en_este sentido, la observacion con fecha retrospectiva, es decir,
convertida de interpretacién en noticia, con que nos encontramos en
Didgenes Laercio acerca de Heraclito y que podria también aplicarse
perfectamente a Hegel. Segiin Didgenes, Heraclito fue un escéptico
mientras buscé una razén unitaria, y dejoé de serlo a partir del
momento en que considerd la razdn basada en la contradiccion y la
discordia.

La razon en cuanto metamorfosis ignea absorbid, por decirlo asi, el
escepticismo; en Hegel, este tipo de razon pone fin —convirtiéndose
también en algo absolutamente inequivoco— a lo que hay de
negativo-racional (de desintegrador) en las cosas. Con su concepto de
fuego (otras determinaciones del substracto, menos felices, que
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encontramos en él acusan el mismo tono con distintas palabras, el
smismo brebaje, agitado sin cesar), Heraclito apunta con gran

" seguridad hacia la esencia en el movimiento. Pues el movimiento, el
cambio, es, en efecto, como Hegel dice, la contradiccidn existente; lo
es, en cuanto que todo momento del cambio de un estado a otro (por
ejemplo, el momento en que apunta el dia) lleva consigo los
“predicados contradictorios entre si. Heraclito parece asi, en lo que se
refiere a la fuerza de las mds serias paradojas, como un Hegel de la
Antigiiedad, de los tiempos arcaicos; no en vano se consideraba
también a este filésofo como el mas oscuro de todos. Mds aun, en
cuanto que la dialéctica en su conjunto se contrapone a todo lo que
sean opiniones rigidas, podemos decir que jamas o rara vez se
present6 en los pensadores de sentido comun, o en aquellos que no
sabian o no querian llevar su pensamiento hasta las dltimas con-
secuencias.

Tampoco los escépticos posteriores, ni los griegos ni los ingleses,
llevaron su pensamiento a las Gltimas consecuencias, a pesar de que
su sentido, siempre abierto a los dilemas y las contradicciones, los
colocaba, por lo menos, en los aledafios de la dialéctica. El
escepticismo supo limpiar el camino, no pocas veces excelentemente,
de opiniones fijas y prejuicios, pero en esta obra topo con la desespe-
racion en la razén humana, con su propia incapacidad para resolver
las contradicciones que se presentan. Por eso se ve siempre condu-
cido, por detenerse a medio camino, al relativismo; pero a un
relativismo de superaciones creadoras como el de la dialéctica, la cual
estaba, precisamente por ello, en condiciones de poder utilizar y
valorar, como queda dicho, el escepticismo. El relativismo basado en
rigidos dilemas, a los que so6lo encuentra salida en el abandono, en la
mala inmediatez del sensualismo o en una ausencia completa de
razdn.

Los dialécticos, en cambio, teniendo por maestro a Platén y por
antepasado a Herdclito, permanecen fieles a la razén aun alli y
precisamente alli donde ésta hace aparecer lo recto como curvo y lo
curvo como recto. Asi vemos que ocurre en Platdén, mas aun en
Heraclito, y lo mismo en los pensadores posteriores a ellos que
navegan en las dificiles aguas de la contradiccidn dialéctica, es decir,
del verdadero universo.

Nos llevaria muy lejos tener que citar a todos y cada uno de estos
pensadores dialécticos. A todos les es comun un fragmento de
profundidad heraclitana. Mencionaremos al neoplaténico Proclo,
con su trinidad o triada de despliegue de lo que permanece, lo que se
manifiesta y lo que retorna. Al final de la Edad Media, inaugurada de
ese modo, aparece Nicolas de Cusa, con su coincidentia oppositorum
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o unidad de los contrarios en lo infinitamente pequefio y lo
infinitamente grande, tesis ilustrada con ejemplos matematicos. En su
cuarto de zapatero, que era también un manantial metafisico,
descubre el mistico-filésofo Jakob BOhme la relaciéon dialéctica
necesaria que existe entre la luz y las tinieblas, entre el bien y la
colera, entre lo divino y lo demoniaco, para que la luz pueda revelarse
en lo contrario a ella. :

Hegel toma también algunos elementos de estos pensadores, mas
que de ninguno de Bohme; en esto bien podia un mistico ensefiar a
un légico, sobre todo si se trataba de un ldgico verdadero. Precisa-
mente por no ser una légica certera, sino un simple esquema de
opiniones, es por lo que la 16gica usual que se aprende en la escuela,
con su axioma de la contradiccion vedada sin mds, se enfrenta
hostilmente a todos estos horizontes; para ella s6lo existe lo blanco y
lo negro, no hay mas que dilemas: o esto o aquello. Por donde no
consiente, a la postre, como Hegel dice, burlandose de ella, mas que
tautologias, juicios de identidad por el estilo de éste: Gayo es Gayo o
el planeta es un planeta. En el fondo, toda enunciacién de una
diferencia del predicado respecto al sujeto es ilegal, puesto que
cualqifier diferencia cancela la identidad abstracta que el principio de
la contradiccion prohibida defiende. La diversidad como tal es ya el
inicio de la contradiccién, del mismo modo que la contradiccién es la
diversidad llevada a su extremo, y la identidad abstracta, de por si,
pura y simplemente una diversidad no desarrollada, una contradic-
cion en ciernes.

Heréaclito llevo desde el primer momento esta clase de conoci-
mientos al campo mismo de donde proceden, al campo del universo; el
panta rhei, «todo fluyen, ejerce aqui efectos tan intensos que incluso el
conservadurismo de hoy sélo tiene de comin con el de ayer el nombre
y muchas veces ni siquiera el nombre. El cambio que se opera en las
cosas €s una sola contradiccion material, que va desde la diferencial
del movimiento mecanico hasta la lucha de clases en la historia, hasta
las dos o mdas almas en pugna que anidan en el pecho de cada
ideologia. Por tanto, la dialéctica como légica del proceso refleja, a lo
largo de toda la historia de su concepto, la inexistencia de la
identidad. Pues, hasta ahora, ningin objeto se ha abierto paso dentro
de si mismo y sin pugna con algo distinto dentro de él: la lucha es la
madre de todas las cosas.

4. Pocas veces vive el hombre en condiciones que le ayuden a
identificarse consigo mismo, es decir, que le permitan humanizar su
existencia. Por eso el socialista ruso Alejandro Herzen dijo, con bella
frase, que la dialéctica es el algebra de la revolucién. Lo es en cuanto
que ayuda a comprender exactamente las contradicciones que se
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presentan en la historia y se enfrenta a ellas con una armadura
tedrica, que no es puramente tedrica, sino algo mas.

Pero, la gratitud obliga a recordar también al pensador sin el que
jamas la dialéctica habria_llegado a ser comprendida como una
fuerza. Nos referimos a(Lelb\m; filosofo absolutamente dialéctico por
el método del calculo difeéréncial, inventado por él, por el concepto
"del reposo como un movimiento infinitamente pequefio y el de la
1gualdad como de51gualdad que tiende a desaparecer no era dialéc-
tico, en cambio, si tenemos presente su principio de que la naturaleza
no conoce los saltos.

Pero, sin Leibniz, dificilmente la dialéctica, aun llena de vida,
habria llegado a encerrar en su plenitud el concepto verdaderamente
explosivo que lleva dentro: el de la tendencia. Las tiltimas unidades,
en Leibniz, son puntos energéticos cuya funcidon consiste en pasar del
estado encogido y pasivo al estado activo, de la oscuridad a la
claridad en las representaciones. Tal es la appetitio de las mdnadas, su
apetencia, la tendencia al despliegue, a la evolutio, al desarrollo de su
contenido propio. Las monadas son, asi, un linaje que pugné por salir
de la oscuridad a la claridad; fueron definidas por Leibniz, en gran
parte, en el sentido de la incipiente llustracion; podriamos decir,
metaféricamente, que a modo del elemento-ciudadano del Siglo de
las Luces.

Pero la appetitio lleva siempre aparejado un obstaculo una
resistencia; la tendencia, en su conjunto, s en Leibniz la modalidad
de existencia de la actividad entorpecida, obstruida. Los conceptos
con que Leibniz define esta inquiétude poussante aparecen ilustrados
de un modo extraordinariamente instructivo en el comportamiento
de los gases, cuerpos expansivos por excelencia. Si un gas, man-
teniendo inalterable la temperatura, se ve comprimido a la mitad, la
tercera, la cuarta parte de su volumen, y asi sucesivamente, su
tendencia expansiva aumenta al doble, al triple, al cuadruplo, etc. Por
tanto, segun la ley formulada por el fisico Mariotte, contemporaneo
de Leibniz, en 1686, la presién de una cantidad de gas es inversa-
mente proporcional a su volumen. Ahora bien, Leibniz universaliza
esta ley extendiéndola a todas las energias, combina directamente la
tendencia de sus ménadas con la fuerza de expansién entorpecida y
relaciona ésta, incluso, con el porvenir. Pone como ejemplo de esto la
resistencia que llevan aparejada -incluso los cuerpos sélidos elasticos
en cuanto se ven expuestos a presiones o deformaciones. Esta
resistencia no responde, en modo alguno, a la presion del gas, ya que
las moléculas moéviles e incoherentes de este cuerpo ejercen una
presién aunque no se lo comprima ni se lo encierre en reducidas
dimensiones; lo que ocurre es que también le es propio ese aumento
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por medio de la compresion que por primera vez fue formulado como
una ley en los gases.

Y asi dice Leibniz, estableciendo la mdas audaz de las compara-
ciones entre el porvenir y el espacio abierto: «Asi como, al comprimir
un cuerpo elastico, encontramos su dimensién mayor como tenden-
cia, asi se halla en la ménada su estado futuro.» Y en una réplica a
Bayle escrita en 1702, Leibniz emplea, incluso, una expresion que,
adelantandose de un modo notable a su tiempo, identifica la
modalidad del alumbramiento: «Cabria afirmar que en el alma, como
en todas partes, el presente lleva en su entraifia el futuro.» Consecuen-
te con su idea, una utopia social del siglo XVIIl, L’an 2240 de Mercier
ostenta como lema esta frase leibniziana. Y también la invoca Marx,
con la misma consecuencia de pensamiento, en su célebre frase segiin
la cual la violencia es la partera de toda sociedad que pugna por dar a
luz otra nueva.

Leibniz era, en su conjunto, un pensador bastante conciliador; no
obstante, su concepto de la tendencia, el concepto de la inquiétude
poussante, es inequivocamente revolucionario, precisamente por
virtud de su analogia con la tendencia expansiva de los cuerpos
comprimidos. No se limita a sefialar la simple transicion de las
representaciones oscuras a otras mas claras, sino que prefigura ya ese
algo verdaderamente expansivo que més tarde revelara la dialéctica

Por tanto, la conexion del corféépto lebnmano de la tendencia con
la que se ma'nT’éé’ta‘eri los cuerpos al verse comprimidos es impor-
tante por sus repercusiones, y no creemos que “haya sido suficiente-
mente tenida en cuenta hasta ahora. Tanto mas 1mportante cuanto
que explica, en parte al menos, el uso revolucionario que, andando el
tiempo, se haria y podria hacerse de la dialéctica hegeliana. El
concepto leibniziano de la tendencia introdujo en la dialéctica este
elemento subversivo que mas tarde pudo descubrirse en ella y ponerse
en accién. Hegel dice que la dialéctica es explosiva y expanswa pues
bien, Leibniz descubrié en ella, mucho antes, una espec1e de afinidad
con la teoria cinética del gas, con la tendencia expanswa tendencia
que a la larga acabara haciendo saltar las paredes de la vieja caldera.
La dimensién mayor es, en esto, el futuro; en Hegel, por lo menos,
como la categoria 16gica inmediata o como la forma de la historia
que se alza inmediatamente.

5. Entre los reproches que se le hacen a la dialéctica se destaca |
especialmente el de que humaniza las cosas de un modo ilicito. Nadie
se enfurece tanto contra ella por este motivo como un positivista que
la considera como el peor de todos los «aditamentos». Pero hay que
tener en cuenta que este positivista, Ernst Mach, llama también al
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atomo un «aditamento» a la «realidad dada». Habla en términos
despectivos de la «mitologia atomistica de la naturaleza» que ha
pasado a ocupar el puesto de la animistica, considerando al &tomo y
con 4], por lo demads, a los iones y electrones, como «abortos de la
fantasia» ( Erkenntnis und Irrtum, 1906, pp. 106 s.). Para el positivis-
mo machista, todo esto, al igual que las teorias de la radiacién, eran,
simplemente, «brujerias de los aventureros espiritus modernos». Dio
la desgraciada casualidad de que, a poco de esto, se lograra hacer
visible la trayectoria del atomo, fotografidndola en una cdmara
nebulosa. Desde entonces, fue indultado el atomo, que el positivista
ya no considera como una especulacion de los antiguos griegos.

Sigue viendo, sin embargo, en la contradiccion real, en la
contradiccién como cualidad objetiva, una invencién de la fantasia y
no un concepto propio de la «filosofia cientificay, tal y como el filisteo
se la representa. Podria pensarse que las crisis econdmicas, los
choques imperialistas de las dos guerras mundiales y otras cosas por
el estilo debieron haber servido para mostrar al mundo la realidad de
la contradiccion. La dialéctica de estos fenémenos no necesita
siquiera, como el &tomo, una cimara nebulosa para hacerse patente;
antes al contrario. Incluso se hace ostensible como, para decirlo con
la expresion de Leibniz, el presente lleva en su entrafia el futuro, a
pesar de que esta expresion es lo mas antropomorfo que concebirse
pueda, pues envuelve una metafora directamente ginecoldgica. El
mismo atomo, cuya existencia se negaba, se comporta también dialéc-
ticamente, asi en la teoria como en la practica. En efecto, los elec-
trones de cuyo movimiento se forma no sélo representan algo tan
contradictorio como la onda y la particula, sino que la radiacion
atémica pone también en libertad la energia encadenada.

Vemos, pues, que las llamadas piedras de construccion del
universo, tan mal administradas hoy por el hombre, no son, ni mucho
menos, estables. ;Como ha de serlo, entonces, el inmenso complejo de
la vida y la sociedad? Los reacios se ven arrastrados y zarandeados
por la dialéctica, que guia y conduce a quienes no se empefian en
cerrar los ojos ante ella; la opinién de que no hace otra tarea que
humanizar las cosas de un modo ilicito, no hace cambiar para nada ni
lo uno ni lo otro. El mundo se mueve, a pesar de todo; no es la
dialéctica, precisamente, la que deriva de un modo inadmisible hacia
el antropomorfismo, sino que es el positivismo, al negarla, por su
propia limitacion. Y, como los colegas son los que mejor se entienden
entre si, permitasenos que inscribamos en el diario de todos los
empiristas, si es que realmente quieren ser amigos de la experiencia, la
inesperada frase de uno de los suyos. Esta frase estd tomada del
conocido agnéstico Dubois Reymond, el mismo que, con su Igno-
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ramus-Ignorabimus, se hizo tan simpatico a la teoria de la ignorancia.
Es cierto que este investigador solia tener momentos mds lucidos que
sus afines en modo de pensar, y en uno de ellos, con motivo de un
cambio de tejidos que atn no habia sido observado, escribié: «Jamds
un pensamiento puede alejarse tanto de la realidad, por mucho que se
aleje, como la realidad ha ido alejandose de si misma en el transcurso
del tiempo.» La concepcion expresada en esta frase, y que se refiere a
una aberracién real, mejor dicho, a los cambios reales de las cosas,
s6lo afiade a la realidad, visiblemente, lo que ya ella misma se habia
afiadido.

La verdadera objeciébn que hay que hacer al tipo de dialéctica
hegeliana no es, precisamente, la de que humaniza, sino, por el
contrario, la de que convierte las cosas en conceptos. Y esto a pesar de
la fluidez de las determinaciones, a pesar de la «orgia baquica en que
ningin miembro permanece ajeno a la embriaguez». Esto hace que la
accion de las contradicciones se desarrolle en Hegel de un modo
demasiado libresco, que se afiada, no pocas veces, desde fuera, al
curso de las cosas, en vez de descubrirla en ellas.

Este algo libresco, que es siempre una accién en tres actos, aun en
los casos en que en el propio Hegel se ve como laboran en realidad
cuatro o mas miembros, esta concepcién esquematica, es sencilla-
mente una concepcidn idealista. Idealismo es, en efecto, esa conexioén
que se desarrolla puramente dentro de si misma, sin que nada la
perturbe, ni siquiera en sus negaciones; el materialismo, por el
contrario, es interrupcién. En Hegel encontramos siempre, esque-
maticamente mantenido, el proceso trifasico, como el ritmo de un
vals en tres tiempos, establecido a priori; la dialéctica de cuatro frases,
como la que presenta en la construccién de la historia (imperio
oriental, griego, romano y germanico), es una excepcion.

La expansién universal de la conceptualidad en su conjunto tiene
su origen en el panlogismo hegeliano, en la ecuacion integra entre el
pensar verdadero y el ser real. Esta concepcidn arrastra a Hegel a
formulaciones que, aun siendo perfectamente consecuentes desde su
punto de vista, son demasiado estupendas para no ser exageradas.
Llevan, cabalmente, el sello de la exageracion o del idealismo en sus
momentos de mds loco capricho: «Las estrellas —dice una vez
Hegel— tienen la puntualidad de permanecer en la identidad
abstracta de la luz», pero el Sol, el planeta, la Luna, el cometa
«representan en el cielo, los unos al lado de los otros, los momentos
del concepto» (Werke, t. vii!, pp. 134, 120). Las cosas juzgan y
razonan; el sistema planetario, el Estado, todo lo racional-real es un
silogismo. -
 La dialéctica, en Hegel, no pierde del todo, asi, una de sus raices, la
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raiz de los dialogos socratico-platonicos. Se presenta, en este aspecto,
como un didlogo que se desarrolla a vueltas de una serie de
espirituales objeciones y argumenta en forma de silogismos, con su
mayor, su menor y su conclusion. En esto consiste la mitologia
hegeliana de los conceptos: el sujeto, que se vale de la dialéctica como
vehiculo de su relacion constantemente enriquecida de sujeto-objeto,
no es el sujeto real de la historia, sujeto bastante menos espiritual que
el hegeliano. No es el hombre trabajador como fuerza productiva, en
técnica alianza con las fuerzas productivas de la naturaleza. Hegel,
con su idealismo perfecto, da al portador y sujeto de la historia, por el
contrario, el nombre de «espiritu del pueblo». Por donde la historia
universal aparece, en cuanto a sus portadores subjetivos, como una
«fuga de pueblos» logicamente armonizada y formada por los
«espiritus de los pueblos» y su sucesion.

Y de nada sirve, ante esto, que Hegel subraye el espiritu en su
segundo miembro, el de la contradiccion. Expone del modo mas
enérgico, no cabe duda, que la capa de los antagonismos no es una de
las objeciones del didlogo, una objecion puramente espiritual.
Descubre todos los amargos sudores que hay en los desdoblamientos
y en los laboriosos procesos que detras de ellos se esconden; la vida
del espiritu del mundo y del conocimiento de éste por si mismo no es
precisamente, tal como lo ve el propio Hegel, algo suave como el
céfiro, un juego del Jogos o del amor consigo mismo. «Esta idea
—dice en el prélogo a la Fenomenologia— decae al plano de lo
edificante e incluso al de lo insipido cuando faltan en ella la seriedad,
la angustia, la paciencia y el trabajo de lo negativo.»

Pero el fermento de la antitesis, de la espinosa y espoleadora
negacion, jamas se escabulle del mero logicismo. Y también el ser
fuera de siy el impulso especialmente intensivo de desarrollo que en €l
se encierra hay que deducirlo del puro concepto, del concepto que se
escinde pura y exclusivamente dentro de si mismo. No se ve, sin
embargo, por qué el mundo, siendo un puro logos, no lleva aquella
vida suave como el céfiro de que habla Hegel; mas aun, por qué el
espiritu necesita de un proceso hecho de antitesis, diferencias y
colisiones en cada una de sus fases. No se comprende por qué, en un
universo formado exclusivamente por el logos y su éter, lo absoluto
no aparece ya perfilado desde el primer instante y, con ello, una
consonancia que no permita pensar en disonancias y, sobre todo, que
no las engendre por si mismo. No cabe duda que el puro espiritu
entrafiaria, desde el primer momento, una identidad completa, un
absoluto ser para si; este algo absoluto podria realmente «dispararse
como un tiro», que es el reproche que el propio Hegel hace a la
mistica y a su inmediata plenitud divina.
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Pues bien, en vez de eso, la idea pura «se abandonay, segiin Hegel,
en «su reflejo, la naturaleza»n, que en él se parece, a trechos (en sus
«medrosas bestias, que llevan una existencia desgraciada»), a un viaje
a los infiernos, y se somete a todas las dificultades de un camino
histérico: «Hay que decir de lo absoluto que es, esencialmente, un
resultado, que sdlo al final es lo que en verdad es.»

Ahora bien, todo esto no puede derivarse del panlogismo de Hegel,
ni siquiera por medio de la contradiccidn, pues en la vida pura de la
idea no puede surgir contradiccién alguna. Ni el impulso que
imprime, ni la multiplicidad de formas universales que alumbra su
desdoblamiento, ni la lentitud y las dificultades de un proceso
universal: nada de esto podia brotar de la inmediata cohesion del
espiritu puro. Ni siquiera aunque Hegel, rindiendo tributo al
primigenio caracter cerrado del espiritu puro, explique este proceso
como un «circulo de circulos». A menos que el proceso dialéctico se
niegue como un proceso real y se presente como un proceso que se
desarrolla simplemente con fines hipotéticos, como en efecto hace
Hegel, atentando con ello contra la l6gica del devenir: «El fenémeno
es el nacer y morir que de por si no nace ni muere, sino que existe en si
y cOnstituye la realidad y el movimiento de la vida de la verdad.»
(Werke, t. 11, p. 36.) Pero si el proceso se concibe como un proceso
real y la «seriedad de la negacidn» es tomada en serio, no es dificil ver
que, incluso en Hegel, interviene un elemento completamente distinto
del espiritu como fermento de la dialéctica.

Esto se revela, primordialmente, alli donde la dialéctica hegeliana
se presenta como dialéctica real, sin panlogismo, sin mitologia de
conceptos. El acicate dialéctico real es la necesidad; este elemento y
solo él, como algo jamas saciado, jamas realizado por el mundo
existente, cualquiera que €l sea, provoca la contradiccion, que conti-
nuamente surge y explota. Toda realizacién a medias, toda forma de
movimiento que se queda corta, toda sociedad historica, va gestando
en su entrafia los agentes de nuevas y mayores necesidades, mayores
capacidades para satisfacerlas. Estas necesidades y esta capacidad de
satisfacerlas chocan contra la antigua forma de existencia, se
convierten en elementos explosivos, son una llamada al futuro, es
decir, a la fase siguiente, que viene a superar de un modo relativo la
contradiccion.

Tal es el origen de la tendencia explosiva de la dialéctica, un origen
hecho de necesidad, fuerza productiva, esperanza, y no de puro
espiritu. Este espiritu puro no podria siquiera poner en movimiento y
en desarrollo las categorias légicas, y mucho menos, naturalmente,
las categurias reales o formas de existencia de la historia y de su
mundo. Los pies con que anda y se mueve la dialéctica son los pies de
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los productores laboriosos de la historia, no los del espiritu puro, que
Hegel abstrae de la historia para llevarlo al cielo de su mitologia. La
dialéctica no es un parto virginal de la supuesta vida propia de los
conceptos, ni ningln perpetuum mobile. La razén dialéctica de la
historia es la razdon del proceso de produccién y de su relacion real de
sujeto a objeto y de objeto a sujeto; s6lo existe una relacién dotada de
desarrollo dialéctico del hombre con el hombre y con la naturaleza.

El propio Hegel acaba dandose cuenta, evidentemente, de que el
concepto por si solo no puede andar. Percatandose del problema del
5mmﬂ$o inicial, de la puesta en marcha del movimiento dialéctico,

.u€ un factor que, aunque no_voluntario, no es tampoco pura-
mente ldgico. Es el factor de la totalidad. La obra de Hegel trabaja a
zada paso con él o lo deja trabajar por si solo. La totalidad es
integridad y es también el abarcalotodo, el perfecto «ser para si», lo
«absoluto»; el reverso de él es, por tanto, lo fragmentario, lo
inacabado, lo finito. Ahora bien, como lo inacabado pugna por ser
acabado y lo finito choca continuamente contra sus limites, aparece
de donde no se lo esperaba un elemento nuevo que viene a
incorporarse al concepto: el de la necesidad. Es la voluntad de
superar, de rebasar.los limites puestos en forma de poder y de su
abstraccion: el deber. Todas las cosas finitas se devoran, y su misién
no es otra que la de ser devoradas:

«Todo lo finito tiene que superarse a si mismo. Lo dialéctico es,
pues, el alma motriz del desarrollo cientifico y el principio sin el cual
no existirian una conexién y una necesidad inmanentes en el contenido
de la ciencia, del mismo modo que lleva consigo, en general, una
verdadera y no puramente externa elevacion sobre lo finito.» (Enci-
clopedia, § 81.)

En el elemento necesidad resuena, asi, precisamente por la relaciéon
entre lo fragmentario y la totalidad, entre lo finito y lo absoluto, la
nota de otro algo incomprensible, que es la religién. La superaciéon
dialéctica de lo finito es equiparada a la elevacion por sobre lo finito,
y la inquietud propia de lo finito, que aquélla devora, y que esta
destinado a ser devorado, se convierte en el motor ultimo del movi-
miento dialéctico. En un factor tal vez mitoldgico, pero ajeno, desde
luego, a la mitologia de los conceptos, lleno de pasion, de emocidn, de
intensidad. Y la intensidad, por mucho que se la pueda concebir
légicamente, no es de por si una categoria logica. Lo finito, acom-
pafiado de esta inquietud que lo lleva a trascender de si mismo, se
convierte ahora en una especialisima intensidad de contradiccion,
mas aun, en la contradicciéon fundamental:

«Lo finito es algo que lleva aparejada su ley inmanente, como la
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contradiccion consigo mismo, que lo hace trascender de si mismo y lo
espolea.» (Ciencia de la logica, t. 11, p. 137))

De este modo, como consecuencia de esta inadaptacion a la genera-
lidad de su génerdy, €n Gltima instancia, a la totalidad integra, lo
orgdnicamente finito lleva en si el germen de la muerte, pero también
la fuerza productiva del impulso y de la \Qg_a Y asi dice Hegel,

refiriéndose claramente al hambre, a la penuria, a la voluntaria
transgresion de los limites puestos:

«Cuando una existencia entraiia el concepto, no simplemente como
un abstracto ser en si [como las piedras o la naturaleza inorgdnica en
general], sino como totalidad que es para si, como impulso, como vida,
como sensacién, como imaginacion, y asi sucesivamente, es movida
por si misma a rebasar este limite, a trascender de él. La planta
trasciende por sobre el limite que pretende retenerla en simple germen;
el germen se desarrolla para convertirse en planta, ésta florece, etc. Lo
sensible en el limite del hambre, de la sed, etc., es el impulso de rebasar
este limite, y lleva a cabo el rebasamiento. Siente dolor, y el experi-
mentar dolor es el privilegio de la naturaleza sensible; el dolor es una
negacion en su yo, puesta como un limite a su sentir, precisamente
porque lo sensible siente a su propio yo, que es la roralidad que
trasciende de aquella determinacion. Si no trascendiera, no experi-
mentaria la sensacion de ella como una negacion y no sentiria, por
tanto, ningin dolor.» (Werke, t. 111, pp. 122 s.)

Por donde, también en Hegel, la necesidad 1mpllca a trechos, la
fundamental contradiccién con un limite con Que tropieza; Ia
inadecuacion a la intrinseca totalidad alimenta la dialéctica del nacer
y elmorir. Es la simultaneidad de la presencia y la ausencia del todo o
del universo, el mismo tipo en cierto modo utdpico de presencia que

impulsa a lo «finito» a rebelarse contra su estado.

6. El espiritu puro, deciamos, equivaldria a la indiferencia o a la
identidad inmoévil consigo mismo. Pues bien, la violencia y el esfuerzo
que el desarrollo dialéctico entrafia en Hegel indican cuan poco actia
realmente en €l esta identidad y, por tanto, este espiritu puro. Es
cierto que el impulso hegeliano no nace de la voluntad, sino de la
reflexidn; no obstante, el reino angelical que su dialéctica encierra es
una ilusion. Alli donde esta dialéctica presenta rasgos concretos solo
nos revela una lucha real, una lucha de liberacion;, nos muestra
envolturas convertidas ya en ataduras y trabas, una serie de rupturas
y evasiones, como si el proceso dialéctico discurriese a lo largo de una
serie de carceles; en una palabra, como si fuese algo mas que una
simple disputa que tiene por escenario el palacio del espiritu universal
que se levanta entre las nubes de la mitologia de los conceptos. Es
cierto que al final de la Fenomenologia se lee esto: «El espiritu que se
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sabe espiritu tiene por camino el recuerdo de los espiritus, tal y como
son en si mismos y tal como llevan a cabo la organizacion de su
reino.» Pero precisamente esta organizacion, que pretende ser la
historia comprendida, «el recuerdo y el calvario del espiritu absoluto,
la realidad, la verdad y la certeza de su trono, sin el que seria un
solitario sin vida», esta organizacion, no podria, si fuese simplemente
un logos, ni encerrar contradicciones ni levantar este trono absolu-
tamente antiplaténico y extraordinariamente barbaro. Los servidores
de Al4a, carentes de voluntad propia, no practicaban el desdobla-
miento de si mismos, y Ald jamas caeria, menos que nadie, de lo
inmutable en el movimiento, de la esfera de la identidad al rio del
fuego universal.

Sdlo en un aspecto aparece la dialéctica, en Hegel, desligada de la
lucha. Vista a través de una cierta indiferencia, de una inmovil
coincidencia, por lo menos relativa, como si el universo fuese
realmente espiritu. En efecto, como ya hemos sefialado (ver supra, p.
36), cada una de las sucesivas trinidades dialécticas que se manifies-
tan, no solo tiene la misma estructura, sino también —a través de
todas las mutaciones— una determinada unidad de contenido. La
igualdad de estructura la revela el indicado esquematismo de la
trinidad, el ritmo monétonamente repetido y llevado a todas las
variantes y subdivisiones de tesis, antitesis y sintesis; pero esto no
pasa de ser algo puramente formal.

Diferente de ello y mucho méis importante es una especie de
invariable del contenido, que llena y mantiene en conexién el
despliegue de las distintas trinidades. Cada una de ellas es también, en
lo material, capullo-flor-fruto, es decir, cada una de ellas contiene un
ritmo final y una forma final como si en el fondo no existiese lucha ni
desorden ninguno en ella. No parece establecerse aqui una identidad
esquematica, sino una identidad de proceso, lo que supone, por
cierto, una gran diferencia. Es necesario comprender, sin embargo,
que tampoco esta unidad relativa del contenido dialéctico procede en
Hegel, por muy espiritualmente que se manifieste, exclusivamente del
espiritu puro, ni mucho menos. No responde, por lo menos en su
totalidad, a la mitologia de los conceptos, aunque, por lo que se
refiere a la forma final recurrente, invoque la mas mitologica de todas
las trinidades: la trinidad divina. En realidad, también la unidad
relativa del contenido dialéctico, tal como la ve Hegel, proviene, en
gran parte, de la rotalidad persistente y, por tanto, de un motivo que,
por ser motivo del proceso, no coincide con el Hen kai Pan, con el
Uno y Todo del viejo idealismo mitolégico.

De aqui que todas las formaciones en serie de esta dialéctica sean,
en rigor, ejemplos de lo mismo: de la trinidad del espiritu césmico
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hegeliano como totalidad; los contenidos de las distintas tesis, anti-
tesis y sintesis se hallan emparentados entre si por lazos de sangre.
['] Los unos tras los otros presentan, en cada una de las triadas, con
modificaciones sobre un substrato comun, una «correspondencia» de
miembros o de paisajes, a pesar de sus diferencias de rango. Puede
servir para ilustrar esto que decimos una pequefia seleccion de
miembros dialécticos, seleccion que habra de hacer las veces del todo,
pues toda trilogia tomada al azar en el sistema hegeliano expresa la
trinidad de lo absoluto (como la expresan las trinidades tomadas de la
mineralogia, de la botanica y de la zoologia, de la ciencia juridica, de
la estética, etc.).

Tomemos cualquiera de las siguientes triadas hegelianas: capullo-
flor-fruto, gusano-insecto-animal vertebrado, tacto-oido-vista, con-
ciencia-autoconciencia-razon, ley-crimen-castigo (justicia), y en todas
ellas descubriremos cierta «correspondencia», cierta «concordancia»,
para emplear la palabra con que se designa la afinidad entre diversos
pasajes de la Biblia. Lo que ocurre es que estas concordancias
envuelven un eadem, sed aliter («lo mismo, pero otra cosa») en mucha
mayor medida que las del texto biblico; y existe, sobre todo, una
enorme diferencia entre las notables «correspondencias» que se
aprecian entre los miembros de la dialéctica hegeliana y las ligeras y
juguetonas analogias a que acude la filosofia romantica de la
naturaleza. No en vano todas las «correspondencias» de Hegel
entrafian el mismo contenido fundamental de tesis, antitesis y sintesis,
de «ser en si», «ser fuera de si» y «ser para si». El capullo, el sentido del
tacto, la ley son todavia, para Hegel, un indeterminado «en si» de la
cosa de que en cada caso se trata; la flor, el sentido del oido, el crimen
son ya el «ser fuera de si» que se expande; el fruto, el sentido de la
vista, el imperio de la justicia que se impone y restaura frente al
desafuero, representan el «ser fuera de si» superado o el «ser en y
para si».

Lo mismo acontece en el campo de la geografia: el Africa es lo que
el sentido del tacto, el sordo «ser en si»; el Asia equivale, como la flor,
a la fermentacion abigarrada del «ser fuera de si»; Europa es ya, lo
mismo que el ojo o el fruto, «el ser para si» en la dialéctica de los
continentes. Y otro tanto nos revela la estética: las artes plasticas son
la tesis todavia en reposo; la musica, la esfera expandente de la
diferencia; la poesia, en que todas las lenguas se desatan, expresa el
«ser para si» del espiritu artistico en su conjunto, es la Europa de las
artes. Y lo mismo tenemos en lo tocante a la religion: las religiones
naturales del Oriente adoran a Dios como al poder de la tesis, a un
dios que no contiene todavia al hombre; las religiones de la
individualidad espiritual (el judaismo, el helenismo, la religiéon de los
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romanos) adoran a Dios como a un poder que escucha, que se inclina
hacia el sujeto; la religion cristiana o sintesis religiosa adora a Dios
como fruto, como a una idea que se enajena (la encarnacion) y que, a
la par, retorna perennemente hacia si de esta enajenacion; Dios se
convierte asi en trinidad «en y para si». Y con el mismo cuadro nos
encontramos, por ultimo, incluso en la Historia de la filosofia que
Hegel nos ofrece y, mads o menos marcadamente, en la dialéctica
hegeliana de la propia época del pensador: Fichte es todavia la tesis
abstracta, no desarrollada, de la razon; el ditirambico Schelling y su
filosofia de la naturaleza son la esfera de las diferencias en brusca
irrupcion; la serie se cierra con el propio Hegel, como el fruto y el ojo
abierto, como la filosofia absoluta que se ha vuelto hacia si misma. Es
posible que algunos de los miembros se queden, en este eadem, sed
aliter, un poco al margen de la serie, como ocurre con la religion
griega, que sOlo es a medias dionisiaca o «ser fuera de si», como
corresponderia a un término medio de la serie dialéctica; pero, en
conjunto, encontraremos en todas partes, en el fondo, la relativa
unidad del contenido dialéctico.

El conjunto del sistema hegeliano ofrece de por si el marco a las
triadas siempre en correspondencia: la ldgica o el reino del pensa-
miento puro, antes de su entrada en el mundo, es el «ser en si» de la
idea; la naturaleza, en su simple entrelazamiento de necesidad y
casualidad, es el «ser fuera de sin, mas aun, «la apostasia de la idea
con respecto a si misman, «la contradiccion no resueltan; hasta llegar al
reino cultural del espiritu, que representa ya la libertad o la «vuelta en
si», el «ser para si» de la idea. Es posible, como queda dicho, que estas
concordancias aparezcan, a veces, un tanto desfiguradas en los
ejemplos concretos y no siempre a la altura de la pedanteria idealista,
pues el material no corresponde nunca, por muy acusado que sea el
panlogismo, a la trinidad divina, [2] y Hegel era ducho en lariqueza del
concreto aliter en el ritmo del eadem; pero ello no alteraba las lineas
fundamentales. :

Aun queda un factor que explica la floreciente homogeneidad en
esta riqueza. No procede del contenido, al menos del en cada caso
accesible, designable; procede del todo propendido de la cosa en
proceso. Es decir, que la analogia entis se halla sobre el fondo de un
cielo profundo: la totalidad de contenido, lejana y, sin embargo,
insinuada por doquier. También de aqui —de aqui sobre todo y muy
profundamente— proceden, por tanto, miradas de correspondencia,
series, en la dialéctica de Hegel, por lo demas tan galopante.

Hegel recoge aqui una tradicién que tiene su origen en la
fundamental intencidn filoséfica de una esencia que se comunica por
doquier. Esta tradicién recibe sus colores del simil del espejo, es decir,
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de un simil muy magico y oriental. Fue el filésofo arabe Alkendi el
primero que concibié el mundo como una trabazén de cdmaras con
paredes hechas de espejos que reflejan el todo y lo igual. Mas cerca de
Hegel aparece Nicolds de Cusa, con su principio de omnia ubique,
«todo esta en todon», que él desarrolla asi: In omnibus partibus relucet
totum; «en todas las partes'se refleja el todo». Tambiér aparece méas
cerca aun de Hegel, aqui, Leibniz, cuando presenta sus modnadas
como espejo del universo y cuando, en los Nouveaux essais, explica
el totum como fondo idéntico por doquier: C'est tout comme ici, le
fond est par-tout le méme. Cierto es que, lo mismo en Nicolds de Cusa
que en Leibniz y en Hegel, la totalidad cuya conciencia se mantiene en
pie es una totalidad ya determinada, y no una totalidad que se vaya
manifestando utépicamente a lo largo de un proceso.

En Hegel la totalidad se halla, incluso, determinada, en Gltima
instancia, como la rigidez mitolégica del Padre, el Hijo y el Espiritu
Santo, es decir, de tal modo que el todo que reluce en todas las partes
figura ya en cada catecismo. Por lo cual, tampoco como totalidad, no
s6lo como espiritu puro, necesita pasar por un proceso, como no sea
por lujo o como vanidad de algo que se refleja a si mismo en millones
de facetas. No obstante, Hegel ha recalcado la idea del todo presente
en las partes de un modo mas brillante y mas incesante que cualquier
otro filésofo. En vez de ese perezoso pluralismo, desmedido y sin
meta, en que la razén se declara en quiebra y la practica no sabe ya,
en absoluto, qué es lo que quiere mdas alld del dia siguiente y del
interés inmediato, en esta sintesis del omnia ubique reina una
indicutible virilidad. El omnia ubique, en cuanto todo, no es lo
existente en su integridad, y menos atn la trinidad en un super-
espiritu establecido como algo real. Pero es lo uno necesario o, para
decirlo con una expresion chapada a la antigua, el bien supremo que
acalla en definitiva la inquietud de la necesidad y de la aspiracion, y al
que no se aspiraria si ya existiera. Esta clase de totalidad, la del todo
inexistente, no la del todo que existe, es la meta coordinadora del
movimiento dialéctico, del mismo modo que la necesidad es su acicare
y motor. S6lo un elemento intencional, tendencioso, de este estado
final, pero no menos, en todo caso, es lo que aparece implicado en
todo movimiento y en toda forma de él. Pero esto crea afinidades,
principalmente afinidades de caracter antitético, a lo largo de la
historia, y explica, incluso, ciertos detalles de las «corresponden-
cias» de Hegel, las cuales no son, ni mucho menos, puramente
idealistas. No justifica la pedanteria de sus repeticiones (nacidas del
ininterrumpido panlogismo), pero si la relativa unidad que mantiene
la cohesion a través de todos los cambios y variantes.

~7. La dialéctica hegeliana no estd hecha para los comodones; esto
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es evidente. Pero puede aprenderse, qué duda cabe, y ya va siendo
hora de que abandonemos el simplista Si 0 No. Ya va siendo hora de
que corrijamos la fe abstracta en los hechos firmes y en las supuestas
leyes inmutables por los que se rigen. Tampoco la teoria del rio ni la
de la desembocadura, que lleva consigo, es decir, la de la totalidad
dialéctica, estan hechas para los comodones; precisamente por ello
son teorias muy instructivas y encierran, ademads, una advertencia. En
primer lugar, abren los ojos a la verdad de que la existencia politica es
en todos sus actos una existencia muy compleja, llena de ramifica-
ciones y mediaciones. En cada momento hist6rico, sobre todo de la
historia liberadora, se contienen todas esas complejidades, se contiene
la totalidad de lo que se trata de liberar. Si se pierde de vista el todo,
la totalidad, si las miras pequefias o parciales se elevan a la categoria
de lo absoluto y sélo se persiguen estas miras, la miopia tedrica se
traducird necesariamente en una derrota practica, aun en el mejor de
__los casos: el de que se alcance la mira aislada que se persigue.

No existe separacidn alguna entre el camino y la meta final; lejos de
ello, la totalidad de ésta se encuentra en todos y cada uno de los
momentos del camino, a condicion de que sea éste, realmente,
un camino y no un callejon sin salida. No pocas veces, los gran-
des momentos de la historia encuentran ante si a generaciones
pequefias; pero no simplemente porque éstas sean pequeiias de por si
y en general, sino que son pequefias y débiles porque pierden de vista
la totalidad de lo que se ventila, porque no ven en su conjunto, COmo
un todo, lo que se debe perseguir.

En segundo lugar, la conciencia de la mediacion dialéctica por la
totalidad libera al espiritu del estado de congelacion en que el enten-
dimiento limitado mantiene sus contradicciones. Para quien asi
piensa s6lo existen alternativas aisladas: o los placeres de los sentidos
o la paz del alma; o pompas de jabon o la torre de marfil; o el
empirismo a ras de tierra, que no sabe mas que oler las suelas de la
realidad, o el idealismo vuelto de espaldas al mundo a la manera de
don Quijote. Como si el cerebro humano, segin la satirica frase de
Chesterton, tuviese que desdoblarse siempre, necesariamente, de tal
modo que mientras uno de sus hemisferios repite calculos invariables,

" otro se dedica a sofiar suefios imposibles. Tan fuera se halla de la
realidad de lo que acaece el oportunismo, que se cree politica realista,
como el utépico radicalismo: el uno queda por debajo de ella, el otro
trasciende por sobre ella, pero ambos son, por ello mismo, falsos,
ambos son partes aisladas y exageradas.

.La dialéctica de la totalidad resuelve todos estos dualismos
abstractos y abre una vasta perspectiva en la que desaparece toda esa
rigida dualidad, que en realidad no es mds que una manera simplista
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de ver las cosas. Hegel escribe acerca de esto las siguientes palabras
inequivocas:

«Los antagonismos que encerraban su importancia bajo la forma de
espiritu y materia, de alma y cuerpo, fe y entendimiento, libertad y
necesidad, etc., van convirtiéndose, a medida que se desarrolla la
cultura, en los antagonismos de razon y sensibilidad, inteligencia y
naturaleza, subjetividad absoluta y absoluta objetividad. Superar
estos antagonismos cuajados es el interés Ginico de la razén. Al parecer,
este interés no va dirigido contra los antagonismos como tales, pues el
desdoblamiento necesario es un factor de vida, ya que ésta se
desarrolla eternamente en forma antagénica, y la totalidad, en la
suprema vida, sélo puede lograrse mediante una restauracién que
supere la separacién suprema. Contra lo que la razén se dirige es
contra la absoluta fijacion del desdoblamiento por el entendimiento, y
en mayor medida adn si los términos que se oponen en absoluto
proceden de la razén misma.» (Diferencia entre el sistema de Fichte y
el de Schelling; Werke, t. 1, pp. 173 s.)

La dialéctica, por tanto, no es una especie de castafieteo de la
inteligencia, que lleva, en lo exterior, a embrollar todos los conceptos,
a hacer de lo blanco negro, de lo negro blanco, y por ahi adelante.
Nada de eso; en cuanto dialéctica objetiva, tal como Hegel la
entiende, no tiene otro interés que el de exponer y llevar a la practica
la verdad en marcha. El mundo se mueve realmente en forma de
antagonismos, y ademas en ese fluir constante de las cosas que, como
dice Heraclito, no nos permite bafiarnos dos veces en el mismo rio. El
retorcimiento o el fraude sofistico no son, ni mucho menos, la
dialéctica objetiva, sino, precisamente, la negacion de ésta. En
este fraude sofistico incurren quienes pretenden hacernos creer en el
espejismo de una armonia, de una «comunidad nacional» prematura
o totalmente falsa, asi como también los que predican la creencia,
mas bien anglosajona, de que la verdad debe buscarse en el justo
medio. Incurren en él quienes tratan de imponer esas transacciones
inertes que corrompen el cardcter y en las que se embota la fuerza
motriz de las contradicciones; en una palabra, quienes se dejan llevar
de esa tibieza que Jesucristo, como es sabido, condenaba y con-
sideraba digna de ser escupida.

7 De este modo en la dialéctica contra los comodos hace su presencia
ain otro rasgo. Y se muestra en el modo como ya Hegel no deja que
lo negativo, por lo menos lo negativo en general, sea quien todo lo
mueva en exclusiva. Cierto, planta la negacidn, o sea, la antigua nada
aniquiladora, totalmente entre tesis y antitesis, sin duda en su centro.
De modo que el Espiritu, quien siempre niega, realmente no puede
dar ni un paso sin servir mas o menos al progreso, a la creacion de lo
bueno y mejor. Sin embargo, Hegel presenta ya aqui ciertas
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diferencias o, por mejor decir, nota también negativo invilido.
Precisamente en la historia humana nota aniquilaciones de cardcter
simplemente destructivo, sin funcién dialéctica visible. Como tales
nombra Hegel la guerra del Peloponeso, la guerra de los Treinta Afios
y otros hechos mas que asolaron sin provecho, agotaron sin fruto. En
un pasaje notable de su Estética, Hegel se pronuncia incluso en
principio contra lo negativo como meramente tal. Es decir, contra
Mefist6feles por si mismo, como la contradiccion meramente vacia,
infructuosa en cuanto contenido. El pasaje dice:

«Lo meramente negativo es siempre pobre y superficial en si y, por
tanto, o bien nos deja vacios, o bien nos repele, sea que se le utilice
como movil de una accién o como simple medio para provocar la
reaccion de otro. Lo cruel, desdichado, la crudeza de la violencia y la
dureza de la prepotencia resulta ain coherente y soportable en la
representacion, cuando lo eleva y sostiene la grandeza valiosa del
caracter y del objetivo; en cambio, lo malo como tal, la envidia, la
cobardia y la vileza, no son mds que repugnantes; de ahi que el
demonio por si mismo sea una figura mala, estéticamente inservible.
No es sino la mentira en si misma y, por tanto, un personaje
sumamente prosaico. Lo mismo, las furias del odio y tantas otras
alegorias posteriores de caracter similar son ciertamente poderes, pero
sin independencia y solidez afirmativas.» (Werke, t. X!, pp. 284 s.)

Claro que esta invectiva sorprendente se refiere fundamentalmente
a lo negativo en el arte, a lo feo en lo bello, «en la exposicion ideal de
una accién». Pero las caracteristicas utilizadas para ello —«crudeza
de la violencia» (con resonancias de la dialéctica de la negacion en
Jakob Bohme), «dureza de la prepotencia»— van mas alla del Ambito
estético, como es evidente tratindose del pensador de la totalidad. Lo
negativo por si s6lo no se refiere aqui solo a lo aislado artisticamente;
se refiere también a lo aislado en si, como callejon sin salida o como
abismo. Sin duda, Mefistéfeles por si mismo —digamos Mefistofeles
sin Fausto que le utilice como estimulo y vehiculo— no cuenta para la
dialéctica. Del mismo modo —para valernos de un ejemplo mas
proximo—, los satanismos del fascismo carecen de valor histérico.
Desde la contradiccion viva, desde el factor revolucionario no se
puede aprovechar para nada estos nihilismos muertos, por sangrien-
tos que sean. No hay en ellos palanca ninguna que empuiiar, a
diferencia de otras contradicciones objetivas en el capitalismo
envejecido, por mas que el fascismo, ligado a la crisis, forme parte de
ellas. Mas ain, como ensefia Marx, hasta lo aniquilador de la crisis
rica en contenido —de esta «totalidad restablecida» demoniacamente
en el capitalismo— tiene que ser utilizado sobre todo por el proleta-
riado activamente, o sea, como una oposicion contra lo meramente
aniquilador, para que el proletariado no se hunda con la burguesia en



EL METODO DIALECTICO 141

la misma barbarie. Dejemos con esto aqui el tema de la dialéctica en
cuanto mantiene un rasgo incémodo, es decir: que conmina al
trabajo. Con el dlgebra de la revolucion hay también que calcular y
obrar adecuadamente, y las magnitudes negativas, como la noche, no
son, sin mas elaboracion, amigas del hombre. Dejada por completo a
si misma, una contradiccién histérica (por no hablar de la mera
diferencia o contraposicion) no tiene por qué sentirse forzada al
progreso. Incluso en Hegel, que s6lo pretendia contemplar (como
mas adelante en el ser activo que era Marx), cada contradiccion no es
necesariamente dialéctica de por si. Ni siquiera cuando es directa y
realmente negativa; mas atn, donde se da este caso es cuando menos
dialéctica es, como lo muestran el fascismo y también la misma
miseria embrutecedora. La contradiccion tiene que ser asumida y ser
asumible activamente, y solo lo es cuando se halla en contextos
historico-naturales amplios, cada vez mas amplios y mas relacio-
nados; precisamente también estos contextos s6lo son aprovechables
en toda su dimension en casos decisivos —como especialmente la
bora grave que vivimos—, cuando la contradiccion subjetiva utiliza la
contradiccion objetiva mediandose activamente con ella. S6lo_enton-
ces queda plenamente activada la contradiccion, también objetiva,
contra la petrificacion, asi como esta tendencia en la realidad
objetiva, contradictoria en si misma hasta la aniquilacién. Precisa-
mente el dlgebra de la revolucién desconoce una contradicciéon que
llegue a consumar la lucha consigo misma de todas las magnitudes
negativas por si solas; tampoco en este caso admite tal automatismo.
En cambio, sabe de un resto de esos campos absolutamente negati-
vos en los que no crece la vegetacién, en los que ni siquiera son
perceptibles, o apenas lo son, el «abono de las contradicciones», los
puntos criticos para un posible crecimiento. Todo lo cual ciertamente
—tras haber sido pensado igualmente contra una dialéctica pura-
mente idealista en el sentido del panlogismo— no impide el poder,
incluso la apoteosis, de la negatividad; al contrario: es decisivo en ella
la vilida aniquilacién de lo nulo, eso reflexionado en si mismo ¥ ain
reflexionable. Asi que vale: «Algo vive sélo en cuanto contiene ensi la
contradiccion, y es precisamente la fuerza de concebir y aguantar en si
mismo la contradiccion.» (Werke, t. 1V, p. 67); asi que vale lo mismo
respecto de la negacion de la negacion: «La contradiccion resuelta es
(-..) l1a esencia como unidad de lo positivo y lo negativo.» (Werke, t
1V, p. 160.) Por.eso Hegel, pese a la guerra de los Treinta Afios y a la
aversién por el frio y diabdlico Fausto, puede y tiene que preferir la
contradiccion a cualquier identidad inerte. Tratando de mantener
ambos por separado, prosigue: «Incluso si se tratara de jerarquizar y
ambas determinaciones debieran ser retenidas por separado, habria
que tener la contradiccién por lo mds profundo y esencial.» (Werke,
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t. 1V, p. 66.) Y precisamente con esto mds esencial enlaza directamente
en Marx la dialéctica del materialismo histérico. Su punto directo de
empalme no es la mera unidad de las contradicciones, la coincidentia
oppositorum de los dialécticos anteriores a Hegel, con su prevalencia
constante de la armonia. S6lo que para la dialéctica materialista, la
historia del hombre es ante todo una historia de la disonancia y no de
un acorde ya predominante en alguna parte. Sin embargo, a la
disonancia del suceder se le afiade necesariamente, cuando se trata del
paso de la mera prehistoria a la historia real, lo a su vez disonante con
la disonancia, representado por el contragolpe revolucionario. No es
la negacion simple, sino sélo la negacion de la negacién lo que, segin
la importante frase de Engels, constituye la dialéctica como lo que es:
dialéctica histérico-productiva, brotada del «punto nocturno ensi-
mismado de la negacién». Y es solamente e} factor de la contradic-
cion subjetiva el que, junto con las que irrumpen objetivamente,
completa la dialéctica material en la historia de la lucha de clases.
Esta violencia, que niega subjetivamente, conduce revolucionaria-
mente mas alla de la mera catistrofe que puede significar la simple
negacion, fomentando asi la explosividad productiva de las contra-
dicciones objetivas.

TEXTOS

Pulsaciones y silogismos

«Lo mejor que un nifio puede hacer con sus juguetes es romperlos.»
(Enciclopedia, § 396, adicion; Werke, t. vii2, p. 95.)

*

La diferencia entre entendimiento y razén es muy importante en
Hegel;, hela aqui:

«Antes de Kant nadie distinguia, en nuestro pais, entre entendi-
miento y razéon. Pero, si no queremos hundirnos en la conciencia
vulgar, con su burda confusion de las formas distintas del pensamiento
puro, es necesario que establezcamos entre el entendimiento y la razén
esta diferencia: para la segunda, el objeto es lo determinado en y para
si, la identidad de contenido y forma, de lo universal y lo particular,
mientras que para el primero se desdobla en forma y contenido, en lo
universal y lo partl"cu[ar“e‘n un vacio én si Ven la determinacién que
desde fuera recae sobre €17 o, lo que es lo mismo, en el pensar del
entendimiento el contenido es indiferente con respecto a su forma, a
diferencia de lo que ocurre con el conocimiento racional o por medio
de conceptos, en que el contenido crea por si mismo su forma.»
(Enciclopedia, § 467, Werke, t. vi12, pp. 335 s.) -

*
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Dicho en otros términos:

«El pensamiento como entendimiento permanece en la determina-
cion fija y en su diferencia con respecto a otras; ese algo abstracto y
limitado es, para €, algo que existe y es para si.» (Enciclopedia, § 80;
Werke, t. vi, p. 147.)

Otra cosa acontece con el pensamiento de la razén, no esquema-
tico, no mecanico, dotado de un contenido concreto:

«Lo especulativo o positivo-racional capta la unidad de las deter-
minaciones en sus antagonismos, lo afirmativo, que se contiene en su
disolucion y en su ir mas alla.» (Enciclopedia, § 82; Werke, t. V1, p.
157.)

El poder del pensamiento, gracias al factor negativo inherente a él,
al derrocamiento de la antigua positividad, convertida ya en falsa, ya
la liberaciéon de la nueva en la razén y la realidad:

«Al seguir pensando, resulté que con ello se comprometia a las mas
altas relaciones de la vida. El pensamiento arrebaté su poder a lo
positivo, las constituciones de los estados cayeron victimas del pensa-
miento, la religion viése atacada por él, las ideas religiosas estable-
cidas, consideradas pura y simplemente como revelaciones, fueron
socavadas y la antigua fe se estremecié en muchos espiritus. De aqui
que se enviara al destierro y a la muerte a los filosofos, por atentar
contra la religion y contra el Estado, ya que ambos se hallaban
esencialmente unidos. El pensamiento haciase valer asi en la realidad,
ejerciendo los mas enormes efectos.» (Enciclopedia, § 19, adicién 3;
Werke, t. vi, p. 33.)

«La vida de Dios y el conocimiento divino pueden, por tanto,
proclamarse, evidentemente, como un juego del amor consigo mismo;
esta idea degenera en piedad y hasta en simpleza si faita en ella el
dolor, la paciencia y el trabajo de la negacidén.» (Werke, t. 11, p. 15.)

*

J. G. Hamann, lumbrera del Sturm und Drang, enemigo de la Ilus-
tracién puramente discursiva, habia escrito: «Lo 6ptimo maximo
exige de nosotros pulsaciones, no silogismos.» Pues bien, Hegel
concibe ambas cosas como una y la misma, cuyo punto de coinci-
dencia es la vida dialéctica del espiritu, que, como tal, tiene en la tesis,
en la antitesis (contradiccion) y en la sintesis sus pulsaciones
silogisticas. Claro estd que la ldgica hegeliana de la contradiccién
distingue entre la simple diferencia, primero, y luego el simple antago-
nismo, en los que la diferencia es s6lo externamente comparativa y el
antagonismo se reduce a lo negativo-positivo, y la verdadera contra-
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diccion, que representa la unidad motriz y movida de estos antago-
nismos (Werke, t. 1v, pp. 39-73).

A veces parece como si Hegel elevase toda diferencia y principal-
mente todo antagonismo al rango de una contradiccion objetiva, en el
sentido de una dialéctica puramente idealista, es decir, tanto incorpo-
rada al mundo desde fuera como concebida marchando constante-
mente y sin lagunas dentro de él, hasta que acaba dando vueltas y
paralizandose. Pero también esto guarda relacidn con las pulsaciones,
con el idealismo de la vitalidad, como Hegel llama a la dialéctica. Por
tanto:

«La razon, pensando, agudiza, por decirlo asi, la embotada diferen-
cia de lo distinto, la mera variedad de la representacién, hasta
convertirla en una diferencia esencial, en un antagonismo. Las
diferencias, empujadas ahora al campo de lo contradictorio, se vuelven
vivas y activas entre si y cobran, en este campo, la negatividad, que es
la pulsacion inmanente de lo que se mueve por si mismo y vive.»
(Werke, t. 1v, p. 71.)

Tal como Hegel la entiende, es la razén pensante, que vive en el
mundo, y no, o por lo menos no solamente en el hombre, la que
empuja asi las diferencias y los antagonismos al campo de lo contra-
dictorio, como algo inherente a los objetos mismos. Todo desaparece
en el movimiento dialéctico espiritual, todo se conserva en lo que
tiene de universal y de peculiar:

«En cada fase de las ulteriores determinaciones eleva toda la masa
de su anterior contenido y no solo no pierde nada ni deja nada atras,
en su marcha dialéctica, sino que arrastra consigo todo lo adquirido y
se enriquece y condensa dentro de si» (Werke, t. v, p. 349), como una
turbulenta memoria universal, como el cardiograma de una arqui-
tectura constantemente en marcha, silogistica'y en espiral.

*

Hegel recoge aqui, por vez primera desde Nicolas de Cusa, la idea
de la funcién de la nada. En el Cusano, la nada aparece simplemente
como la alteritas, 1a cualidad de otro, inherente a la unidad en todas
las cosas; ello le lleva a decir que «las cosas nacen al desplegarse Dios
en la nada» (De docta ignorantia, 11, 3). En Hegel reaparece esta nada
como alteritas, pero situada en el centro como esfera de la contra-
diccién o de la diferencia: el ser, aqui, alumbra por si mismo la nada,
como su determinaciéon negativa, y el espiritu deja que se trabaje
precisamente en la diferencia para él. Asi concebida, la nada no sélo
se coloca entre la tesis y la sintesis, sino que figura permanentemente
en todo miembro dialéctico intermedio, con diverso matiz en cada
caso; la sucesiéon de los miembros dialécticos intermedios es la
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historia hegeliana de la nada. La nada convertida en antitesis ocupa
en la trama panlogica de Hegel el lugar del factor-fuerzay sustituye a
éste. Asi, «el inmenso poder de lo negativo» es como el acicate que
pone y mantiene en marcha el desarrollo dialéctico: lo negativo es,
aqui, la muerte productiva. Por tanto:

«La vida del espiritu no es la vida que se asusta de la muerte y se
mantiene pura de toda devastacion, sino la vida que soporta la muerte
y sabe mantenerse indemne en ella. El espiritu s6lo adquiere su verdad
en cuanto se encuentra a si mismo en el desgarramiento absoluto...
Sélo es este poder en cuanto sabe mirar a la cara a lo negativo y
detenerse en ello. Esta estancia es la fuerza mégica que transforma lo
negativo en el ser.» (Werke, t. 11, p. 26.)

Es asi como se afirma el fuego mortal de la nada, pero también se
coloca en medio de las dos determinaciones positivas: tesis y sintesis.
Lo negativo no aparece como la nada al principio (donde aparece,
por el contrario, la tesis) ni amenaza como la nada al final (donde se
alza siempre, por el contrario, la sintesis). Labora como lo perece-
dero, la pluralidad y el rigor de la guerra, como noche en la luz, para
que ésta no perezca al convertirse en una «belleza impotente» (la de lo
l6gico inmdovil).

El ser que se convierte en la nada es la muerte; la nada que se
convierte en el ser, el nacimiento; ambas cosas, incluyendo la muerte,
forman, para Hegel, el devenir, el fénix que se quema, renace de sus
cenizas y vuelve a quemarse:

«Quien postula que no existe nada que lleve dentro de si la
contradiccidn, como la identidad de los contrarios, postuia, al mismo
tiempo, que no existe nada vivo. Pues la fuerza de la vida y, mas atin,
el poder del espiritu, consiste precisamente en llevar dentro de si la
contradiccion, en soportarla y superarla. Este poner y quitar de la
contradiccién de unidad ideal y disgregacion real de los términos,
forma el proceso constante de la vida, y la vida no es mas que como
proceso.» (Werke, t. X!, pp. 155 s.)

Con qué fuerza puede la dialéctica hegeliana estallar en pasién lo
revela el siguiente pasaje, verdaderamente inaudito, basado en la
experiencia y prefiado de profundo sentido, que tomamos de la
Filosofia del Derecho de Hegel y se refiere a la dialéctica del amor:
© ™ «El momento primero en el amor consiste en que no querria ser una
persona que gozara de independencia y en que, si lo fuere, me conside-
raria defectuoso o incompleto. El segundo momento, en que me
recobro a mi mismo en otra persona, en que adquiero validez en ella,
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como ella en mi. El amor es, por tanto, la mas monstruosa
contradiccion, que el entendimiento no puede resolver, ya que no
existe nada mas duro que esta puntualidad de la autoconciencia, que es
negada y que yo debo, sin embargo, acoger como afirmativa. El amor
es el alumbramiento y la resolucién de la contradiccién, todo a un
tiempo; y es, en cuanto resolucion de ella, la unidad moral.» (Werke, t.
VIil, p. 222.)



X. LA «CIENCIA DE LA LOGICA»

1. EL PENSAMIENTO pretende ser, aqui, cuanto es digno de ser. El
primer «en si» que le sirve de base es, segtin Hegel, el concepto. Lo
considera como algo totalmente vivo, mas ain, como lo desnudo en
todas las cosas. La Ldgica hegeliana es una obra emprendida para
exponer el pensamiento puro, desprendido de toda materia, desnudo
de toda envoltura. Este pensamiento existe en si, tal es el supuesto de
que se parte, pues aunque se encuentre también en las percepciones de
los sentidos, se contiene en ellas sin desarrollar aun.

Por eso Hegel aconseja a la juventud que, para aprender a pensar,
lo primero es «dejarse de ofr y de ver». Sélo cuando se le haya dado
una educacion gramatical y matematica, es decir, cuando se la haya
puesto en condiciones de moverse en el terreno de los conceptos, s6lo
entonces se la puede dejar que mire de nuevo a los sentidos, pues
ahora los datos de los sentidos, que antes s6lo podian percibirse,
podran ademas comprenderse y, por tanto, experimentarse de un
modo real.

Lo sensible nos ofrece lo individual y su dispersion en el tiempo y
en el espacio; y aunque «parezca lo mas rico de contenido es, sin
embargo, lo mas pobre en pensamientos». Estos tienen que ser
mostrados conceptualmente en el material para que surja un conteni-
do real, sobreponiéndose al monton de conocimientos empiricos,
muy necesarios, es cierto, pero que nada dicen de por si. Los
conocimientos son excelentes una vez que se posee el conocimiento;
es éste, y sdlo él es, el que nos permite penetrar en la conexion de las
cosas, la cual no es, ni mucho menos, perceptible para nuestros
sentidos. Hegel, uno de los pensadores mdas experimentados y
concretos que jamas hayan existido, no flaquea por la plétora de sus
conocimientos. Pero antepone a ellos el conocimiento, al que asigna
la misién y atribuye la capacidad de captar, en si misma, la supuesta
marcha del concepto. S6lo el concepto que se desarrolla a si mismo es
nitido y necesario en la l16gica hegeliana; s6lo él permite demostrar, y
no simplemente ilustrar, las proposiciones.

2. Este pensamiento que teje dentro de si se manifiesta también en
ciertos casos en que no parece, ni mucho menos, algo tan raro. Y
tampoco parece muy sospechoso, aunque no deje de haber cierto
tufillo de caldera de bruja. Es sabido que, en las operaciones
matematicas, el que hace nimeros se queda a veces espantado

— 147 —
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creyendo que el lapiz calcula por si solo. Un peculiar «pensamiento
automatico» parece plasmar e integrar ciertas ecuaciones, moverse
por reglas inmanentes del juego, como un monstruoso tablero de
ajedrez cuyas piezas se moviesen, por un camino de rigurosa
consecuencia mental constructiva, por plegarse a las exigencias de un
suelo establecido axiomaticamente por el pensamiento. Otra exacti-
tud formal que parece también casi automatica es la del pensamiento
puramente juridico, tal como hubo de ser desarrollado, principal-
mente, por la escuela de los romanistas. De tal modo que se pretende
determinar de por si, por medio de definiciones, en pura jurispruden-
cia de conceptos, conceptos de relaciones del derecho civil, como los
de contrato, obligacién, etc.

Ambos ejemplos, el matematico y el juridico, sélo pretenden hacer
ver provisionalmente que el pensamiento aprioristico, ajeno a las
percepciones de los sentidos, por muy problematico que parezca, se
da también en profesiones por todos reconocidas y no es obra
exclusiva de las arafias intelectuales que se dedican a urdir su tela.
Nada se afiade a la exactitud formal de las ecuaciones diferenciales
por el hecho de que sean fisicas, es decir, «aplicables» a los fendmenos
de la intuicion sensible; no por ello se sienten comprobadas. A la
definicion implicita del contrato le es indiferente que existan o no
partes contratantes; mas aln, es tanto mas eficaz, en unioén de las
conclusiones que de ella se derivan, tanto mas apodictica cuanto mas
en el vacio parezca moverse.

Esto hace que no siempre sea facil encontrar la fuente intuible de la
creacion juridica a priori, y menos aun de la matematica, demostrar
su relaciéon de dependencia con respecto a condiciones sociales en
gran parte ajenas al espiritu. Son, desde luego, muy pocos los
matematicos en quienes el pensamiento matematico tiene sus raices
en una experiencia sensible a posteriori. Cabe determinar el niimero x
midiendo la extension de un circulo real; se dice que Arquimedes
descubrié la cuadratura de la parabola al pesar unos platillos
cortados siguiendo el curso de esta curva; pero esto se considera como
algo ajeno al método matematico, al igual que toda referencia a las
percepciones de los sentidos. El analisis descubre constantemente
hechos que no es posible seguir a través de los sentidos: curvas
continuas sin ninguna tangente o que llenan todo un cuadrado, y
otras cosas por el estilo. En una palabra, todo lo que se postula como
un conocimiento apodictico s6lo se ajusta a este postulado, en
realidad, siempre y cuando que se mantenga dentro de los limites de
un pensamiento aparentemente puro.

Por consiguiente, la 1dgica hegeliana, en cuanto aspira a ser «la
exposicion de la verdad tal y como es, sin envolturas», no aparece, ni
mucho menos, totalmente aislada en su apriorismo, como el siglo XIX
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parecia creer. La ambicion proyectada sobre la necesidad ldgica solo
puede realizarse, en cualquier campo que sea, por medio de un incesto
aprioristico, nunca inductivamente. Toda induccién a base de casos
observados, incluso toda dialéctica realista, [!] nunca proporciona mas
que una prueba mis o menos verosimil, y no una demostracion
fundada sobre la «necesidad resultante del frio movimiento de la
cosa», es decir, con un caricter apodictico que no deje lugar ni a la
duda ni a la hipdétesis.

3. Por tanto, también el pensamiento hegeliano, acechado a priori,
se halla animado, y asi debe comprenderse, por una voluntad de
prueba. Este pensamiento no nace, si atendemos a su origen
inmediato, de la soledad de la arafia, sino de la comunidad de quienes
pugnan por la Ilustracién. Quienes convierten en tela de arafia lo
aprioristico son los epigonos, tanto los neokantianos como los feno-
menologos.

Toda la filosofia continental de la época moderna, nacida de la
duda en torno a las ensefianzas de la lglesia, aceptadas hasta
entonces, pretendia ser conocimiento apodictico. Es decir, un conoci-
miento que la inteligencia tuviera que considerar como necesario, que
el entendimiento pudiera comprobar, que fuera demostrable en el
sentido mas publico y mas riguroso. El arquetipo de este rigor era,
naturalmente, como hemos visto, la matematica; el moderno raciona-
lismo, que arranca de Descartes, nace como pensamiento matematico
y no como pensamiento especulativo. La Ldgica de Hegel, que jura
por el pensamiento puro, como si éste tuviera vida propia, no hace
mas que continuar, con ello, la tradiciéon aprioristica que comienza
con Descartes.

El pensamiento cartesiano deduce todas las verdades indubitables,
es decir, que hay que aceptar como necesarias, del principio dubito,
cogito, ergo sum, «dudo, pienso, luego soy». Este principio no
expresa en Descartes, como en San Agustin, por ejemplo, una
experiencia interior, sino exclusivamente una primera verdad racio-
nal fundamentadora. Por eso el ergo no es empirico, sino matema-
tico, en sentido riguroso, 14gico: una consecuencia necesaria de una
idea necesaria. La conciencia la lleva en si, como idea innata,
absolutamente clara y determinada; las demas ideas, determinadas de
un modo no menos claro y evidente (sélo ellas), se derivan de ella con
nuevo ergo.

La reaccidn contra este racionalismo aprioristico surgi6é de Ingla-
terra, el pais clasico de la probabilidad y no de la apodictica, de la
secuencia sensible y no de la consecuencia racional. Locke combatié a -
Descartes y las ideas innatas; el entendimiento era, para él, una tabula
rasa, una hoja en blanco, sin nada escrito. Son las sensaciones
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exteriores las que se graban en ella; luego, €l entendimiento pone en
funcidn ciertas faculties abarcadoras, como son la «facultad» de
distinguir, la de comparar, la de combinar. Pero las categorias
generales a que por este camino se llega no tienen un origen en si
mismas ni tienen tampoco un valor propio, sino que se refieren, por
medio de signos lingiiisticos, inica y exclusivamente a los datos de las
sensaciones: Nihil est in intellectu quod prius non fuerit in sensu:
nada hay en el intelecto que no estuviese antes en los sentidos.

Sin embargo, este sensualismo puro hubo de ser enmendado a
fondo por el mds grande de los pensadores de la época: Leibniz
afiadié a la proposicion de Locke este complemento, que, en realidad,
lo destruia: nisi intellectus ipso, salvo el intelecto mismo. Colocé la
peculiaridad del alma, como una ménada activa por si misma, en las
funciones categoriales inconscientes, en las que el alma despliega sus
leyes inmanentes. Un paso mas, y aparece el poderoso apriorismo de
Kant: la esencia del intelecto consiste en una sintesis activo-creadora,
en la unificacién de una multiplicidad por medio de los «conceptos
troncales del entendimiento», es decir, mediante sus formas de
relacion o categorias activas por si mismas. El conocimiento comien-
za con las sensaciones de los sentidos, pero no nace de ellas; lejos de
ello, es el apriorismo creador de lo logico y sélo él quien crea la
experiencia (cientifica). «El entendimiento prescribe sus leyes a la
naturaleza»: por tanto, el objeto del conocimiento (en la ciencia
matematica de la naturaleza) es, en ultima instancia, el conocimiento
mismo.

Llevado por un idealismo gnoseolégico completo, Fichte, en su
Doctrina de la ciencia (que es, en muchos aspectos, la precursora de
la Fenomenologia hegeliana), continia la transformacion de la
«metafisica de los objetos» en una «metafisica del saber»: el conoci-
miento es, seglin Fichte, un proceso de autoconocimiento de la razén
que va ascendiendo desde la intuicion sensible. Y Schelling formula la
exagerada y famosa o, por lo menos, escandalosa frase aquella de
«filosofar acerca de la naturaleza significa crear la naturaleza, tesis
que va mucho mas alla de la espontaneidad kantiana de la razdn, pues
construye todo el ser de la naturaleza, que no seria otra cosa que
producir y construir, a base de la vida de la razén.

Es necesario traer a colacion todos estos apriorismos, expresiones
de una voluntad incondicionada de prueba y de construccién, para
comprender lo que hay detras del ergo hegeliano y por qué nuestro
pensador da un sentido apodictico a la dialéctica. Para comprender la
pretension hegeliana de que la razén sigue su propio curso y hace
brotar de si misma todas sus categorias, y que la sensibilidad no hace
sino poner lo individual de la experiencia. Como si se tratase, por
decirlo asi, de lo 16gicamente esperado o de lo que venia preparando
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desde hacia tiempo la 16gica ante rem. Y es también la construccion la
que saca a la dialéctica de la simple y todavia en gran parte caprichosa
movilidad del didlogo, a que ain se halla sujeta en Platon, para
someterla a aquel rigor peculiar, claro esta que todavia auténtica-
mente idealista, que casi acoraza su fluir en Hegel, de un modo
también contradictorio consigo mismo. Este rigor se insinda ya, muy
sintomdaticamente, en la Fenomenologia, pero sélo culmina en la
Logica, enlazando de continuo cada concepto categorial (el algo, lo
otro, lo uno, lo mucho, el fundamento, la condicién, la cosa, la
interaccion, etc.) con el que le sigue por medio del hilo conductor de
la contradiccion.

Y con la misma fuerza con que Hegel, el historiador, se resiste a ver
en la matematica un organon de la filosofia, cree poder desarrollar su
logica, partiendo de la nota comin de la «génesis», como una
«ontologia» completa, sin lagunas, haciéndola emerger puramente de
las profundidades de la razén. La geometria conoce, ademas de la
construccion, aquella llamada construccidén auxiliar, de la que es
posible prescindir una vez que ha prestado sus servicios. Del mismo
modo, cabe también aceptar y rechazar este generar a priori
hegeliano: es cierto que ha favorecido toda una vida aparente de
abstracciones, pero, al mismo tiempo, al presentar todo lo dado como
una «tarea», pues hay que resolver su factividad en necesidad, ha
suministrado un impulso propio a aquella relativizacion dindmica de
las contradicciones que recibe el nombre de dialéctica idealista y que,
en su trayectoria posterior, no conservara su caracter idealista puro.

4. Hegel no tolera, como hemos visto, nada separado, ningin
concepto que no guarde afinidad con otro u otros. Por tanto, los
conceptos genéricos o, mejor dicho, las formas generales de predica-
cidn o categorias no aparecen, en él, rigidamente alineadas como los
cajones de un armario. Ni se hallan tampoco unidas por hilos artifi-
ciales o cubiertas de etiquetas, como los huesos de un esqueleto en el
gabinete del anatomista. Se elimina con ello la esencia viva de la cosa,
lo mismo que en el esqueleto aparecen eliminados el corazdn, la
sangre, los nervios del movimiento. Las categorias no son hechos ni
objetos de orden superior, de los que pueda descartarse mentalmente
el proceso de nacimiento y marcha. También ellas deben concebirse,
por el contrario, segiin Hegel, como formas de un. movimiento
dialéctico que forma una unidad conexa, y su sucesién se determina
por la significacion, por la importancia creciente que van adquiriendo
en este proceso de desarrollo. De aqui que, en el sistema hegeliano de
las categorias, la que surge mas tarde sea siempre la mas alta y
siempre, también, la mas ricamente determinante y determinada.

Cierto que el dia en que se derrama el primer alborear incierto del
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concepto no es, como hegeliano dia de la l6gica o del mero ser en si
del espiritu, de los mas soleados. Hegel llama a su 14gica, a sureino de
los conceptos, a veces, el «reino de las sombras»: es, muy en especial,
mas atn que el de la gramatica y el de las matematicas, el lugar en que
el sujeto estudioso queda privado de los sentidos de la vista y del oido.
No es que estas sombras sean sombras de muertos, como las del
Hades de los griegos, posterior a la vida; esto convertiria la 16gica, en
rigor, en algo aposterioristico, abstraido a posteriori de la existencia
sensible. Haria de las categorias universalia post rem, para emplear la
expresion usada por los escolasticos nominalistas y, por tanto,
empiricos, conceptos generales que surgen después que las cosas
concretas. Hegel, como apriorista que es, ensefia sus categorias como
un prius légico del universo y, por tanto, como universalia ante rem o
como un Hades inicial y no final.

La trabazon de las categorias es la trama logica, el cafilamazo en
que van bordandose las formas del universo; por consiguiente, la
dialéctica de las categorias precede a la dialéctica de sus formas
cosmicas. Se repite y se colma en la riqueza del universo (por ejemplo,
Hegel ha tratado su historia de la religion e incluso de la filosofia, en
gran parte, paralelamente con la historia del «concepto» en la légica).
Pero el concepto hegeliano surge ya por si mismo, precisamente como
el plan del universo ante rem que es y que representa, a base de
determinaciones especulativas puras. La logica nos ofrece la verdad
ante rem'y, por tanto, desnuda de todo ropaje cosmico-material; nos
ofrece, por ello mismo, «la verdad, tal y como es, sin envolturasy.
Hegel suprime, con ello, el Hades de la 16gica incluso en el mas alto de
los cielos, y lo hace por medio de una férmula que figura,
indudablemente, entre lo mas grandioso y, desde luego, entre lo mas
audaz que nunca se haya dicho. He aqui la definicion que figura en la
introduccion a la Ldgica:

«La légica debe concebirse, pues, como el sistema de la razén pura,
como el reino del pensamiento puro. Este reino es la verdad desnuda,
tal y como es. Podriamos, por tanto, decir que este contenido es la
representacion de Dios, tal y como Dios es en su esencia eterna, antes
de la creacion de la naturaleza y de su espiritu finito.» (Werke, t. 111,

pp. 35 s.)

Es de destacar la semejanza entre esta frase y 1a de Goethe sobre la
musica de Bach, que permite oir, segiin él, lo que pasaba en el seno de
Dios antes de la creacion del mundo. Tanto en Goethe como en Hegel
resuena el Reino de las Madres, es decir, los pensamientos divinos
precésmicos o ideas primigenias, modviles e inmdviles, en el sentido de
Ia doctrina plotiniana de las categorias ante rem. A esto se vincul6 en
el mundo cristiano la hipdstasis, ya tardia en la Biblia, de ia
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«Sabiduria de Dios» (Proverbios, viil, 22), aquella Sabiduria, por
tanto, que existia antes de que Dios creara nada y que El debe haber
poseido precisamente al comienzo de sus caminos. De este modo, en
la Ldgica de Hegel resuena el logos cristiano y el neoplaténico; en el
principio era el Verbo y no la Accién, y la doctrina del Verbo es
simplemente una ontologia preexistente. Todos los platénicos se ven
asi conducidos a esta gigantesca inversion del posterius abstracto en
un abstracto prius, y en este sentido, el logico Hegel es el ultimo
neoplaténico de 1a doctrina de las categorias. Sin embargo, a pesar de
estos precursores, estamos ante la mas formidable y también ante la
mas monstruosa teologizacidn inventada jamas por el apriorismo: e/
hombre, en la dialéctica de los conceptos puros de la razon, piensa los
pensamientos \de Dios antes de la creacion del mundo.

Con lo cual, la filosofia hegeliana llega a la cuspide; el que la
estudia tiene que hacer algo aqui. El estudio de la /dgica divina no es
mas dificil que el de la Fenomenologia, pero requiere mas paciencia.
Requiere el deseo incesante de respirar el éter puro y hasta de
respirarlo a largas alentadas. Y nos encontramos, como el maés
sorprendente de los fendémenos, precisamente con lo contrario de lo
que es el éter: ningun pensamiento que mas descienda del cielo a la
tierra, que mas se preste a hacer ese descenso, que el de la logica
hegeliana. Hombres tan reacios a lo que fuese teologia como Marx y
Engels tomaron de esta logica [2] los conceptos mas importantes y los
pusieron sobre sus pies (por ejemplo, cambio, condicion y existencia,
mediacidn, reflejo, apariencia-fenomeno-esencia, contingencia-nece-
sidad). Lenin consideré que todo marxista serio habria de estudiar
esta l4gica, y él mismo hubo de sumirse en los «pensamientos de Dios
antes de la creacion del mundo» y estudiarlos para beneficio del
materialismo dialéctico.

Y no son sélo los enlaces dialécticos hegelianos: también sus
categorias reaparecen, en una parte bastante considerable, en la obra
de Marx y Engels, claro estd que no como una familia celestial
aprioristica, pero si como una familia material. Las categorias son, en
Marx y Engels, las formas de existencia que revisten en cada sociedad
las relaciones de los hombres entre si y con la naturaleza. Claro esta
que de aqui se desprende, a diferencia de la logica hegeliana del «de
una vez y para siempre», la consecuencia de que cada sociedad
histéricamente dada posee su sistema propio de categorias, ya se
desarrolle 0 no de un modo consciente. Y asimismo se desprende de
aqui que la categoria primaria, que se llama relacion y de la que las
demds no son mas que otras tantas proyecciones, es también una
categoria histdrica y cambiante, como lo son, en Hegel, los distintos
miembros de la relacion.

Asi como cada sociedad presenta una estructura ética o estética
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diferente, asi también revela una distinta teoria de categorias. De ahi
que nunca haya habido en la historia, ni puede haberla jamas, una
ontologia del «ente verdadero» independiente del conjunto de la
situacion social global. Precisamente, la diversa estructura de las
relaciones fundamentales (del hombre al hombre y a la naturaleza)
hace tan diversas las teorias categoriales del pensamiento primitivo,
antiguo-oriental, antiguo, feudal y capitalista, y esto a pesar de los
modos en que estas teorias han sido y son recibidas, con sus
malentendidos y con elaboraciones ulteriores de lo heredado.

La Logica hegeliana representa, por tanto, la coleccién completa,
aunque mistificada, de las categorias dominantes en la ltima de las
sociedades que han existido, en la sociedad burguesa. De este modo,
aunque no sea, ciertamente, una Minerva anterior al mundo, surgida
de la cabeza de Jupiter, una protosofia cuyo saber haya preformado
el mundo hasta el final de sus dias, si podemos decir que ha recorrido
y registrado el globus intellectualis, 1o mismo que Hermes, ¢l dios de
los caminos y las mediaciones; y este globo intelectual es el globo
especifico que el mundo europeo viene habitando desde hace
quinientos afios.

De este modo, la Ldgica hegeliana nos suministra, en muchas de
sus partes, un instrumento sin igual para comprender las formas de
las relaciones sociales desde la época del Renacimiento, y con ellas,
las lineas generales del mundo correspondiente. Tal es, de suyo, como
se ha dicho, la légica de Hegel; pero en razéon de la grandeza y
elevacion de su origen, en razén del panorama global de tendencias
que proporciona, muestra ademas su otra cualidad verdaderamente
filosofica que la hace ser algo mas que una mera coleccion de
categorias de la razén burguesa. Y no solo las de esta sociedad y este
mundo, pues siendo una filosofia, como Hegel dice, su época captada
en pensamientos comprende también, a tono con esta época, las
antertores, «superadas» en ella, y a la que inmediatamente habra de
seguirla y que se mueve ya en sus entrafias. He aqui por qué la Ldgica
de Hegel no sélo mire continua y sorprendentemente de reojo a la
historia de los conceptos, en que la humanidad decanta su manera
de pensar, precisa sus circunstancias, sino que, ademads, contribuya a
determinar, partiendo de los «pensamientos de Dios antes de la -
creacion del mundoy, el pensamiento del logos de épocas futuras, el
cual no se halla ya separado de la realidad cambiante y apenas si
puede, por tanto, llamarse el Jogos. Y esto, precisamente, porque el
mundo real ain no ha sido creado del todo, ni mucho menos, porque
el séptimo dia, durante el cual descansaria Dios, como si ya lo hubiera
creado todo perfectamente, brilla por su ausencia.

5. La Logica hegeliana condensa el contenido de los pensamientos
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de su época en tres partes: el libro del Ser, el libro de la Esencia y el
libro del Concepto. Estas tres partes corresponden a los tres términos
fundamentales de la dialéctica, el ser en si inmediato, el ser fuera de si
- (la relacion consigo mismo a través de la relacion con lo otro), el ser
para si {(que es idéntico consigo mismo en lo otro). Estas tres partes se
subdividen, a su vez, dialécticamente, hasta llegar a los ultimos
detalles o a las Gltimas ramificaciones de la determinacion.

El libro del Ser desarrolla la cualidad, la cantidad (determinacion
de magnitud, que, como tal, es indiferente con respecto a la cualidad)
y la medida (cantidad cualitativa, es decir, cantidad de la que depende
la cualidad).

El libro de la Esencia refleja el ser en si mismo, de tal modo que lo
mismo es fuera de si que se da a la historia de adentrarse en si mismo.
En correspondencia con la capa del ser fuera de si o del desdobla-
miento, esta parte de la Ldgica se desarrolla como formada por una
serie de determinaciones reflejas. Se divide en la teoria de la esencia
como tal, que aparece primeramente en lo otro, la teoria del
fendmeno, es decir, de la apariencia llena de esencia y no privada de
ella, y por altimo, la teoria de la realidad, o sea, de la manifestacion
total y adecuada de la esencia (con las correspondientes categorias de
sustancia, causalidad e interaccion). La esencia de una cosa es a un
mismo tiempo su unidad y su diferencia, pero de tal modo que esa
esencia se acredite a la vez como la unidad de esas diferencias, como
su mediado despliegue. El libro de la Esencia es la parte de la Logica
hegeliana que con mayor exactitud refleja el concepto de la relacion
propio del desarrollo. Indica con la mayor sutileza los momentos por
medio de los cuales una cosa entra en la existencia y en la realidad,
partiendo de su fundamento, de su fundamento determmante de la
totalidad de sus condiciones.

El libro del Concepto hace que la esencia, después de recorrer todo
el campo del ser fuera de si y de pasar por la reflexion, llegue a los
dominios del ser para si. Este logico para si se desarrolla, primero,
como un concepto subjetivo o formal, en seguida como el objeto o la
objetividad, distintos del concepto, y, por tltimo, como la infusién de
la idea en el concepto. Hegel hace entrar en el concepto formal
algunos elementos procedentes de la 16gica aprendida en la escuela (la
tabla de los juicios, las figuras del silogismo). En la objetividad, es
decir, en «la perfecta independencia de lo miltiple y en la falta no
menos grande de independencia de ellox, aparecen como objetos del
pensamiento el proceso mecanico y quimico y la adecuacion al fin o
teleologia.

En la idea, es decir, en «el concepto inmanente al objeto,
identificado de un modo absoluto consigo mismo», se construyen
sucesivamente las ideas de la vida, del conocer, de lo bueno. Y
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también aqui, en la Ldgica, rige el omnia ubique, mas aan, ya la
primera trinidad dialéctica del libro del Ser, el Ser, la Nada y el
Devenir, encierra in nuce toda la Ldgica hegeliana. Y del mismo
modo, la idea absoluta del final no es, a su vez, otra cosa que la
perfecta relacion consigo mismo del simple ser o del comienzo que
ahora, después del desencadenamiento de las fuerzas productivas
abstraidas, se restaura como algo colmado.

6. Es cierto que el comienzo de la Ldgica aparece expresado, en
Hegel, con una afirmacién que nos parece completamente brusca: «El
ser y la nada son lo mismo.» Pero esta aparente brusquedad no lo es,
realmente, sino, por ¢l contrario, el gusto de comenzar con el menor
ruido posible, con un aspero pizzicato. Hegel entiende por el Ser, en
esta su primera fase, el es absolutamente vacio, que no es, por este
vacio de contenido, otra cosa que la Nada. Ambas cosas son una y la
misma, y no son, sin embargo, lo mismo, como revela la perplejidad
del pensamiento al tropezarse con esta su primera forma abstracta. El
ser vacio y la nada vacia son inseparables e indivisibles, pero su
naturaleza es tal que «cada uno de ellos desaparece en el contrario».
Esta desaparicion del uno en el otro afiade al ser y la nada, en Hegel,
el tercer momento, el momento de enlace dialéctico: el Devenir. El
Devenir es la unidad del Ser puro y la Nada pura; pero como ninguna
unidad permanece, y menos que nunca en esta primera célula de la
dialéctica que aqui se describe, tenemos que también la unidad
relativa del Devenir se divide a su vez. Como transicién del Ser a la
Nada, el Devenir es muerte y, como transicion de la Nada al Ser,
nacimiento; la nueva unidad de ambos es la existencia, el tercer
término formado por el nacimiento y la muerte.

Hegel intenta, sin embargo, pensar en el comienzo asi desarrollada
la Nada, el vacio total, esta antiquisima cruz del pensamiento,
alumbrandolo de rechazo con el Ser puro igualmente vacio. Es decir,
con un Ser que no irrumpe, a fuerza de exceso de luz y de plenitud, en
la Nada, haciendo de una vez para siempre insegura la noche. El
«jHagase la luz!» es aqui una voz extraordinariamente apagada,y su
pianissimo se une, en el arranque del comienzo, con lo que la Nada
tiene de inaudible e invisible: «La luz pura y la tiniebla pura son dos
vacios iguales.» De otra parte, la Nada se mantiene, como segundo
miembro del Ser y de la trinidad, en toda la dialéctica hegeliana. Se
mantiene como lo negativo o la contradiccion, como lo incitante y
subversivo y, a veces, como lo mefistofélico, como lo llamado a suplir
el acicate dindmico que, como se ha visto, falta en el espiritu puro, en
la logica pura.

Otro criterio de la Logica hegeliana, menos sorprendente que este
del Ser y la Nada, pero mas conocido, es el que se refiere al cambio de
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la cantidad en calidad, que figura también en el libro del Ser, en la
categoria de la Medida. El agua, a fuerza de enfriarse o calentarse,
llega a un momento en que deja de ser agua para convertirse, de
repente, en hielo o en vapor. He aqui otro ejemplo observado por
Napoleédn (y que Engels cita en el Anti- Dithring): «Dos mamelucos
valian, incuestionablemente, por tres franceses; cien mamelucos
valian tanto como cien franceses; trescientos franceses podian ya,
generalmente, mas que trescientos mamelucos.» La cantidad, a
medida que aumentaba, iba convirtiendo el tropel de caballos y jine-
tes franceses en una nueva calidad: la caballeria militar francesa.

Hegel llama al punto en que se produce este salto de la cantidad en
calidad el «punto nodular»: se forma, «de este modo, una linea
nodular de masas en una escala de menos a mas y de mas a menosy.
Esta teoria estd llamada a adquirir una importancia clasica en la
teoria y la practica posteriores del socialismo cientifico, como uno de
los factores mas importantes del «algebra de la revolucién». La ley del
cambio cualitativo determina el cambio de cualidad de un talleren una
fabrica; de una determinada suma de valor en capital; del capitalismo
mediano, con libre competencia, en capitalismo monopolista. En
efecto, la cantidad de éste (los consorcios, 1os trusts) no dejan subsistir
nada de la anterior cualidad, de la libre concurrencia, del mercado
libre, del libre juego de la vida individual y de otras «posibilidades
ilimitadas»; aparece, asi, la nueva cualidad: el capitalismo de Estado.
Del mismo modo, la ley del cambio anuncia el final de la cualidad
total de una época exageradamente tensa; no soélo porque, como
vulgarmente se dice, las cosas se ponen muy feas antes de arreglarse,
porque la soberbia es el paso hacia la ruina y el fascismo el punto de
transicion hacia el final, sino porque la cantidad superviviente hace
que crezca especialmente la contradicciéon con ella. Porque crece, al
mismo tiempo, la negatividad, que Hegel llama «la vuelta en el
movimiento del concepto»

Véase, pues, cuan instructivamente conduce la Ldgica hegehana del
pensamiento abstracto al pensamiento vivo, de lo que hay en ella,
conforme a su programa, de anterior al mundo a los cambios
mundiales. Y téngase en cuenta que la «linea nodular de masas»,
aunque sea lo mas conocido y, por decirlo asi, lo que mds salta a la
vista, no es, ni mucho menos, lo mds importante en este libro de los
conceptos. Lo mas importante de él se encuentra en la teoria de la
Esencia, que es la parte utilizable una y otra vez, pues es la que ensefia
a penetrar, por debajo de la superficie de los fenomenos, en los
desarrollos dialécticos que se reflejan en la superficie. Y nos ensefia, a
la vez, la quimica histdrica o la meteorologia del nacimiento, en que
«las cosas surgen a la existencian. El logos de estas mediaciones de
existencia y realidad seria siempre importante aunque la logica s6lo
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hubiese de admitirse como un diagrama metodologico de la forma
material y cambiante de existencia, es decir, aunque el objeto de la
16gica no se llamase ya logos.

7. Las determinaciones del Ser, la Nada y el Devenir y del cambio 2
cualitativo siguen formando parte de la teoria del Ser. Son, en este
sentido, solamente los aledafios de lo que constituye el verdadero
centro de la Légica hegeliana: la «teoria de la Esencia». Los miultiples
episodios dialécticos en el Ser légico son todos ellos, en Hegel,
todavia, episodios y relaciones dentro de la inmediatez. Cada
determinacién sigue apareciendo aqui como algo separado y de por si
frente a las otras. En cambio, en la Esencia, como lo mediado
unitariamente, se opera ya una autodiferenciacion. Por eso, en la
légica de la Esencia no rige ya tampoco la negacidn simple, sino la
negacion que recae sobre si misma: la reflexién o, mas exactamente,
la automediacion de la Esencia en el fendomeno.

La distincién entre la esencia y el fendmeno es, de por si, una
distinciéon que hasta la conciencia no filosdfica conoce y con la que se
halla familiarizada desde hace mucho tiempo. Empieza desde el
momento mismo en que se llama «apariencia» a cualquier fenémeno
engafioso de los sentidos, por ejemplo, a la refraccion de un palo
introducido en el agua; «en verdad», «esencialmente», el palo no se
halla roto, como parece. Frente a otras clases de fenémenos,
concretamente los sociales, la Esencia no tarda en adquirir una ténica
de lucha, como ocurre en los sofistas, en los cinicos y, Gltimamente,
mutatis mutandis, en Rousseau: surge asi como «naturaleza», frente a
las normas «convencionales», arbitrarias, impuestas por los pode-
rosos. El derecho natural revolucionario maneja todo €l un concepto
de la esencia que contrasta con el del fendmeno y que sirve de pauta
para criticarlo; el fenémeno es, aqui, el derecho vigente, obra de la
historia, mientras que la esencia transcribe los postulados y las
esperanzas (los ideales) de otro grupo social.

Claro esta que la tension entre la esencia y el fenémeno puede
perder también toda su fuerza eléctrica por envolver un excesivo
dualismo, por abrir un abismo demasiado grande entre el mundo
terrenal y el mundo esencial: es lo que ocurre en Platon. Y puede,
asimismo, acontecer que la tensiéon sea amortiguada armoniosa-
mente por efecto de una unién demasiado estrecha: asi sucede,
parcialmente, en Aristételes y mas tarde en Santo Tomas de Aquino,
que media jerarquicamente entre el mundo y Dios («el Ser Supre-
mo»), como sucede también, evidentemente, en el propio Hegel. En
Spinoza nos encontramos, incluso, con que todo el mundo de los
fenémenos, cuando se lo concibe adecuadamente, aparece iluminado
de plano por el sol de la Esencia, que este filésofo llama sustancia. En
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la metafisica aristotélica la Esencia aparece, igualmente, muy involu-
crada en el grupo mecénico, quimico u organico de que se trate, como
su idea-forma o entelequia, pero por lo mismo ya no se halla
abstracta y sin mediar. También desde el punto de vista de la ldgica de
la Esencia, vemos que el progreso que Aristoteles representa respecto
a Platon es el de que lo peculiar o la idea-forma se desarrolla de un
modo fsnoménico. De este modo, pese a todo lo que hay en él de
enlace demasiado empirico-inmediato, Aristdteles hace que sea
fecunda, es decir, genética, por vez primera, la relacion entre el
fenémeno y la esencia: entre el fenémeno y la esencia se interpone,
ahora, el concepto relacional del desarrollo concreto.

Pues bien, este concepto relacional es precisamente el que triunfa
en la logica hegeliana de la Esencia, la unica dialéctica genética de
cambios que se conoce entre la esencia y la manifestacion. La esencia,
pues, es lo que necesariamente parece, aparece y es mediado. Tiene
que llegar a su mundo, del que se halla griavida por partenogénesis,
segin Hegel, y del que no se encuentra separada. Por eso, no debe
confundirse en modo alguno esta Esencia hegeliana con la famosa
«cosa en si», ni con la kantiana ni, menos aun, con la schopen-
haueriana, expresada en los mismos términos. También en Hegel
aparece la cosa en si, y no de vez en cuando, sino por todas partes: es,
como ya seflaldbamos antes, el ser en si directamente percibido,
que es simplemente un ser para nosotros; no puede ser mayor, pues, la
diferencia con respecto al concepto limite y transcategorial de Kant.
Si las categorias 1ogicas, segiin Hegel, no se refieren a la cosa en si, o
solo se refieren a ella sin desarrollarse, es, pura y simplemente, porque
ésta es todavia, con respecto al pensamiento, algo externo y
totalmente abstracto. Mas aun, Hegel llama a esto un vacio artificial,
que nace cuando nos abstraemos de todo pensamiento determinado:
«Por eso se asombra de leer tantas y tantas veces que no se sabe lo que
es la cosa en si, cuando nada hay mas facil que esto.» (Enciclo-
pedia § 44.)

La Esencia, por el contrario, es una plenitud compleja y la hace
brotar. Hasta tal punto no pende el velo de Isis sobre la cosa en si
hegeliana, que en la Ldgica, y ya antes en la Fenomenologia, se 1a cita
en los mas diversos lugares directamente como prototipo de desnudez
y ausencia de interés: «FEl sujeto sin predicado es lo que en el
Jfenomeno la cosa sin propiedades, la cosa en si: un fundamento vacio
e indeterminado.» (Werke, t. v, p. 72.) En cambio, la Esencia
constituye, sucesivamente, el fundamento absoluto y determinado, la
condicion del fenémeno y, sobre todo, un contenido 16gico que no se
ve nunca harto de salir del ser en si abstracto para plasmarse en el
manifiesto ser fuera de si: «la Esencia —dice Hegel— es la verdad del
fenémenon. :
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Y esto de modo que hace que las determinaciones choquen y surjan
en este caso con mas vigor y también con mayor dificultad que en
cualquier otro. La 1dgica de la Esencia es, para Hegel, el organon de
la historia dialécticamente concebida; aqui es donde hay que buscar
sus mas importantes conceptos genéticos mediadores. Y es precisa-
mente asi porque la Esencia, con arreglo a su ultima determinacién
refleja, se determina y se cancela a si misma como fundamento; y
cancelacion de fundamento es manifestacion. La cosa brota y se
manifiesta partiendo del fundamento: «La cosa no es fundamentada o
puesta por €l de tal modo que el fundamento siga debajo, sino que, al
ponerla, el fundamento se mueve alejandose de si y desaparece,
sencillamente.» (Werke, t. 1v, pp. 117 s.)

La autodiferenciacion de la Energia en y para los fenémenos de la
realidad es la superaciéon de la Esencia ya en la realidad y no, como
Hegel establece en la teoria del Concepto, expuesta a continuacion,
en la libertad o la subjetividad del concepto. Claro esta que, de este
modo, no queda en la Esencia, para Hegel, un resto rezagado, no
desarrollado, ni queda tampoco en el fenémeno, que tiene tras si un
fundamento completo (la plenitud de sus condiciones), en ultima
instancia, ningin margen de posibilidades.

Como realidad, el fendmeno es la manifestacién totalmente
adecuada de la Esencia; de aqui que muestre, en todas sus relaciones
esenciales, una necesidad racional, absoluta. Con lo cual queda
légicamente preformado, sin duda alguna, lo que en Hegel no sélo
hace surgir la historia, sino que la convierte, a la postre, en algo
superfluo: la mediacion del fundamento es perfecta y el mediador ha
aparecido de largo tiempo atras. El fundamento de 1a Esencia se ha
agotado al derramarse sobre el universo, pero de tal modo que ello,
por notable que parezca, no suscita en el filésofo, por lo que se refiere
a la creacion por la esencia, ningin estado de melancolia, sino, por el
contrario, el estado de paz y tranquilidad que sigue a la venturosa
realizacién de un trabajo.

El espiritu del mundo ha realizado su trabajo: la dicha de esta
conseguida mediacion esencial es refleja, proyectada desde la Logica,
en todo el templo de la filosofia hegeliana. Salvo alli donde la Logica
mira a aquella parte de los fendmenos alin no mediada del todo, a
aquella parte que el propio Hegel no considera como enteramente
«verdadera» y «esencialy. Tal ocurre, en €, con los elementos aislados
y puramente anecdéticos de la historia, otros tantos «juegos margina-
les fortuitos», y con mayor razén aun con todos los abortos
histdricos, con esos «gusanos, insectos y demas bichos» sobre los que
el logos de la mediacién absoluta vuelca la copa de su célera, es decir,
de la no mediacion.

Estas negatividades no moran tampoco, como pudiera creerse, en
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ciertos intersticios de las categorias ldgicas, como si lo «no esencial»
tenido por no verdadero encontrara aqui cobijo logico, pues en estos
intersticios, si se nos permite la frase, s6lo anida, en Hegel, el cambio
discontinuo, el salto de una categoria a otra. Y las negatividades no
adquieren tampoco un caracter necesario en la «esfera de la diferen-
cia», que Hegel sefiala, en rigor, como negacién, pues ésta (el
«fermento del dolor y de la contradiccidénn») es un vehiculo dialéctico y
no un atraso légico.

Por tanto, el antiquisimo caracter de valor de la Esencia se trasluce,
en Hegel, por doquier, a pesar de su juicio sobre los fendmenos como
pretendidamente «no esenciales». Y muy claramente alli donde
ensalza expresamente el trabajo humano, es decir, la concretizaciéon
de la logica esencial genética como una «esencializacién», por ejemplo,
en la teoria del Estado y, abiertamente, en la del arte. Basta comparar
dos pasajes, uno tomado de la ldgica de la Esencia y otro de la
Estética; ambos mantienen en pie el caracter combativo, es decir, el
caracter de valor de la Esencia, con su modo propio, y ambos se
complementan entre si. Uno de esos pasajes se refiere a la diferencia
entre la superficie que aparece sin mediaciéon y la profundidad
mediada logicamente, y dice asi:

«Cuando, por tanto, se afirma que todas las cosas tienen una
esencia, se predica que no son, en verdad, tal como se muestran de
inmediato.» ( Werke, t. V1, pp. 224 s.)

El otro pasaje hace del artista, como creador de la esencia, un
poder relativamente soberano dentro de su campo, frente a los
fenomenos naturales:

«El arte, al retrotraer a esta armonia con su verdadero concepto [el
concepto es la verdad de la Esencia] lo que en las otras manifesta-
ciones de la existencia aparece maculado por lo fortuito y lo externo,
deja a un lado todo lo que en el fenémeno no corresponde a ella, y s6lo
esta purificacién le permite crear el ideal.» (Werke, t. X!, p. 200.)

No siempre en Hegel la Esencia significa un brotar entero del
fundamento, sino que presenta el innegable caracter de algo que en el
fondo se mantiene dentro de si, sin manifestarse. Lleva implicita de
antiguo la tension con la que la «esencia» se manifiesta frente a la
«existencian desde el punto de vista gnoseoldgico, juridico e incluso, y
no en ultimo lugar, religioso. No importa que la «esencia», desde
Platon hasta Tomas de Aquino, volviese a cobrar un caracter ontico;
que, por tanto, permaneciese atin no comprendida en su esotérica no
manifestacion —por virtud de su hipéstasis en un ens realissimum
mistico-supraterrenal. :

Sin embargo, no debe olvidarse que la Ldgica de Hegel no es otru
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cosa que el organon de la efectiva mediacion esencial, el instrumento
del concepto en si, y no obra de las concreciones del universo que son
fuera de si y para si. Aunque estas concreciones, en la filosofia
hegeliana, sélo sean, a su vez, las del logos, la tantas veces
entorpecida e interrumpida formacion del mundo impide a Hegel,
desde luego, representarse plenamente su filosofia real como dupli-
cacion (o materia ejemplar) de su Ldgica. Como organon, la 16gica de
la Esencia se mantiene como escuela de todo concienzudo pensa-
miento, aunque el mundo, mas atin, aunque la misma Esencia no sea
de por si logos. Y tanto mas cuanto menos espiritual sea, a lo que
apuntan precisamente las durezas y dificultades de su desarrollo
16gico-genético, un algo que, en el fondo, y precisamente en €, no se
halla ain mediado consigo mismo, un factor de intensidad todavia
indeterminado tanto mas acd como mas alla de los intentos logico-
historicos de determinacion y objetivacion. La Esencia del universo,
esencia fundamentalmente propulsora y en iltima instancia material,
es un algo intensivo y no un algo logico; la logica es para Hegel
solamente la clave, del mismo modo que la teoria es la clave para la
practica. A este algo intensivo se refieren también en Hegel, malgré
lui, todas las categorias de la determinacion logica, pero sin coincidir
con ¢él, pues es algo existencial y material. La l6gica de la Esencia
demuestra, a pesar de todo, en muchas sagaces y gigantescas miradas
llenas de luz, cdmo (aunque no dénde) recoge el mosto que es, o que
pudiera ser, esa x de la Esencia que va hasta su propio fondo y se
desfonda. Este mosto o fundamento de todas las cosas es la materia;
de ella surgen las formas en las que esa misma materia se organiza, se
manifiesta y se forma siempre de nuevo.

TEXTOS

Una red universal, no una camisa de fuerza
Pensamiento en devenir:

«El concepto se engendra sobre la marcha y no puede, por tanto,
enviarse por delante.» (Werke, t. 111, p. 27.)

*

No camisa de fuerza:

«Sabéis amaestrar el espiritu

Y meterlo en una camisa de fuerza...

Ocurre, cierto es, en la fdbrica de pensamientos
Lo mismo que en los telares de palanca,
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Donde una pisada mueve miles de hilos:

Las lanzaderas van y vienen,

Los hilos fluyen sin que los veamos

Y un golpe crea miles de enlaces.»
(Fausro, acto 1, cuarto de estudio.)

Contra la logica puramente formal que se mantiene escolastica y
cuyo contenido no se mueve:

«Las determinaciones no parecen moverse en su solidez y solo
entran en relacion externa las unas con las otras. Y como, en el juicio y
en el raciocinio, las operaciones tienden, principalmente, a retro-
traerse a lo cuantitativo de las determinaciones y a basarse en ello,
todo descansa aqui sobre una diferencia externa, sobre una mera
comparacién, todo se convierte en un procedimiento puramente
analitico, en una serie de calculos al margen de los conceptos.» (Werke,
t. i, p. 39.)

Logica como red del mundo, es decir, como teoria de las cate-
gorias, como teoria [3] del plan universal, a la vez tejido y entretejido:

«Esta l6gica contiene el pensamiento, en la medida en que éste es, al
mismo tiempo, la cosa en si misma, o la cosa en si misma en la medida
en que ¢sta es el pensamiento puro... Anaxagoras es ensalzado como el
pensador que primero expreso la idea de que el nus, el pensamiento, es
el principio del universo. Pone, con ello, los cimientos de una
concepcion intelectual del universo cuya forma pura tiene que ser,
necesariamente, la logica.» (Werke, t. 111, pp. 35 s.)

Método 16gico como acompafiamiento vivo [¢] por el camino de la
razon:

«Para que este esqueleto de la logica adquiera vida y contenido
gracias al espiritu, su método tiene que ser el finico por medio del cual
puede llegar a convertirse en una ciencia pura; ...pues el método es la
conciencia acerca de la forma del automovimiento interior de su
contenido.» (Werke, t. 111, pp. 40 s.)

*

El capitulo primero de la Logica hegeliana es ya la obra misma in
nuce:

«El Ser, lo inmediato indeterminado es, en realidad, la Nada, nada
mads ni menos que la Nada... La Nada es, por tanto, la misma determi-
nacién o, mas bien, indeterminacién y, por tanto, lo mismo que es el
Ser puro... La verdad no es el Ser ni la Nada, sino el que el Ser no se
trueca, sino que se ha trocado ya en la Nada y la Nada en el Ser. Pero
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la verdad es también que el Ser y la Nada no son lo mismo, que se
distinguen de un modo absoluto, a pesar de lo cual no se hallan
separados y son inseparables y cada uno de ellos desaparece inme-
diatamente en el otro, en el contrario a él. Su verdad es, por tanto, el
movimiento de la desaparicion inmediata del uno en el otro, el
devenir.» (Werke, t. 111, pp. 78 s.)

*

Abolicion de la fatal y falsa categoria de lo gradual:

«En la naturaleza no existen saltos, se dice; y la concepcion corriente,
cuando quiere comprender como nacen y fenecen las cosas, cree ver
en ello un gradual surgir o desaparecer. Se ha demostrado, sin
embargo, que los cambios del ser, en general, no son solamente la
transicion de una magnitud a otra, sino el transito de lo cualitativo a lo
cuantitativo, y a la inversa, la formacién de un algo distinto, una
ruptura de lo gradual y un algo cualitativamente distinto con respecto
a la existencia anterior.» (Werke, t. 111, p. 450.)

Por consiguiente, segin esta importante concepcion, prefiada de
consecuencias, lo gradual afecta «solamente a lo externo del cambio,
no a lo que hay en €l de cualitativo». Con lo cual Hegel aclara mas
todavia, l6gicamente, la diferencia entre evolucidn y revolucién entre
los fabianos («transicién pacifica»), digamos, y los marxistas.

*

Madurez (cumplimiento) de las condiciones e imposibilidad de
demostrar la secuencia del éxito o, en su caso, del dia de la
resurreccion, como dice Marx en el Manifiesto comunista refirién-
dose literalmente a esta premisa hegeliana:

«Cuando se dan todas las condiciones de una cosa, ésta empieza a
existir. La cosa es antes de que exista; y es, en primer lugar, como
esencia o como algo incondicionado; en segundo lugar, tiene existencia
y es algo determinado, de una parte en sus condiciones, de otra parte
en su fundamento... Esta inmediatez mediada por el fundamento y la
condicién e idéntica consigo misma por la cancelacion de la mediacion
es la existencia.» (Werke, t. 1v, pp. 116 s.)

Ahora bien, la existencia, en cuanto esencialmente devenida, es
Jfenomeno: :

«El fenémeno es lo existente, mediado por su negacion, la cual
constituye su consistencia. (...) El fenomeno es primeramente la
existencia en cuanto mediacién negativa consigo mismo, de suerte que
lo existente se halla mediado consigo mismo por su propia incon-
sistencia, por otra cosa, y de nuevo por la inconsistencia de esta
otra cosa. Ahi se contienen, primero, el mero aparecer y desapa-
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recer de ambas, el fendmeno inesencial; en segundo lugar, tam-
bién la permanencia, o sea, la ley, el fenémeno esencial. (...) La ley,
pues, no esta mas alld del fenémeno, sino inmediatamente presente en
él; el reino de las leyes es la imagen inmévil del mundo existente o
fenoménico. (...) El reino de las leyes es el contenido inmdvil del
fenémeno; éste es aquél, pero representindose en un cambio moévil y
en cuanto reflexion en otra cosa.» (Werke, t. 1v, pp. 146 s.)

La realidad es 1a unidad de la esencia y del fenémeno; stis rela-
ciones «absolutas» son la sustancialidad, la causalidad y la accion
reciproca:

«La lluvia es causa de la humedad, que es su efecto; la lluvia moja, es
una proposicion analitica; esta misma agua, que es la lluvia, es la
humedad. (...) Si el movimiento de un cuerpo es considerado como
efecto, la causa de este movimiento es una fuerza impulsora; pero es el
mismo quantum de movimiento que esta presente antes y después del
impulso. (...) En relacién con esta tautologia (...) es preciso destacar
ain la inadmisible aplicacion de la relacién de causalidad a las
relaciones de la vida fisico-organica y de la vida del espiritu porque lo
que actiia sobre lo viviente es determinado, modificado y transfor-
mado por éste de un modo auténomo. (...) En la historia se encuentran
generalmente en juego masas e individuos dotados de espiritu en una
relacion de determinacién reciproca, (...) de modo que la accién que
desemboca en la causalidad finita, en el progreso malamente infinito,
queda invertida y llega a ser una accion reciproca que vuelve sobre si
misma y es infinita.» (Werke, t. 1v, pp. 227-239.) :

*

Necesidad externa (lo mismo que lo fortuito), necesidad interior
(unidad de ocasion y resultado), necesidad absoluta (equivalente a
libertad), expuestas a la luz de la filosofia de la religion:

«La necesidad externa es, en rigor, la necesidad fortuita... Las
circunstancias que brindan la ocasién son inmediatas y como, desde
este punto de vista, el ser inmediato no tiene mas valor que el de la
posibilidad, tenemos que las circunstancias son de las que pueden ser o
no ser... Una teja cae de un tejado y mata a una persona: la caida de la
teja y su choque con la persona podrian haber ocurrido o no... Las
causas condicionantes y los resultados son distintos: la teja que cae, la
persona muerta del golpe, encierran un contenido completamente
distinto, sale algo completamente diferente al resultado que se puso.»
(Werke, t. xi, p. 15.)

«La necesidad interior consiste, por el contrario, en que se distingue
todo lo que se presupone como causa, motivo, ocasion, el resultado
corresponde a uno y la necesidad forma una unidad completa. Lo que,
movido por esta necesidad, acaece es de tal modo que no puede
resultar otra cosa de los supuestos de que se parte, sino que el proceso
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es siempre el de que el resultado acuse lo que de antemano se supuso,
que coincida con ello y se encuentre en ello mismo... El resultado es la
coleccién de lo que las circunstancias entrafian y la manifestacion de
este contenido como forma.» (Werke, t. xii, pp. 16 s.)

«Finalmente, la necesidad absoluta es y encierra en si misma la
libertad», pues es, precisamente, el marchar por si mismo; es,
sencillamente, algo para si, no depende de otra cosa, su accién es la
libre, pues no hace sino marchar al compas de si mismo, su proceso
consiste simplemente en el encontrarse uno mismo, y esto es, precisa-
mente, la libertad. Esto no se concibe, sin embargo, como amor fati:

«La creencia de someterse a la necesidad, como la profesaban los
griegos y todavia la profesan hoy los mahometanos, encierra dentro de
si, indudablemente, la libertad, pero es, simplemente, la libertad
formal que es en si; ante la necesidad no prevalece ninglin contenido,
ningun propésito, ninguna determinacioén, y en ello consiste su faita.»

Sdlo como algo comprendido se revela la necesidad como libertad:
la necesidad externa (ciega) se contempla hasta el fondo cuando se la
comprende, la interior y la absoluta se afirman al ser comprendidas,
con lo cual se media para el hombre el meolio de la cosa, el fin.

«El concepto de la necesidad externa y el de la adecuacién al fin son
antitéticos; el fin [en la necesidad interior, absoluta] es, por el
contrario, lo permanente, el acicate, lo activo, lo que se realiza.»
(Werke, t. x11, pp. 19 ss.) ’

[°] El fin externo no es ni siquiera un fin; s6lo lo es aquel que resulta
mediado, realizado, en la cosa por un medio. Con lo cual el medio, a
veces, en tanto que elemento roturador, puede ser mas honorable que
el fin terminal al cual sirve. La adecuacidon exterior a un fin
(subjetivamente lograda) es falsa y vacia, pero inmanente; la adecua-
cion al fin que actia en las cosas como causa final es real y puede
emplear las causas como medios. Por consiguiente, mecanismo y
teleologia no son términos antagdnicos, que se excluyan entre si, sino
momentos de uno y el mismo movimiento dialéctico:

«Lo caracteristico del mecanismo es que, cualquiera que sea la
relacién existente entre las cosas unidas, esta relacion es ajena a ellas,
una relacion que no afecta a la naturaleza de esas cosas, y aunque éstas
parezcan hallarse enlazadas en unidad, ésta es puramente aparente y
no pasa de ser una combinacién, una mezcla, un montén, etc. El
mecanismo espiritual consiste, lo mismo que el material, en que las
partes relacionadas en el espiritu sigan siendo partes exteriores entre si
y con respecto a él.» (Werke, t. v, p. 180.)

«La relacién de fin se ha revelado como la verdad del mecanismo.»
(Werke, t. v, p. 210.) «Pero el fin no se mantiene solamente al margen
del proceso mecdnico, sino que se mantiene dentro de él y lo
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determina.» (Werke, t. v, p. 226.) «La teleologia ha sido acusada tantas
veces de pueril porque la relacion de fin aparece en ella como algo
externo y, por tanto, fortuito.» ( Werke, t. v, p. 212.) «Por consiguiente,
el fin que actua por su medio no debe determinar el objeto inmediato
como algo externo, sino hacer que suba por si mismo a la unidad del
concepto; o bien, aquella actividad externa del fin a través de su medio
debe determinarse como mediacion y suspenderse.» ( Werke, t. v, pp.
224 s.)

*

El omega o el final no es, principalmente en la Ldgica hegeliana,
otra cosa que el alfa informada y se retrotrae a este comienzo. [9]

«Cabe, pues, afirmar que en la actividad teleoldgica el final es el
comienzo, la consecuencia el fundamento y el efecto la causa, que esta
actividad no es sino un devenir de lo ya devenido.» (Werke, t. v, p.
228.)

Y esto es aplicable a todas las funciones categoriales, todas las
actividades determinantes de la Ldgica hegeliana. Esta 16gica ensefia
la fuerza del salto y de lo nuevo a través de transiciones en todas
partes y, al mismo tiempo, en ninguna, pues el salto tiene como forma
de movimiento el circulo. Lleva del ser en si del comienzo al sereny
para si del final, que es también el comienzo. Lo primero no
desaparece sino en tanto que lo ltimo es nuevamente lo primero, que
era ya un material totalmente 16gico. En conjunto, no existe ningiin
salto, ninguna sorpresa, ningun trueque de lo logico en algo
totalmente distinto, a saber: en lo que busca, en lo intensivo de cada
«comienzo»; la légica no cesa jamas.

«Por donde también en la idea absoluta retorna la légica a esta
unidad simple que es su comienzo; la inmediatez pura del Ser, en la
que, al principio, toda determinacion aparece como apagada o
eliminada por la abstraccion, es la idea, que ha llegado a través de la
mediacidn, es decir, de la superacién de éste, a su correspondiente
igualdad consigo misma.» (Werke, t. v, pp. 342 s.)

Fl en-si de la idea, que es en lo que consiste en conjunto la 16gica de
Hegel, ha dado fin de este modo al plan del mundo, lo ha descrito en
su Orbita y lo ha cancelado. Asi, la coleccion de las categorias de la
razén humana en su desarrollo histérico queda situada cronolé-
gicamente en los tiempos inmemoriales de un alfa del mundo; en ese
perfecto precosmos de aprioris tiene, naturalmente, un lugar tran-
quilo.



XI. EL TRANSITO A LO REAL: LA «<ENCICLOPEDIA»

«jOjala que todo lo que yo sea capaz de hacer toda-
via se ajuste siempre a lo que usted ha fundado y
construido!»

Goethe a Hegel, mayo de 1824.

1. HASTA AQUI lo que se refiere al llamado pensamiento puro en si.
Es bastante frecuente falsear y restringir infundadamente la persona-
lidad de Hegel, presentindolo como simple urdidor de conceptos.
Como si, con la tela de arafia, no hubiera sabido captar y adquirir
también a lo que vuela dentro de ella. Tan falsa es esta concepcidn
que Hegel se burlé siempre del pensamiento que no tiene otro fin que
el pensar. Los conceptos hegelianos tenian ojos y este filésofo se hallé
dotado desde el primer instante de un talento enciclopédico, no solo
por la vastedad de los horizontes que ante su mirada se abrian, sino
también por la materia mundana incesantemente manejada por su
espiritu. En vez de las supuestas nieblas, de la vaga e inaprehensible
atmosfera que a Hegel se le atribuye, la teoria hegeliana desarrollada
es, por el contrario, una trama formada exclusivamente por cosas
determinadas y concretas, un fresco pintado sobre una pared
considerada como real. Hasta tal punto estamos lejos aqui de un
ensimismamiento retraido del mundo, que quien se adentre en el
edificio doctrinal de Hegel y camine por él tiene que estar constante-
mente en guardia para mantenerse a tono con la materia externa. El
concepto es el hilo conductor y aiin mas, evidentemente, pero en
torno a él se extiende un panorama sin igual de materia extraida de la
vida y la experiencia.

2. La altura dificil y escarpada ha sido dominada con la Logica. En
lo sucesivo, el filésofo empieza a tomar posiciones frente al mundo y
las perspectivas que ante ¢l se abren. Nada escapa a su examen, que
llega desde las piedras, las plantas y los monos hasta la policia, desde
el esquisto micéceo hasta el Partendn. Su mirada desciende desde las
leyes de Kepler hasta la critica de las leyes inglesas de reforma y el
orden columnario de Vitrubio. Abarca la temperatura de las plantas y
el Bhagavadgita, el magnetismo y la muerte de Sécrates, el libro de
direcciones de los chinos y el templo de Delfos, las guerras ptnicas y
La teoria de la ciencia de Fichte, cada cosa en su sitio.

— 168 —
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Hegel, con Aristételes y Leibniz, es el filésofo poligrafo mas
grande, y su saber estaba al dia. Era un poligrafo filosofante, con lo
que queremos decir que su saber se hallaba consustanciado con él y
no arrinconado en el almacén de una memoria jubilada. Se halla,
ciertamente, depositado en el almacén, pues Hegel no es, como
veremos, amigo y pensador de los sucesos que no son ya historia, pero
incluso dentro de lo arqueolégico caben emociones sin igual: la
historia vuelve a suceder o, para decirlo en términos todavia més
hegelianos, se repite constantemente. El inmenso saber de Hegel se
renovaba constantemente, se hallaba, por asi decirlo, bajo el fuego de
la continua productividad, de la constante penetracion dialéctica.’
Una fuerza vital que en nada desmerece de la de un Aquiles y un
Fidias, de la de Zoroastro y la Divina comedia, reacufia todas las
incidencias de la vida, ordena los rostros historicos en una direccién,
concentra la concepcion del mundo en el menor detalle.

Schopenhauer, el antipoda de Hegel, dice en una ocasién que la
polimatia es, para el hombre débil, una carga que lo hace doblarse
sobre la tierra, pero para el hombre fuerte una armadura que lo hace
invencible: Hegel, revestido de esta armadura, se convirtié personal-
mente en algo universal, en la Gltima personalidad de este tipo, hasta
hoy. Y su polimatia no sélo era inconcebiblemente extensa, repartida
en los mas diversos campos, sino que poseia, ademas, en numerosos
lugares, la intuicion mas asombrosa. El pensador abstracto de la
Logica revela en las adiciones a su Enciclopedia y, sobre todo, en sus
Lecciones impresas sobre diversos temas una fuerza y un relieve
concretos por los que bien podrian envidiarle miles de realistas menos
logicos que él. Las Lecciones sobre estética, principalmente, aparecen
empapadas del colorido propio de la materia en ellas tratada. Habria
que llegar a un Gottfried Keller para encontrar una prosa tan calcada
sobre la pintura de los antiguos holandeses, o a un Schopenhauer
para ver captada con tal fuerza plastica incluso la forma del arte
romantico.

Por todas partes plasticidad, fuerza visual, y no simple visién a
través de antiparras empafiadas; el poligrafo tiene siempre presentes
los objetos de que habla. Lo que la Fenomenologia habia empezado
condensando de un modo tan exuberante, persiste ahora en el
sistema, después de haber sido benéficamente impregnado por la
Logica. En un sistema anchamente desplegado, instructivamente
desarrollado del principio al fin, como un fruto ejemplar de lo que los
hegelianos ensalzaban como la «laboriosidad aristotélican. Tan
prolijo y, a la par, tan completo y sistematico era este edificio
doctrinal, que quien lo contemplaba desde el suelo no acababa de
comprender qué es lo que quedaba alli por hacer, ni si quedaba
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realmente algo. Al contrario de lo que ocurria en el palacio encantado
de Aladino, no faltaba, en este edificio teorico, una sola ventana; por
lo menos, para quien lo juzgase por la logica de los planos.

Es cierto, y hay que decirlo, que el mucho saber por si s6lo no
enriquece al espiritu. Y de seguro que no le da tampoco profundidad,
y solamente cuando se lo domina ofrece profundidad, pero con un
acceso y una salida muy estrechos. Y ha habido en el mundo
hombres, si no débiles por lo menos mediocres, a quienes la armadura
de un extenso saber no les ha hecho doblarse sobre el suelo; senci-
llamente, porque supieron soportar su carga no de pie, sino sentados.
También a Hegel se le ha querido empequefiecer diciendo que habia
articulado su doctrina hasta descender a los detalles de las ciencias
especiales; ya el circulo de gentes agrupadas en torno a Schlegel le
reprochaba esto. Semejante actividad era, segin ellos, propia de
espiritus de menor cuantia; no en vano un Leibniz y hasta un
Schelling, razonaban las tales gentes, se habian concentrado siempre
en los problemas centrales, sin duda para ensefiar al celo de las abejas
los negocios de que debia ocuparse.

Y, aunque este desdén resulte grotesco en lo que a Hegel se refiere,
no puede negarse, sin embargo, que también en los no filésofos y
hasta precisamente en ellos con mayor fuerza, adquiere su maxima
prolijidad el universalismo aprendido de memoria. Pensadores como
Aristoteles y Hegel se ven avergonzados, desde este punto de vista,
por los autores de obras de acopio tan enorme como la de un Varron
en la Antigiiedad y la de un Vicente de Beauvais en la Edad Media
También en Varrén nos encontramos con una escala que va desde los
cacharros hasta la filosofia, pasando por la agricultura, la juris-
prudencia y la literatura, todo mezclado y revuelto. Varrén es un
enciclopedista, pero sin que ello sea obstaculo para que se dé también
aires de gran filésofo. Mommsen, sin embargo, lo enjuicia como un
hombre «cerrado a todo lo que no fuesen imagenes o hechos, a todo
lo que significase un concepto y, mas aun, un sistema, y tal vez el
menos filosoéfico entre los romanos, tan reacios a la filosofian.

En la Edad Media aparece la otra gran figura de coleccionistas del
saber, figura por la que no sentian la menor envidia los «sumistasy de
la época. Vicente de Beauvais escribi6 en el siglo XIII una enciclo-
pedia famosa por lo grande: un Speculum casi completo de los
conocimientos existentes en aquel tiempo. El mismo Beauvais dice
de ella que encierra, como speculum doctrinale, ¢l espejo de la ma-
teria y la forma de todo saber; como speculum naturale, la natura-
leza y todas sus propiedades; como speculum historiale, la ordenacién
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de todos los tiempos; y, como speculum morale, la contextura y la
manifestacion de todas las virtudes y de todos los vicios.

Pero de todo esto no salié ninguna filosofia; la cantidad no se
trueca, aqui, por ser puramente externa, en cualidad. O, como dice
precisamente Aristoteles, el verdadero enciclopedista, el coleccio-
nista universal en profundidad: el mucho saber no ensefia nada. Alli
donde presenta una trascendencia filosofica, no es lo exhaustivo
precisamente lo fundamental, sino la corriente que lo atraviesa y
anima, convirtiendo la simple adicion en un tipo supertor de calculo.

No toda enciclopedia, ni mucho menos, sabe guardar el justo
medio entre la informacidén y la doctrina, como la guarda por
ejemplo, el Dictionnaire historique et critique de Bayle, en los albores
de la época de la Ilustracion. La materia reunida en esta obra no es el
producto de un trabajo de acarreo, sino que ha sido seleccionada con
vistas a una determinada meta; aparece, ademas, tamizada criti-
camente con arreglo a puntos de vista escépticos y puntuada con la
mira de estimular la moral burguesa He aqui un ejemplo en que brilla
la laboriosidad de abeja y que, sin embargo, no se reduce a esto, sino
que aparece impregnado, ademds, de una voluntad proyectada sobre
una gran meta y que sabe dar a la materia del saber, con la mirada
puesta en esa meta y solamente por eso, un todo polifdnico.

No merece la pena citar los modernos ejemplos en contrario, ni
siquiera el del que sirve de modelo a todos: aquel Christian Wolff, que,
no mucho antes de Hegel y «exactamente como Hegel», reabsorbié
receptivamente en la filosofia todas las ciencias especiales. Con un
gran celo y la mejor laboriosidad burguesa, también este espiritu
enciclopédico demostr6é cémo era posible tratar de todo y aun de mas
sin desarrollar por ello un solo pensamiento. Schelling intentd, mas
tarde, empequefiecer a Hegel comparandolo expresamente con Wolff;
se guardé muy bien, sin embargo, de hacer remontar este paralelo
hasta Aristételes, a pesar de que seria tan falso aplicado a éste como
lo es aplicado a Hegel.

Asi, pues, la sapiencia de Hegel es lo mas distante que pueda haber
de la de los enciclopedistas subalternos; ya hemos hablado del
faustico pathos hegeliano, de la ansiedad devoradora, de la insaciable
voluntad hegeliana que lo llevaba a apoderarse de toda la materiay a
penetrar en ella. A lo cual se afiade, como se ve sobre todo en la
filosofia real, un dominio de imperator: los objetos sometidos a su
estudio parecen seguir al pensador como el botin en el cortejo del
triunfador romano. Y aunque este elemento no es, indudablemente,
lo que constituye toda gran filosofia, haciendo de ella una filosofia
verdaderamente grande, es, desde luego, algo que no és posible
confundir con la secundaria laboriosidad de abeja que a Hegel se le
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reprocha. Es el camino aristotélico y tomista, al lado del cual existe,
ciertamente, otro: el que un Platon, un Leibniz o un Kant siguen de
tan diversos modos. Existe un camino no enciclopédico, que sdlo
desde ciertos puntos de vista escogidos muestra la perspectiva central;
un pensador como Leibniz, que era, al mismo tiempo, un espiritu
polihistorico tan grande que renuncié al camino aristotélico para
proceder asi. Por este lado pudo morir tranquilo, aunque los
gigantescos puntos luminosos, claramente topografiados desde el
punto de vista sistematico, no apareciesen articulados entre si por un
material de conexiones desarrollado.

Otro de los méritos de Hegel es el haber afrontado este desarrollo a
lo ancho sin perder de vista la profundidad. Leibniz es grande, y lo es
también Hegel; en el uno no falta nada, aunque falte la obra de
coleccionador; en el otro es esencial lo enciclopédico, porque esta
enciclopedia tiene un caracter filosofico (cfr. acerca de esto Enciclo-
pedia, cap. 19, 4). La Fenomenologia revelaba rasgos enciclopédicos
como un viaje de exploracion, por decirlo asi; en ella abunda todavia
lo caracteristico de los descubridores, abundan los problemas fronte-
rizos. Pero donde lo enciclopédico adquiere toda su fuerza es en la
filosofia real; en ella cobra —para emplear un término que Hegel
usara ya en la época de la Fenomenologia como sintesis de la filosofia
de la naturaleza y la filosofia del espiritu— un alcance césmico.

['] 3. Desde su inicio, el pensamiento de Hegel estaba lastrado de
un gran universo. Y, por mas que penetré muy fuerte en él, tratando
de captarlo, ese universo se le mantuvo cerrado. Lo rodeé todavia
mas en el terreno de la légica, en la medida en que «el fundamento
regresivo del inicio y la determinacioén progresiva de ese mismo inicio
coinciden y no forman sino una unidad» (Werke, t. v, p. 350). El todo
que forman la Légica y la Filosofia real (Realphilosophie) constituye
asi un sistema consistente en simples acercamientos retrospectivos, y,
conteniéndolos les da forma. Este sistema es el que describé la
Enciclopedia abreviada de las ciencias filosoficas. Descripcién com-
primida, a veces demasiado comprimida: «Como enciclopedia, la
ciencia no se expone en el detallado desarrollo de lo particular, sino
que ha de limitarse a los principios y conceptos fundamentales de las
ciencias especiales.» (Enciclopedia, § 16). Inmediatamente antes de
este parrafo encontramos, sin embargo, una determinacién mucho
mas comprensiva, y hasta diriamos que completamente decisiva desde
el punto de vista material. Esta determinacién coincide, precisamente,
con lo que hay en Hegel de redondo, de abarcador, [?] de tal forma que
hoy lo enciclopédico no retine solamente los arranques particulares,
sino, sobre todo, el total de todos los acercamientos retrospectivos
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mismos: la circunferencia cerrada. Asi nace la exaltacion del circulo
como forma de la verdad. Este plan coincide, asi, literalmente, con la
palabra Enkyklopaedia, que vale tanto como «ensefianza ciclican. He
aqui el pasaje a que nos referimos:

«Cada una de las partes de la filosofia es un todo filosofico, un
circulo cerrado sobre si mismo, pero la idea filoséfica figura en ella en
una determinacidén o elemento particular. Cada uno de los circulos
rompe también, precisamente por ser de por si totalidad, las fronteras
de su elemento y sienta las bases para una nueva esfera; el conjunto
viene a ser, por tanto, un circulo de circulos.» (Enciclopedia, § 15.)

[?] Es cierto que como se destaca en ‘el citado pasaje de la Enciclo-
pedia, este pensamiento ciclico contiene también un elemento pode-
rosamente expansivo, es decir, la verdadera esencia de la dialéctica,
en cuanto que el circulo es de por si, al mismo tiempo, una totalidad
que rebasa las fronteras de su elemento; pero por muy fuerte que haga
correr, en Hegel, la dialéctica a las cosas, lo hace siempre dentro de un
circulo enciclopédicamente cerrado. Econémicamente, esta inter-
penetracion de dinimica y estatica se encuentra fundamentada en la
interpenetracion, en la Alemania de entonces, del capitalismo y el
estancamiento feudal. De esto es un reflejo ideolégico en Hegel la
coexistencia de proceso y arqueologia —algo que en ninguna otra
parte de Europa ha sido posible—, por muy mal que armonice el
circulo restaurador con el flujo y el proceso.

Fue —cosa muy significativa— la ldgica, el movimiento del ser en
si que cala dentro de si mismo, la que transmitié a la filosofia real el
santo y sefia del circulo de circulos, a pesar de que la categoria del
espacio, que condiciona la existencia de los circulos, no aparece
todavia en la ldgica hegeliana. No obstante, la forma mas perfecta de
movimiento que habia llegado a puerto en la bahia de la l6gica era la
que ahora debia trazar y mantener ¢l rumbo en alta mar, en el
turbulento océano del mundo real. Ya Fichte habia dicho —par-
tiendo de su dialéctica del Yo, tan poco expuesta a perturbaciones de
origen material— que la forma mas acabada de la filosofia era el
circulo; pues bien, Hegel toma esto muy en serio y le da un contenido
material. '

Afiddase a esto que la perfeccion geométrico-valorativa de lo
redondo procedia ya de los antiguos: era una imagen griega del
espacio, en este caso no heraclitiana, sino —en Hegel— predomi-
nantemente eleatica. En efecto, el circulo en la tercera dimensidn, el
circulo que gira sobre si mismo, es una esfera, la esfera del eléata
Parménides. Hen kai Pan, Uno y Todo: este «simbolo» habia sido
atribuido al joven Hegel, en prueba de amistad, por Hélderlin, su
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compaiiero de estudios; era, al pie de la letra, la consigna de los
eléatas, la sphaira o esfera del universo inmoévil.

Un eco final, pero todavia fuerte, del ser inmutable de los antiguos
sigue resonando, pues, en la dialéctica de Hegel, como antes resonara
en la de Platdn, tan distinta de aquélla, a través del signo del circulo,
[“] esa figura plistica de reposo en redondo. La idea misma aparece
aqui como reposo. Hegel lo dice también en su Filosofia de la
Historia: «No es la idea universal la que se muestra en la oposicién,
la lucha y el peligro; inatacada y sin dafio, ella se mantiene detrés.»
(Werke, t. IX, p. 33.) La quietud tan transparente como simple surge
del foro del movimiento dialéctico, a la postre, solamente como una
quietud conjurada o arrancada a la estatica eleatica; no es una
determinacién de quietud implicita ya en la misma dialéctica como
proceso. La inquietud del proceso y la paz prematura, la imagen
nordica de un salvaje acoso dialéctico y la imagen etérea de un
bienaventurado retraimiento: estos impulsos del pensar y estas
atracciones, de indole tan distinta, tropiezan aqui integramente los
unos con los otros, como con tanta frecuencia sucede en Hegel. En
torno al fuego aparece la esfera, imagen primitiva de la perfeccion
estatica, por mucho que, a su vez, el fuego inquiete de nuevo a la
esfera y la torne en fluida.

El elemento eleatico, en Hegel, no vence y desplaza a Heraclito,
como habia ocurrido en Platén, pero Hegel intenta domar el fuego
con el circulo y la béveda; mas atin, redondea una vez mas, césmica-
mente, la totalidad buscada. El abovedamiento de un espacio
gigantesco: tal era el arquetipo que seguia influyendo como eco de
una estatica ya superada y hacia que la totalidad dialécticamente
impulsora e impulsada revistiera, en Hegel, forma enciclopédica.
Ahora bien, hay que decir, ya desde ahora, que el todo a que el
progresista Hegel se refiere y cuyo rastro sigue en el ser para si, no es
ya el universo; sino un abarcamiento distinto. No es ya Pan, sino
aquella otra cosa que cierra y abarca de otro modo y de la que el
joven de la imagen schilleriana de Sais dice: ;qué tengo si no lo tengo
todo?

El todo puede ser considerado como la verdad completa en el
sentido de una verdad existente, perfectamente concentrada tras el
velo de Isis; mientras se crefa, naturalmente, en una Isis perfecta.
Mientras, para decirlo en otras palabras, en palabras hegelianas, se
veia en la verdad una «moneda acuiiada» que podia «darse y
recibirse». Pero, tan pronto come se entendid la totalidad como algo
que cumple y satisface y no, simplemente, que llena, como el
universo, empez6 a verse también en la totalidad algo que no era ya
un circulo vuelto eternamente sobre si mismo o que giraba eterna-
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mente sobre si mismo. Lo que, en Hegel, rebasa en cada circulo «las
fronteras de su elemento y sirve de base a una esfera ulterior, lo que
en la omega de la sintesis representa el alfa de la tesis, incrementado
por lo menos con una mas rica determinacién, esta adicién de
contenidos que no existian en el punto de partida del llamado circulo
ni se intercalan, ya determinados y en su conjunto, en el comienzo, es
lo que supera la en-ciclo-pedia como un proceso formal.

Asi, pues, lo ciclico, en el propio Hegel, debe entenderse cum grano
salis, y también en la Ldgica, es decir, en abstracto, se desarroll6 de
un modo mucho mas confortable que en las partes materiales de la
Enciclopedia. Lo ciclicamente cerrado sigue siendo, en su filosofia de
la naturaleza y del espiritu, un postulado sistematico-idealista, con
historia como leyenda hace mucho tiempo ocurrida, pero tampoco en
Hegel se ajusta del todo el material al circulo. Como material de la
naturaleza, es reacio y lleno de aristas; como material de la cultura,
tiene mas de tormenta que de arco iris. Afiddase a esto que, aunque
los grandes campos de la cultura (la moral, el arte, la religién, la
ciencia) se llamen esferas o sean comparados con ellas, estas esferas
no son siempre, en modo alguno, ni tienen por qué ser, necesaria-
mente, concéntricas entre si. Lejos de ello, existia y existe entre la
moral y el arte, el arte y la religion, la religion y la filosofia, no pocas
veces, una relacidon muy excéntrica; el propio Hegel sefiala esto y
conocidé personalmente, por experiencia propia, el conflicto entre la
religién y la filosofia.

He aqui por qué también Hegel intenta resolver estos problemas de
las relaciones (principalmente entre la religion y la filosofia) menos
mediante una limpia envoltura ciclica que por medio de ciertas
correspondencias de contenido. Es decir, no se trata de que los
circulos se encierren o contengan los unos en los otros, sino que un
solo contenido en forma de proceso se manifieste a modo de tanteo en
las diferentes esferas culturales, en varios sentidos o in-formandose de
un modo completamente abierto. Por tanto, ni siquiera la Enciclo-
Dpedia, como circulo o esfera, ni siquiera el circulo de circulos o que
circunda como un anillo los ciclos de las lecciones hegelianas, puede
por menos de ser extraordinariamente irregular.

Una marcha como la que el proceso dialéctico representa en Hegel,
consume lo que va consigo desde el primer momento, en la
consecucion del fin cumple los suefios, las intenciones del ser en si, de
lo que fue su comienzo y punto de partida, pero no retorna como el
hijo prédigo al comienzo, en vueltas constantes y reiteradas. Por
consiguiente, la verdad de la Enciclopedia no presenta la forma de la
restitucion, sino la de la produccién; y el producto, aunque forma e
in-forma la materia prima del punto de partida, se comporta frente a
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este ser en si que le sirve de base de un modo tan sorprendente y
explosivo como si se tratara de un milagro. Del fuego —y el proceso
hegeliano estd formado por fuego, si nos atenemos a su mas caro
elemento— no puede salir, por lo demas, una esfera pura; salen de él,
en cambio, muchas, demasiadas explosiones y protuberancias.

4. Hegel avanza por doquier de un modo tenaz y anchuroso,
desarrollando su pensamiento de una forma minuciosa e instructiva.
Este filosofo no es un pensador de rapidas ocurrencias ni, desde
luego, de rapidas inspiraciones; no quiere que nada surja «disparado,
como un tiro». Sin embargo, no deja de ser sorprendente la innegable
realidad de que no se encuentre en él ninguna investigacion de
caracter critico acerca del alcance o de los limites de la funcién del
pensamiento como tal. Hegel no conoce el acicate propiamente
gnoseologico, que ya existia, evidentemente, antes de que Hume y
Kant lo desarrollaran, pero que estos filésofos agudizaron extraor-
dinariamente.

Cualquier lector que conozca a Hume, y mucho maés el que conozca
a Kant, se asombrara acerca de esto, y lo mismo le ocurrira al que
sepa de las sutilezas del neokantismo. Esta filosofia se pasa la vida
afilando el cuchillo para que corte o para no necesitar cortar con él, y
sus pianos se afinan constantemente, sin que de una vez rompan a
tocar. Hegel, a pesar de su aversién por los «vuelos del genio», que
tanto recus6 Kant y que Schelling habia de exaltar mas tarde en
términos tan encomidsticos, no gustaba en lo mas minimo del arte de
los ensayos (de las piedras de toque) en la ciencia, de los escarceos
ante rem. De aqui sus agudas palabras satiricas: «Querer conocer
antes de conocer es algo tan absurdo como el sabio propdsito de
aquel escoldstico que queria aprender a nadar antes de decidirse a
lanzarse al agua.» (Enciclopedia, § 10.)

Kant habia dicho que el escepticismo de Hume lo habia desper-
tado de su modorra dogmatica; Hegel, por su parte, no sentia
modorra alguna, pues el escepticismo formaba parte de su dialéctica y
era, precisamente, la varita mdgica para las contradicciones. Kant
quiso retrotraer el espiritu de una metafisica de las cosas a una logica
trascendental del saber, en la que el «objeto» no es ya el original
transubjetivo con el que tiene que coincidir la representacion
considerada como verdadera, sino que es una regla creada de un
modo subjetivo-aprioristico, un reino de invalidez logico-trascen-
dental de formas sintéticas del entendimiento o categorias, con
arreglo a las cuales deben ordenarse las representaciones para que, en
esta ordenacion, puedan ser consideradas como dotadas de validez
tedrica universal, es decir, reconocerse como experiencia cientifica.
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Pues bien, en Hegel no encontramos ni rastro de toda esta «funda-
mentacion» de la experiencia, de todo este pathos gnoseologico (que
puede encontrar un verdadero tormento en la taladrante dificultad de
su apriorismo). Lo cual no significa, en modo alguno, que en Hegel
no exista el problema de la relacién entre el que concibe y lo
concebido e incluso la relacion de sujeto a objeto. Por el contrario, lo
mismo en la Fenomenologia que en la Ldgica y en la filosofia real,
vemos que toda la dialéctica plantea este problema, y con él, el
proceso de su superacion. Pero, como dificultad puramente gnoseo-
logica, la relacidn entre la representacion y el objeto de la conciencia
no va, en Hegel, mas alla de la introduccién (el «preconcepto» de que
habla la Enciclopedia). Lo que en Kant es el centro mismo de la
filosofia como ciencia rigurosa, apenas si es tocado en Hegel de un
modo propedéutico y es, para este filosofo, un simple «prejuicio», si
no en un sentido supersticioso, por lo menos en un sentido
precientifico. La contraposiciéon puramente gnoseoldgica y que jamas
pierde este caracter entre el sujeto y el objeto sdélo viene, en Hegel,
dada de fuera, y es, por ello mismo, una contraposicion precientifica,
mientras que la contraposiciéon verdaderamente cientifica tiene su
sede solamente en la génesis del saber, es decir, en el mismo proceso
emprendido y extravertido del conocimiento. Aqui reside el sistema
mismo, y no simplemente su propedéutica; la contraposicién entre el
sujeto y el objeto no cobra caracter cientifico sino dentro del sistema,
por el hecho de que es, aqui, una determinacion que se da a si misma
la subjetividad-objetividad, con lo que, al mismo tiempo, se crea una
unidad gracias al espiritu, que sirve de mediador entre el sujeto y el
objeto.

Por consiguiente, la pregunta o la duda de Hegel no va dirigida, en
modo alguno, al aparato del conocimiento; éste permanece, a sus
ojos, intacto por medio de una especie de autogarantia, tan pronto
como y en la medida en que suministre un proceso dialécticamente
necesario de conceptos (a diferencia de un simple fluir superficial de
representaciones). Mientras el concepto se desarrolle y progrese
sOlidamente, se acredita, para Hegel, el conocimiento mismo, in actu
y casi, por decirlo asi in flagranti: por sus frutos los conoceréis.

De esta manera, ningiin pensamiento permanece aqui como pen-
sado, como algo opuesto a quien lo piensa y ajeno al pensa-
miento. El propio concepto supera este estado externo y lo devora, y
el conocimiento solo es posible mientras eso acaece. El problema
kantiano se convierte, aqui, en un problema aparente, en un
problema que sélo puede prosperar renunciando por entero al
contenido. El método trascendental se dedica, de este modo, como
diria méas tarde Jacobi, burlindose de Fichte, «a tejer, no la calceta,
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sino el tejer mismon, juicio con el que estaba de acuerdo, y tenia que
estarlo, un pensador tan henchido de universo como Hegel, para
quien la creacién no era, precisamente, el crear un crear, sino la
génesis de un contenido.

Queda en pie, ciertamente, otra formulaciéon no kantiana, no
subjetiva, sino una formulacién no liquidada por Kant del problema
del conocimiento: la que proviene de la objetividad. Ha sido poco
estudiada, hasta ahora, y hasta nos atreveriamos a afirmar que jamas
se ha formulado con alguna nitidez como problema; pero, a pesar de
ello, existe implicitamente en Hegel, a diferencia del problema
planteado por Kant, y fue resuelta por €l suo modo. El problema no
se formula, ahora, en estos términos: jcomo debe realizarse la funciéon
del pensar para fundamentar juicios de validez universal?, sino de este
otro modo: jqué cualidades debe reunir el objeto del pensamiento
para poder entrar en las categorias humanas de la captaciéon, para
poder garantizar una congruente cognoscibilidad? Ambas formu-
laciones son idealistas, pero la segunda introduce, de todos modos, un
mundo exterior independiente de nosotros (si bien mediable también
con nosotros). .

Este planteamiento del problema difiere completamente del kan-
tiano, e incluso carece de sentido para esa transformacién gnoseold-
gica de la conciencia en algo absoluto. Si el ser significa indepen-
dencia de la conciencia, para el idealismo trascendental no existe ser
alguno, ni juicio alguno que se refiera, por la objetividad, a la
realidad; se referird siempre, simplemente, a la objetividad de la
conciencia. Y si, a pesar de todo incesto subjetivo, también aqui existe
un lado objetivo, pues no era posible de otro modo, es, necesaria-
mente, un lado ilegitimo: las categorias «constitutivas» no saben, en
modo alguno, cémo pueden ser, a diferencia de las «reflexivasy,
materialmente aplicables, como una especie de sombreros catego-
riales susceptibles de ser colocados sobre las muchas y diferentes

. cosas fenoménicas. No saben cémo, en vez de seguir siendo, en
general, interaccion, causalidad, sustancialidad y otras cosas por el
estilo, se diferencian y varian metoédicamente, con arreglo al lado
objetivo que en cada caso se ofrezca, proyectandose sobre las
matematicas, la fisica, la biologia, la historia. Por eso, Kant sélo
reconoce una sola cobertura categorial muy uniforme, es decir,
solamente un campo de categorias cientificas: el de la mecdnica
matematica. Las categorias kantianas no saben ni pueden saber como
es que existen ciencias que plantean diversas dificultades y, dentro de
cada una de ellas, a su vez, campos de problemas desigualmente
dificiles, segiin la materia que es necesario dominar mentalmente.
Estas categorias hacen abstraccion de la materia, al igual que el y2
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citado calculo del entendimiento, reflejado en ellas, por muy visible-
mente o muy desagradablemente que la tal materia se cuele siempre
por el lado subjetivo del conocimiento, mantenido con tanto rigor
formal.

Para rendir tributo al lado objetivo no queda mas que un camino:

llamar a la aplicabilidad de las categorias (e incluso a los supuestos

axiomaticos, como el principio de razén suficiente), a los contenidos
materiales, recogiendo la expresiéon casi admirable y, sin embargo,
muy poco filoso6fica, de Lotze, un «hecho feliz». Por consiguiente, el
punto de vista puramente inmanente-trascendental de la conciencia
tiene que reconocer, a pesar de todo, el lado objetivo, aunque sin la
capacidad necesaria, por su parte, para comprenderlo criticamente. A
esta consecuencia se llega cuando se elimina como no critico el
problema de la relacion entre el objeto y las categorias humanas de la
captacion, pues ese problema se hace valer, a pesar de ello, en todo
acto de conocimiento. Y si en Hegel falta el llamado acicate
gnoseoldgico, tan agudo en Hume y en Kant, es, pura y simplemente,
porque en ¢él se destaca como el mas fuerte el problema real.
Problema que la Fenomenologia expresa diciendo que en el devenir
del saber mas bien puede decirse que el objeto llega a coincidir con el
sujeto y no que el sujeto coincide con el objeto. Es decir, no se trata de
un devenir en"que el entendimiento prescriba las leyes a la naturaleza,
como si ésta fuera, simplemente, una pagina en blanco, sino que se
trata de un problema de material visto desde el lado objetivo, aunque
este lado sea, en ultima instancia, idéntico al del sujeto. Eso explica,
al mismo tiempo, por qué la produccion del saber cuesta un trabajo
tan amargo, entrafia una tal superacion de las dificultades materiales,
mas aun, por qué «se mueve precisamente tan despacio: porque el yo
tiene que penetrar y digerir toda esta riqueza de su sustancia» ( Werke,
t. 11, p. 611).

Por consiguiente, Hegel no parte solamente del sujeto, sino que
parte también, y mds resueltamente aun desde el punto de vista
gnoseoldgico, del objeto, para proyectarse desde €l sobre el sujeto.
Parte del objeto como de un material susceptible de ser conocido y
que acucia a que se apodere de €l el conocimiento, y no, como en el
idealismo transcendental, del objeto como de una tarea planteada
dentro del sujeto mismo del conocimiento.

5. No siempre se nego el conocimiento que se piensa a si mismo a
seguir andando sobre las dos piernas. S6lo el conocimiento moderno,
y especialmente éste, se empefia en convertir en la Unica su marcha
subjetiva, desdefiando casi neciamente todo lo que no sea esto. Ello
hace del problema del conocimiento algo casi sinénimo con el conoci-
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miento ideal-transcendental, y que s6lo puede ser entendido, casi
exclusivamente, por éste (por ejemplo, en Cohen y en Cassirer).

Todavia en plena época del cogito, ergo sum, no se habia perdido de
vista el otro lado del problema, e incluso se entreveia no como algo
aceptado, sino como algo gnoseol6gico-problematico, precisamente
como el problema del objeto. Sus pensadores no abundan y, entre los
de gran estilo, s6lo uno, Malebranche, se entregd de lleno a él. Y es
significativo que sus esfuerzos —los Unicos de esta clase dentro del
campo del idealismo objetivo, fuera de los de Hegel— apenas sean
tenidos en cuenta en la historia de la filosofia moderna, orientada
hacia Kant y Descartes. (Scheler intentara, mas tarde, una especie de
renacimiento de las ideas malebranchianas, pero de un modo
completamente reaccionario, exagerando, a su vez, el lado objetivista
y dejandose llevar del odio contra el factor de la génesis, en general.)

Malebranche procede, a su vez, de la escuela de Descartes, pero
seguia hallandose también cerca del «realismo» medieval procedente
de Platon, el cual, pese a toda la hipostasis de los conceptos, colocaba
aun las objetividades tedricas por delante de las particularidades
reveladas por los sentidos y también, cosa mas importante aqui, por
delante de la actividad del sujeto cognoscente. Malebranche tomé del
«realismo» medieval demasiada cantidad de Dios, pero, al mismo
tiempo, la antigua contrapartida del cogito, ergo sum, el Deus est,
ergo sunt mundus et ego, capacitaba a este filosofo para volver del
lado objetivo el problema del conocimiento, en un sentido del que
més tarde no habia de alejarse del todo Hegel. La penetracidon
humana es, seglin esto, una participacion en la razén infinita, y fuera
de la participacion objetiva solo se producen el pecado y el error:
«nous voyons toutes choses en Dieun. Como el espacio la sede de los
cuerpos, Dios es la sede de los espiritus; por donde la mirada, en esta
violentisima reaccion contra la subjetividad gnoseoldgica, pasando a
través de la extrema idea que abarca el universo, se proyecta sobre los
cuerpos y también sobre los espiritus-sujetos del mundo.

La consecuencia menos teologica de este concepto del saber —tan
poco inclinado al lado subjetivo— era, precisamente, el desarrollo del
problema de la cognoscibilidad objetiva. Dicho en otros términos: asi
como el ojo, por poderoso que sea, no ve nada en una noche cerrada,
el aparato del conocimiento, por muy generalmente valederas que
sean las normas por las que se guie, no podrda conocer nada si el
contenido del conocimiento (el objeto) aparece envuelto en las
sombras de la noche. En realidad, esta «noche» fue reflejada varias
veces por el propio Kant (supra, p. 63), por ejemplo, en la «espe-
cificacion de la naturaleza», es decir, en la imposibilidad de derivar las
leyes particulares de la naturaleza de las leyes universales. En esta
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especificacion, concebida no en un sentido formal, sino en un sentido
material, tiene su base, al mismo tiempo, la diferenciacién de los
campos del saber, precisamente esa diferenciacion que jamas podria
explicarse por la via idealista-transcendental. La noche se hace
incluso absoluta, como en un eterno eclipse de sol, en el postulado de
la incognoscibilidad de la llamada cosa en si. Claro esta que esto sélo
venia a revelar los limites del calculo empleado en la ciencia
matematica de la naturaleza, su fracaso cuando se trata de aplicarlo a
un material no formal, metodolégicamente «impuro»; no obstante,
habiase puesto de manifiesto, contra todas las dudas del idealismo
transcendental, una especie de lado objetivo no iluminado.

Y cuanto mas avanzaba la crisis de la ciencia burguesa, mas se
exageraba lo llamado incognoscible en el objeto, bien en el sentido de
un pluralismo del universo incomprensible e inaprehensible (como en
William James), bien en el sentido de un vitalismo ajeno al intelecto
y asequible a la «intuicién» (Bergson). Y hasta se da, o se ha dado,
aqui la paradoja de un agnosticismo que no tiene nada de modesto,
sino que es mas bien orgulloso y hasta agresivo (de una especie de
torre de marfil de la filosofia), consistente en sostener que el mundo es
demasiado estipido para poder ser conocido, demasiado pobre y
nulo para que puedan circular por él los medios de comunicacion del
espiritu.

Pero también una filosofia que se desviaba tanto, conscientemente,
del simple punto de vista del intelecto o del calculo como la de Hegel
(y antes de él, la de Schelling), también una filosofia como ésta,
basada en la «razén» histdrica y no en el «entendimiento» abstracto,
poseia su problema sui generis de la noche, enfocado sobre el lado
objetivo de la teoria del conocimiento. En Schelling este problema
surgid, con el subito ensombrecimiento del espiritu del filosofo y con
una gigantesca seriedad, como el problema del «infundamento»
alogico del mundo (no de! todo distinto de la «voluntad de vivir»
schopenhaueriana). Y volvio a surgir en el panlégico Hegel como una-
especie de kantiana «especificacion de la naturaleza», que se revela
ahora en los abortos y anomalias de la naturaleza y en todo el
«perezoso movimiento de los espiritus», con cuya noticia termina
precisamente la Fenomenologia del espiritu.

De este modo se revela como existente, precisamente en el
idealismo objetivo, el problema gnoseoldgico del objeto; mas aln, el
sistema hegeliano, el mas objetivo de todos los sistemas idealistas,
confirma en absoluto al ojo de Dios, a la luz divina de Malebranche,
proyectada sobre el universo, el rango que permite encontrar en él un
criterio de cognoscibilidad, aunque mitoldgicamente expresado.
Malebranche habia resuelto su problema mediante una «soluciéony»
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directamente teoldgica; lo habia resuelto de tal modo que, perma-
neciendo aislado, apenas se veia. Hegel, por el contrario, refleja el
problema implicito, pero claramente, y también le da la forma piblica
de todos sus problemas del conocimiento: la forma del proceso
historico, que es, para Hegel, la propia del proceso del conocer.
Tantae molis erat humanam condere gentem (Eneida, 1, 33): son las
duras aguas de la objetividad histérica, sobre las que flota tanto
espiritu como el que ellas mismas contienen. Y, al revés, estas aguas
por las que se navega aparecen mitolégicamente endulzadas y
apaciguadas, en un sentido completamente malebranchiano; mas
aun, como un suave canal que conduce a la meta, volviendo a aplacar
asi, teologicamente, el problema del objeto. Nos referimos, al decir
esto, al siguiente pasaje:

«El desarrollo del principio del espiritu es la verdadera teodicea,
pues la conciencia de que el espiritu solo puede emanciparse en el
elemento del espiritu y de que lo que ha acaecido y acaece todos los
dias no sélo viene de Dios, sino que es la misma obra divina.» ( Werke,
t. IX, p. 446.)

La cognoscibilidad del mundo (que equivale, en Hegel, a su
progresiva autorrevelacion) presupone, por tanto, el que «el espiritu
solo puede emanciparse en el elemento del espiritu». Y este supuesto
—que es la condicidon para poder resolver el problema gnoseoldgico
del objeto— lo ve Hegel como existente gracias a su idea del /ogos. El
logos es, para él, tanto la sede de los espiritus, al igual que en
Malebranche, como el fiador de su tiempo; es el substrato que hace
posible la revelacion del mundo. Goethe dejabase llevar por la fe: «Isis
se muestra sin velo; s6lo el hombre padece de cataratas»; Hegel,
aunque respetaba el velo tradicional de Isis, la veia inclinarse a ir
desprendiéndose de él, paso a paso, en presencia de los hombres y en
el trato con ellos. Hasta el dia festivo de Hegel, hasta su festiva
afirmacion, excesivamente acaramelada (tras agrias semanas, por
supuesto): «<En Dios y en el mundo ya no hay nada misterioso.»

Ademas, el otro lado no es aqui, en realidad, tal otro lado, sino que
ambos lados pretenden cancelarse cognoscitivamente el uno al otro.
Hegel ve, a su modo, el problema del conocer y la cognoscibilidad
planteado y resuelto en un intercambio de sitio y, a la postre, en el
plano de la identidad de un lado y otro. Segun él, el problema del
objeto queda resuelto dialécticamente mediante la teoria de una
mediacion (entre sujeto y objeto) que se da totalmente. Y, sobre todo,
queda resuelto metafisicamente mediante el establecimiento de un
panlogismo total, que comuniza tanto al sujeto como al objeto.

La teoria de la mediacién no deja subsistir ni la posibilidad de una
distancia entre el sujeto y el objeto, ni la de una separacion entre el
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! objeto y el sujeto o, dicho en términos gnoseologicos, entre el objeto y
la conciencia. Segin Hegel, esta contraposicion cierra, incluso, el
camino de entrada a la filosofia, la cual tiene ante todo que librarse de
ella:

«La ciencia pura presupone, por tanto, el verse libre de la contrapo-
sicion de la conciencia. Se contiene en ella el pensamiento en cuanto
éste es, igualmente, la cosa en si, o la misma cosa en si, en cuanto es
igualmente el pensamiento puro.» (Werke, t. 111, p. 35.)

; Y, sobre todo, en el saber absoluto, que es «la verdad de todos los

odos de la conciencia», vemos al objeto mediado con el sujeto, es
decir, cancelado, al igual que el sujeto con el objeto. Por donde, en el
proceso de conocimiento del espiritu, que es, en Hegel, lo mismo que
el camino real del proceso coésmico, vemos que «desaparece por
completo la separacion del objeto con respecto a la certeza de si
mismo» (loc. cit., p. 35). Y en ello va envuelto, al mismo tiempo, el
panlogismo, es decir, la ecuacion hegeliana entre el verdadero pensa-
miento y el objeto real, entre el desarrollo conceptual del pensamiento

_y el desarrollo concebido del mundo.

El mundo estd hecho de la misma materia que el espiritu
cognoscitivo en el hombre; por tanto, en virtud de esta unidad
metafisica no sélo no existe ningin hiato entre el objeto y el sujeto,
sino que, ademas, lo cognoscible no_ opone ninguna resistencia mas o
menos sustancial al llamado a conocer. Por consiguiente, el problema
de la cognoscibilidad, como ahora lo ve claro el panlogismo, no se
resuelve solamente por virtud de la constante mediacion y fluidez del
sujeto_llamado a_conocer y con respecto al objeto que hay que
conocer, sino, sobre todo, por virtud de la sustancial indefension del
mundo ante el pensamiento. No hay ningin punto en el mundo desde
el que éste pueda oponerse al espiritu cognoscitivo, absolutamente
ninglin material que no sea «un concepto realizado y puesto de
manifieston. De aqui el altisimo optimismo gnoseoldgico, en lo
tocante al lado objetivo, con que termina la leccion inaugural
explicada por Hegel en la universidad de Berlin, puesta al frente de su
Enciclopedia. Jamas podra repetirse y grabarse bastante en el espiritu
este pasaje, cuya luz cobra todavia mayor fuerza en el problema del
conocimiento: «La esencia cerrada del universo —siempre se le da, a
pesar de todo, ese nombre: “cerrada”— no encierra dentro de si
ninguna fuerza capaz de oponerse a la valentia del conocimiento, sino
que tiene necesariamente que revelarse ante éste, desplegar ante sus
ojos su riqueza y sus profundidades y dar satisfaccion a su deseo.»

Este optimismo explica, en dltimo resultado, por qué Hegel no
podia ni queria sentir, por el lado del sujeto ni tampoco por el del
objeto, el aguijon gnoseolégico. No en vano esta sana anestesia
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provenia de la confianza en la razén histérico-concreta que por aquel
entonces habia sustituido en la burguesia alemana al calculo _del
entendimiento de los s1glos XVIl y XVHI. Ningln residuo especu-
lativo-trascendéntal del universo paﬁaﬁustraerse ya a una génesis
que produce no sdlo las formas, sino el contenido mismo. El escepti-
cismo de un Hume, sélo dirigido contra los simples- conceptos del
entendimiento, parecia carecer de todo objeto con respecto a la razon.
El escepticismo en su conjunto era absorbido a su servicio por la
razén, como expone precisamente la Enciclopedia, en la «Tercera
posicion del pensamiento ante la objetividady»:

«Lo dialéctico del entendimiento, enfocado aparte, como algo
separado, es lo que constituye el escepticismo, sobre todo cuando se
manifiesta en los conceptos cientificos; contiene la mera negacion
como resultado de la dialéctica.» (Enciclopedia, § 81.)

De este modo, lo que destruye el mundo intelectivo del raciona-
lismo dogmatico-abstracto parece descender a la categoria de medio
auxiliar del mundo racional o de un racionalismo histérico-concreto,
algo asi como el demonio de la leyenda de San Martin, obligado a
echar una mano en los trabajos de construccion de una iglesuca. Y,
por muy insostenible que el mismo panlogismo resulte ser (su critica y
su disolucién habrian de ser impuestas por la economia politica, y no
por el escepticismo, el cual seguia siendo todavia idealista), la
creencia de que el universo no puede oponer resistencia al coraje del
conocer (y del cambiar) puede mantenerse en pie sin necesidad del
panlogismo.

6. El nuevo pensamiento habia cobrado conciencia de si mismo
como generador y no como simplemente receptivo. En este punto
—cosa que debe tenerse presente ante todo—, Hegel, a pesar de su
fruiciéon por la materia, a pesar de su actitud receptiva ante el
universo, 51gue abrigando ideas kantianas. Pero, como precisamente
esta generacion deja de ser matematica para conveFfif?é—en histérica,
deja de ser también, del mismo modo, una creacion ‘subjetivo-formal.
La raiz del cogifo, ergo sum vy, en iltima instancia, de la fuerza
formal sintética kantiana a priori manteniase en pie, pero de tal modo
que, ademads de lo construido, permanecia siempre presente la cosa, y,
ademds, presente de un modo especialmente claro.

Ahora bien, ello acusa, en este punto, un contacto extraordina-
rlamente 1mportante de la filosofia real de Heg”é[’cbn una. teoria muy
idealismo transcendental. Nos referimos a la teoria de la copia, segun
la cual un pensamiento se considera y designa como verdadero
cuando refleja con la mayor fidelidad posible su objeto o, para decirlo
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en términos mas conceptuales: cuando una representacion cientifica-
mente determinada, plegada a su concepto coincide con el objeto
la verdad como adaequaild Tntellectus ad rem, en la cual, cierta-
mente, lo conocido s616™s€ encuentra €n el que conoce al modo- de
éste, es decir, es subjetivo en el conocimiento, lo cual no es obstaculo
para que sea factible la p081b111dad de in-formar el intelecto, es decir,
de hacer que éste se asemeje a las formas esenciales de las cosas.

El idealismo trascendental trato s1empre despectivamente éste y
cualqmer otro t1po de teoria de la copia, pues para ¢l ¢l no existe, en
prmc1p10 mngun Ob_]CtO mdependnente del conocimiento’ por el que

circulo vi v1c1os0 en el que se queria probar una afirmacién (aqu1 la
verdad objetiva de un conocimiento) por lo que precisamente se
trataba de probar por medio de ella. Si en el kantismo puede hablarse
de una coincidencia, es, inica y exclusivamente, de la coincidencia
con la regla inmanente al pensamiento de la articulacion necesaria de
nuestras representaciones, nunca de la coincidencia con los objetos
transcendentes del pensamiento en cuanto cosas en si.

Hegel, por el contrario, a pesar de partir de un generar, toma abso-
lutamente en serio la antigua objetividad externa, del mismo modo
que a su idealismo objetivo no podia ocurrirsele ni en suefios poner en
duda la realidad del mundo exterior. La Ldgica hegeliana restaura
inequivocamente el problema de la copia y lo coloca, en contra de
Kant, en el alto lugar que le corresponde:

«Kant, al hablar de la vieja y famosa pregunta de ;qué es la verdad?,
.envia por delante como algo trivial la explicacion nominal que dice
que es la coincidencia del conocimiento con su objeto, definicion ésta
que tiene un gran valor y hasta un valor supremo... Se muestra asi, al
mismo tiempo, que una razén que no sabe ponerse en consonancia con
su objeto, con las cosas en si, y las cosas en si que no coinciden con el
concepto racional, el concepto que no se halla en consonancia con la
realidad y la realidad que no coincide con el concepto, son represen-
taciones no verdaderas.» (Werke, t. v, pp. 27 s.)

Y, con una pronunciada inversién de lo mismo en la esfera
subjetiva y objetiva:

«Si la verdad es, en sentido subjetivo, la coincidencia de la represen-

tacién con el objeto, lo verdadero, en sentido objetivo, serd la

_ coincidencia del objeto, de la cosa, consigo mismo, la adecuacion de su
U realidad a su concepto.» (Werke, t. vi!, p. 22.)
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Hegel pudo permitir este relativo renacimiento a la antigua teoria
de Ia copia en cuanto que, propiamente, €l sujeto y el objeto poseen la
unidad transcéndente del espiritu que en ellos se desdobla y media.
De este modo elude Hegel el circulo o el hysteron-proteron que Kant
reprochaba a la teoria de la copia: lo interior y lo extérior,-el
conocimiento y lo conocido, el sujeto y el objeto no se hallan en
relacion de antes y después, lo que va delante y lo que va detrds, razén
por la cual no puede darse un circulo vicioso. Son, por el contrario,
momentos dialécticos fundamentales del mismo substrato abarca-
dor; quiere esto decir que no puede producirse copia alguna del
objeto en el sujeto, ni tampoco, digamos, una copia del sujeto en el
objeto por ¢l mediado.

Asimismo traza Hegel el camino para evitar uno de los defectos
fundamentales de la antigua teoria de la copia: la rigida contrapo-
sicién entre sujeto, de un lado, y objeto de otro. Kant, que era en
tantos aspectos un dualista estitico, no habia creido que valia
siquiera la pena de hacer notar este defecto. Pues bien, Hegel supera
en todas partes este dualismo; lo supera también en la teoria de la
copia, relativamente renovada por él, y aiin mas alla, en la teoria de la
adecuacion, que, como progresiva teoria de la mediacion entre el
sujeto y el objeto se percibe a lo largo de toda su obra. Por eso, a
diferencia de lo que ocurre en el idealismo trascendental, el lado
objetivo es tan inmanente en la génesis de la verdad, del modo que
Hegel la concibe, como el lado subjetivo; ambos se conjugan de un
modo permanente en el proceso dialéctico; mas aun, la relacion entre
sujeto y objeto no es, de por si, otra cosa que el proceso dialéctico
mismo concebido en su mas peculiar estructura y en la estructura de
su material.

Cierto que Hegel mistifica la mutua reproduccién_de Sujeto y
Objeto, uno tras otro, llamando espiritu a lo que tienen de comiin e
incluso’al soporte de ese devenir. De este modo, los sujetos y objeétos
reales se degradan a meras determlnaclones de ese mitologico espiritu
y también a meros s predicados de un su]eto absoluto. Pero, cabal-
mente en este punto, Hegel resulta mis criptomaterialista que nunca,
pues bajo el nombre de espiritu vincula al sujeto y al objeto como
hechos del mismo tejido y, sobre todo, de un tejido que se mueve y es
reproducido, que se reproduce y es puesto en movimiento.

He aqui por qué Engels, para quien el material del universo no se
halla formado, en modo alguno, por espiritu, sino por una trama de
procesos dialécticos entre atomos y células, entre el hombre y la
naturaleza, ha podido decir que el conocimiento era la «copia de los
procesos». De «procesos», entiéndase bien, no de cosas fijas. Es cierto
que Hegel, por su parte, no gusta de emplear la palabra «copia» o
«reflejor, sino que suele decir, como hemos Visto, en lugar de eso,
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«concordancia», una concordancia que incluso tiende, en tltimo
resultado a la identidad. Y es que el «reflejo», la «cop@_» supone
siempre aos lados distintos €l ino del otro separadoEEhtre si, una
dualidad rigida de enfrentamiento, siendo asi que el sujeto, para
Hegel, es tan distinta del objeto que resulta idéntico a él.

Por esta causa el conocimiento dialéctico oscila necesariamente
entre sus momentos y también, por tanto, entre sus momentos fun-
damentales hegelianos: sujeto y objeto; y es este oscilar entre el yo y el
material, y sélo él, lo que constituye, a la par, el proceso- del
conocimiento y del mundo. Asi, pues, en la filosofia de Hegel €1 su;efo
mﬂeja el objeto sino del mismo modo en que el objeto refleja, en
esta imagen, al propio sujeto; y no solo lo reproduce, sino que lo
produce 'y lo lleva a adecuarse de un modo cada vez mas fecundo con
las formas del universo. El verdadero pensamiento es, pues, el de lo
real que va hacia el pensamiento. El pensamiento va hacia su cosa en
¢l mismo movimiento en que la cosa va hacia su pensamiento; ambos
maduran y se rectifican mutuamente.

Hemos dicho antes que Hegel no ofrece, en rigor, una teoria
del conocimiento. Ahora es necesario complementar esa afirmacion,
diciendo que la filosofia de Hegel en su conjunto, y sobre todo su
filosofia real, se dedica a estudiar el problema de la relacion entre el
sujeto y el objeto y, por tanto, la teoria del conocimiento, razén por la
cual no necesita tratar este punto de un modo especifico. Sin
subestimar ni exagerar, podriamos decir que toda la Fenomenologia
estad empapada de teoria de conocimiento, aunque a su modo. No en
vano se ocupa constantemente de las implicaciones y, a la par, de las
diferencias entre la conciencia y el objeto, entre el objeto y la
conciencia de él.

Este entrelazamiento del que concibe y de lo concebido no sélo
explica el inquietante encanto y el equivoco psico-fisico de la expo-
sicidn, sino que caracteriza, ademas, lo que podemos llamar la teoria
del conocimiento que Hegel va desarrollando sobre la marcha. Como
historia del saber que va apareciendo y se rectifica continuamente,
esta obra nos ofrece, incluso, un paralelo histérico-material de la
critica del conocimiento, conforme al principio tan batido y debatido
en la Fenomenologia y no solamente en la Enciclopedia: «la historia
universal es el juicio finaly. La relacidon sujeto-objeto es criticada
dialécticamente a cada paso para aquilatar la verdad que encierra y se
halla sujeta al «fallo del movimiento dialécticon.

También la filosofia real, en su dialéctica, se halla totalmente
empapada del problema critico que entrafia la relacion sujeto-objeto.
Pero esto se ha convertido aqui, totalmente, en un problema material,
[*] de modo que la teoria del conocimiento se vuelve superflua al hallar-
se materialiter contenida y cumplida en el proceso de! mundo; en un
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material real, que se presenta como espiritu, pero cuyos elementos
chocan fuertemente entre si. Pero, para llegar aqui, hay que recorrer
un camino largo, y este largo camino, que es el del conocimiento,
recibe en Hegel el nombre de filosofia real. Es, primeramente, el
proceso de la naturaleza, luego el del espiritu subjetivo (alma), en
seguida el del espiritu objetivo (Estado) y, por tltimo, el del espiritu
absoluto (arte, religién, filosofia). Y, cosa que nada tiene de extrafio
“en una filosofia como ésta, seglin la cual el mundo esta formado
solamente por espiritu, el transito a lo fisicamente real, es decir, a la
naturaleza, es, en Hegel, tanto el mas aventurado como el mas duro.
En el mismo sentido y por la misma razon que, después, el transito a
lo psiquicamente real (tan dificil para el realismo mecdnico) resulta,
en esta filosofia, el mas facil de todos, tan facil como el respirar.

TEXTOS

Contra los que afilan el cuchillo sin llegar a cortar:

«Es una suposicion por la cual lo que se llama miedo al error se da a
conocer mas bien como miedo a la verdad.» (Werke, t. 11, p. 61.)

Contra el equivoco de quienes piensan inttiles todos los esfuerzos
que no sean puramente gnoseoldgicos, que no se reduzcan a
enunciados no obligatorios, carentes de contenido, alejados de toda
predicacion real y decisiva:

«Segun la mania moderna, sobre todo la de la pedagogia, no es
necesario tanto instruirse en el contenido de la filosofia como aprender
a filosofar sin contenido; lo que seria algo asi como si se dijera que hay
que viajar y viajar, pero sin conocer las ciudades, los rios, los paises,
las gentes, etc.» (Werke, t. Xvii, p. 342.)

[6] Contra el filosofar sin una expansion real ni conexiones topo-
graficamente determinadas:

«Un filosofar sin sistema no puede llegar a nada cientifico; ademas,
como ese filosofar expresa, de por si, mas bien una mentalidad
subjetiva, tiene siempre un contenido fortuito. Y un contenido sélo
tiene razén de ser como momento de una totalidad; fuera de ella no es
mas que una suposicion infundada, sélo posee una certeza subjetiva;
muchas obras filoséficas limitanse a expresar, de esta manera, simples
modos de sentir u opiniones.» (Enciclopedia, § 14, Werke, t. Vi,
p. 22))
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Dos coincidencias de caracter inesperado que contribuyen a
diferenciar una verdadera conexion total de tipo sisteméatico-real de
su simple imitacién sinoptica y subalterna (sinopsis ante rem):

«Me he propuesto indicar aqui como debe leerse este libro para
llegar, caso de que ello sea posible, a entenderlo. En él se trata de
comunicar un solo pensamiento... Un pensamiento tGnico, por muy
amplio que sea, debe conservar la unidad mas completa. Si, no
obstante, puede ser dividido en partes, para de este modo poder
comunicarse mejor, es necesario que la conexion entre estas partes sea
una conexién organica, es decir, que en ella cada una de las partes
contenga el todo lo mismo que el todo la contiene a ella, que ninguno
de los dos sea primero o ultimo, que el pensamiento en su totalidad
gane en claridad con cada una de las partes y que ni la mas pequeiia
parte pueda llegarse a comprender por entero sin haber comprendido
ya previamente la totalidad.» (Schopenhaver, El mundo como volun-
tad y representacion, prologo a la primera edicion.)

«Asi como no es posible dar una nocién general y provisional de una
filosofia, ya que sdlo la foralidad de la ciencia es la representacion de la
idea, sélo partiendo de ésta puede llegar a comprenderse su clasifi-
cacion; es, al igual que aquélla, de la que ha de sacarse, algo
anticipado. Ahora bien, la idea se revela, sencillamente, como el
pensamiento idéntico a si mismo, y éste, a su vez, como la actividad de
contraponerse a si mismo para convertirse en un ser para si, que esta,
en lo otro como en su casa... Esta determinacion en que la idea aparece
es, a la vez, un momento que fluye; de aqui que cada ciencia especial
sea esto: conocer su contenido como objeto gue es, y también esto:
conocer inmediatamente en ello su transito a su circulo superior. La
nocion de la clasificacion tiene, pues, de falso el que coloca las distintas
partes o ciencias unas junto a otras, como si no fueran sino estdticas y
sustanciales en su diferenciacion, como las especies.» (Enciclopedia,
§ 18; Werke, t. VI, pp. 26 s.)

*

«No hay que olvidar que el derecho, lo mismo que la religion,
carece de historia propia.» (Marx, Deutsche Ideologie.)



XII. TRANSITO DE LA IDEA LOGICA A LA
FILOSOFIA DE LA NATURALEZA

1. LAS COsAS, aqui, han de comenzar donde termina el pensamiento
puro. Por qué han de comenzar asi, por qué en el delicado y solitario
en si logico irrumpe de pronto semejante ruido de fuera, es cosa que
no se ve clara. Incluso parece que el ruido procede del mismo
pensamiento puro; no es facil ver esto, y el lector de Hegel pasa
grandes apuros para orientarse en este espinoso pasaje de sus obras.
No se ve facilmente como en el reino solitario y silencioso de la logica
se produce, por si mismo y de repente, un estado de cosas en el que
caen piedras, los estomagos digieren y los hombres se matan unos a
otros.

Es curioso que Hegel no toque siquiera el gigantesco problema del
«impulso» que pone en movimiento todo eso. El gran problema de
como puede tener ese origen espiritual lo concreto sensible, lo
material y, en dltimo resultado, lo salvaje, lo mal educado, por decirlo

si, que es como concibe precisamente Hegel la mayor parte de las
cosas de la naturaleza. Cuantas veces nos habla de un «ser otro» como
del estado natural de las cosas, no alcanzamos a ver, resulta verdade-
ramente inexplicable cémo pudo nacer de una estirpe tan noble un
vastago tan vil. Las maneras de la naturaleza son, por lo menos,
bastante mds asperas y duras que las del pensamiento puro. Mucho
mas facil seria la transicion del impulso que la del pensamiento a la
fuerza y la materia, por lo menos a la fuerza, a los efectos y contra-
efectos intensivos de los cuerpos.

Y, en realidad, Hegel habla una vez de un impulso del ser en si, mas
aun, de todo comienzo como tal, como de algo todavia menesteroso,
inmediato. Este impulso pone en marcha el movimiento mediador:
«de este modo, lo inmediato del comienzo es, de por si, menesteroso, y
tiene necesariamente que hallarse dotado del impulso que lo mueve a
seguir desarrollandose» (Werke, t. v, p. 334).

Sin embargo, esta expresion que ya de suyo no es, desde luego,
puramente légica, se ve envuelta de nuevo, inmediatamente, en el
proceso légico. Y asi, solo se incorpora a la existencia exterior al
romperse por si mismo el concepto anterior al universo. No le queda
otro recurso que considerar a todos y cada uno de los cuerpos como
cuerpos extrafios. La ruptura es manifiesta, sin que quepa la
posibilidad de derivar espiritualmente la fuerza y la materia.

2. De aqui due Hegel se vea obligado, para intercalar, a pesar de

— 190 —



DE LA IDEA LOGICA A LA FILOSOFiA DE LA NATURALEZA 191

todo, una mediacién, a emplear imagenes muy arbitrarias. No pueden
por menos de ser arbitrarias, ya que en este punto falla méas abierta-
mente que en cualquier otro lo necesariamente logico. Mas aun, la
arbitrariedad es llevada a la cosa misma; su marcha prosperamente
progrediente cesa aqui, se la corta en seco desde arriba. Para hacer
que la légica se trueque en lo contrario a ella, en lo contrario a todo
su ser en si, precisamente en la naturaleza, s6lo queda como paralelo
a este fendmeno un camino: el capricho del principe. Por eso Hegel,
llegado a este punto, tiene que recurrir, para dar forma, siquiera sea a
medias, a la arbitrariedad consumada, a una especie de lenguaje
cortesano. ‘

El acto del nacimiento de la naturaleza presenta un caracter
despotico; parece, por lo menos, un ukase; la voluntad soberana del
monarca viene a interrumpir la marcha logica de los negocios. Nos
encontramos, aqui, con una mayestatica «resolucién», con la «liber-
tad absoluta de la Idea», con que se «despacha» o decreta (entldsst)
bruscamente su naturalizacion; el propio Hegel lo dice: no hay, en
rigor, tal transicion.

«La Idea pura, en la que la determinacion o realidad del concepto
mismo es elevada a concepto, es mas bien una liberacion absoluta; en
esta libertad no se advierte, por tanto, ninguna transicién... La
transicion, aqui debe concebirse mas bien en el sentido de que la Idea
se despacha libremente a si misma, absolutamente segura de si y
descansando sobre si. En gracia a esta libertad, la forma de su
determinacion es también sencillamente libre: la exterioridad del
espacio y del tiempo que es absolutamente para si misma.» ( Werke,
t. v, p. 353)

Pero la palabra «libertad», empleada en este lugar, en el salto de la
légica a la filosofia de la naturaleza, no sélo recuerda a la libertad de
los monarcas absolutos y a su soberania supra legem. Hay, ademas, el
precedente de Schelling, quien ya en 1809 habia publicado una de sus
mas importantes y profundas obras, la titulada Investigaciones
filosdficas sobre la esencia de la libertad humana, en la que trata no
tanto de la libertad humana como de una libertad anterior a la
«creaciony». Y este mismo tema servia de base a otro estudio anterior,
Religion y filosofia (1804), en el que se aprecia un desgarron incluso
violento entre la Idea y la naturaleza. Lo que ocurre es que aqui el
desgarrdn es subrayado y puesto de manifiesto, sin que se lo encubra
panlégicamente, como habra de hacer mas tarde Hegel, ni se
intente deducirlo de la Idea misma. Al contrario, se pone de
manifiesto la ruptura aldgica que seencierra en el origen mismo de las
cosas; no es el pensamiento de Dios el que pone en marcha el
universo, sino que el nacimiento del mundo es una «caida de las ideas
de Dios» y la realizacién de las ideas en el mundo, un pecado original.
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«En una palabra, no hay de lo absoluto a lo real ninguna transicidn -
continua, pues el origen del mundo sensible s6lo puede concebirse
como una ruptura total con lo absoluto por medio de un salto.»
(Schelling, Werke, t. vi, p. 38.)

La «descendencia de las cosas finitas de lo absoluto» constituye, asi,
un «azar primigenio», y no procede, como tal, de un fundamento
logicamente progrediente, sino de un «infundamento» alégico, de un
«abismo» en el principio instaurador del universo. Este abismo es,
desde luego, un-impulso, pero no como momento légico, como lo es
constantemente en Hegel, y también en la citada definicion del
impulso como el comienzo inmediato; aqui, el impulso que provoca el
nacimiento del universo y que actiia en todos y cada uno de los
factores de realizacion y en el mismo ser real de la naturaleza en su
conjunto, es absolutamente sombrio, es la tiniebla per se.

Por consiguiente, en Schelling se revela en toda su pureza el motivo
dualistico que Hegel —sin poder evitar por entero el caracter volun-
tarista— acoge en sus imagenes del «resolverse» y de la «absoluta
libertad para despacharse a si misma», para homogeneizarlo después
logicamente. Schelling, con su separacion del «esto» alogico del «quén»
16gico o contenido de la realidad, intenta, en cierto modo, descubrir el
origen de la diferencia que Leibniz habia estatuido entre las verdades
necesarias y las contingentes, entre las verdades geométricas y las de
hecho, entre lo que él llamé verités de fait y verités éternelles. Y tanto
en Leibniz como en Schelling reaparece, de este modo, la doctrina del
mas sutil de los escolasticos, Duns Escoto, sobre la primacia de la
voluntad de Dios, sobre la libertad del Ser primigenio, no reprodu-
cible por la reflexion. Con la diferencia de que en Schelling esta
libertad es ya totalmente luciferina, mientras que en Hegel conserva
su caracter de perplejidad. Mas tarde, Schelling se vera movido, por
ello, a hacer ostensible de un modo directamente realista esta herida
del panlogismo (si bien el abandono del panlogismo, en este filésofo,
lejos de ser realista, presenta un cariz marcadamente mitologico).
Dice, en efecto, Schelling:

«Esta expresion de “despachar” —la Idea despacha a la naturaleza—
figura entre las mas extrafias, mas equivocas y, por tanto, las mas
vacilantes, detras de las que esta filosofia se repliega en los puntos
dificiles.» (Schelling, Werke, t. X, p. 153.)

Y, mdas adelante, no sin cierta razdn:

«Este intento de que lo empirico rechazado de antemano vuelva a
entrar por la puerta trasera de la alteracion [“ser otro”] o infidelidad a
si misma de la Idea..., sirve para demostrar una vez mas que es
imposible abordar la realidad desde el plano puramente racional.»
(Loc. cit., p. 213))
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El catecismo nos dice que Dios cred el mundo. Hegel traduce esta
afirmacién en las siguientes palabras: la Idea absoluta se despacha
para convertirse en su ser de otro modo; pero no hay milagro capaz
de convertir en ciencia esta fabula, por muy venerable que ella sea. La
filosofia real de la escuela de Jena, pese a toda su fantasia, habia
sabido, por lo demads, encontrar, aqui, un punto de partida mucho
mas materialista: el espiritu primigenio era, segin ella, algo también
etéreo, evidentemente, pero que conserva, a pesar de todo, cierto
caracter material: el éter. De éste si podia hacerse arrancar el mundo
sin aquella violenta solucién de continuidad, pues el ser en si del
espiritu césmico, que no manifiesta atin ninglin ser fuera de si o
puramente negativo, se expresa, en esta filosofia, del siguiente modo:

«El fundamento y la esencia absolutos de todas las cosas es el éter o
la materia absoluta, lo absolutamente eldstico, que repugna toda
forma y que es, al mismo tiempo y por ello mismo, lo absolutamente
maleable, capaz de tomar y expresar todas las formas..., perfecto,
transparente, que sélo se refiere claramente a si mismo, sin el punto
tenebroso de la unidad negativa que se hunde en si.» (Jenenser Logik,
Metaphysik und Naturphilosophie, ed. Meiner, p. 196 s.)

El fundamento absoluto presenta, asi, cierta afinidad tanto con la
nebulosa primigenia de la hipotesis cosmogénica de Kant y Laplace
como en la materia prima, indeterminada, pero determinable en
todos los aspectos, del aristotelismo. Incluso una fantasia tan
desenfrenada como la de «el éter hablindose a si mismo» no nos
impide ver que el origen es aqui la nebulosa primitiva (y no un idolo
primitivo). En todo caso, la transicién de este espiritu etéreo al
universo es mas homogénea que la que toma como punto de partida
el ser en si del concepto absoluto; en la Enciclopedia, Hegel abandona
la esencia del éter, sacrificindola al espiritu de Dios (que aqui no flota
siquiera sobre las aguas). Tuvo que renunciar a la soledad divina y
apelar al «despacharse y resolverse de la idea» para convertirse en
universo. Era la consecuencia de aquella logica elevada a lo absoluto,
la consecuencia del hecho de no haber permanecido Hegel apegado al
comienzo elemental del Ser = Nada, procediendo a desarrollar el
espiritu divino, de tal modo qué ya no pudo encontrar, sin salto, el
camino para la teja que cae o para el pez espada.

3. Allector de hoy le cuesta trabajo liegar a comprender la imagen
hegeliana de la naturaleza. Sin embargo, las dificultades con que aqui
se tropieza y que merece en verdad la pena vencer no tienen nada que
ver con las que se refieren al impulso no deducido que pone en
marcha el mundo. Son imputables, en parte, al propio lector, es decir,
a su habito mental mecdnico-cuantitativo, y no a la excesiva elevaciéon
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de los puntos culminantes en que se situa la Idea colocada antes del
mundo.

['] Es sin duda imposible construir partiendo desde lo alto, y hacien-
do del techo base, esta naturaleza que est4 en la base misma del espiritu
Pero es igualmente imposible congelarse, mecanica y antidialéctica-
mente, de tal manera que no se quiera ver, y que no se piense siquiera
en ver, la casa, las escaleras que suben, el tejado. Esas construcciones
ascendentes se encuentran también en la naturaleza; no es cierto que
existan sin transformacién cualitativa y sin operacién plistica.

La rigidez mecanico-cuantitativa en que los materialistas no
dialécticos convierten la naturaleza encuentra en la filosofia natural
de Hegel su sol disolvente. No importa que sea un sol extraordi~
nariamente poco habitual y que luce a costa de insostenibles arbi-
trariedades, que no son solamente las del /ogos anterior al universo.
Aun alli donde Hegel habla abiertamente de la alteridad de la
naturaleza como de la «contradiccion no resueltay, sigue conside-
rando esta contradiccion, y precisamente ella, como dotada de
movimiento y hasta como excesivamente viva: «La naturaleza es un
dios baquico, que no sabe refrenarse ni dominarse.» Es también
«Proteo, que se metamorfosea y disimula de mil maneras», un reino de
mascaras supremamente agitado. De otra parte, honra Hegel, en esta
su idea de la naturaleza, al Proteo que, a través de todos sus cambios
de forma, se mueve hacia la luz como hacia el primer «yo general de
la materia». La naturaleza no permanece petrificada como el ser
«alterado» de la ldea, «sino que las piedras gritan y se alzan hasta el
espiritun: la verdad de la naturaleza es su historia dialéctica de
desarrollo hacia el hombre. Afirmacion ésta que se le antoja al lector
de hoy, educado en una fisica completamente exenta de valores, pero
también en la teoria de Darwin, menos extrafia que las mitologias de
Hegel. '

Pero 10 mas importante de todo es que, para no tergiversar la
filosofia hegeliana de la naturaleza, como la de los romdnticos en
general, quien la estudie tiene que admitir la posibilidad tedrica de
otra fisica que la que va desde Galileo y Newton hasta Einstein.
Cierto, no hay duda que la fisica mas reciente contiene precisa-
mente una gran dosis de inconsciente dialéctica, y se debe sélo a las
limitaciones de clase de los fisicos y no a la rareza cualitativa de su
objeto el que una teoria tan claramente dialéctica como la cuintica no
sea entendida como tal. Sin embargo, las determinaciones cualitativas
propiamente dichas, en que tan rica es justamente la dialéctica de la
naturaleza en Hegel, no encuentran el lugar que les corresponderia en
este mundo de la fisica contemporanea, sea subatémico o macro-
cOsmico. Gracias a ellas empieza a abrirse un camino hacia la
intuicién, hacia una «imagen» presentada concretamente, hacia 2l
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quale especifico. La fisica que viene construyéndose desde hace
- trescientos afios es una fisica que se abstrae no s6lo de toda
valoracién, sino también de los colores, los sonidos, en una palabra,
de todo lo que sea cualidad. Para ella, el color es vibracién, una
caloria es igual a 427 kilogrametros de trabajo y nada mas, las fibras
nerviosas se comportan exactamente lo mismo que un conductor
dotado de autoinducciéon (por ejemplo, una espiral con las vueltas
muy apretadas y, principalmente, con médula de hierro): todo ser
cualitativo es cuantitativo y toda vida, mecdnica. Asistimos al triunfo
completo de Demdcrito, quien fue el primero que concibié la fisica
como sustraida por entero a las determinaciones cualitativas para
concentrarse en las cuantitativas: Galileo tiene su antecesor directo en
el pensador griego. En cambio, Aristdteles (adelantandose, por tanto,
a Hegel) habia declarado que era imposible derivar las cualidades de
las relaciones o proporciones de cantidad, ya que la cualidad es, en
cada caso, una cosa nueva que presupone como base necesaria las
relaciones de cantidad, pero sin dejarse reducir a ellas. En realidad, ya
Aristoteles, como mas tarde haria Tomas de Aquino, siguiendo sus
huellas, construye su concepto de la naturaleza como un concepto
formado por grados cualitativos y hasta por grados de valor. El
acaecer mecanico, el quimico, el organico, el psiquico, aparecen aqui
superpuestos y forman una jerarquia de la naturaleza que no es
posible reducir a un solo plano.

Ya esto implicaba otra posibilidad tedrica de la fisica, aunque
dispuesta de tal modo que no daria, ciertamente, el menor margen
para el cdlculo matematico, por lo menos para el que hasta hoy
conocemos. Del mismo modo que es incompatible con el interés
capitalista en una especie de calculo industrial de la naturaleza: del
mismo modo que en la mercancia sélo importa el precio, en la
naturaleza, asi concebida, solo interesa la posibilidad del calculo
cuantitativo, no el contenido cualitativo. Y no tiene nada de extrafio
que un pais capitalistamente atrasado como Alemania, vinculado
todavia a la mentalidad precapitalista, abrazase con el romanticismo,
y hasta desarrollase especulativamente, otra posibilidad teérica mas
antigua y acaso todavia no del todo liquidada. La filosofia romsntica
de la naturaleza aportaba, sin duda, incurables fantasias, pero revelaba
al mismo tiempo una historia gradual en desarrollo.

Esta otra posibilidad tedrica tenia, ciertamente, como objeto
hipotético, otro sector de la naturaleza que no era el exclusivamente
mecanico-cuantitativo; lo que ella buscaba en la naturaleza era la
cualidad, la vida universal. Cualidad buscaba en ella ya un Aristo-
teles, como mads tarde Leonardo de Vinci y Kepler vida total. No en
vano el siglo Xvil fue el primero en que el universo se niveld
mecanicamente en una unidad completa, conforme a las exigencias
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del célculo, de la generalidad y, hasta cierto punto, de la burocracia
de la ley. La concepcién mecanica del universo triunf6 sobre la de las
formas y fases del desarrollo con mayores dificultades, e incluso de un
modo menos completo, de lo que hoy estamos acostumbrados a
pensar. Todavia Leibniz cuenta, ya en su vejez (carta a Montmort,
1714), céomo, siendo estudiante, pensando a solas y debatiéndose
consigo mismo, habia reflexionado si debia o no conservar la teoria
de las «formas sustanciales» en la naturaleza: «hasta que, por ultimo,
triunfé la teoria mecdnica y me impulsé a estudiar las ciencias
matematicasy. ’

Y, sin embargo, el propio Leibniz, a pesar de haber creado, con el
calculo diferencial, el mas grandioso instrumento de la explicaciéon
mecanica de la naturaleza, acabd construyendo su mundo de las
moénadas en una gradacién en diferencias de grados de actividad que
representan, sin embargo, a la manera aristotélica, diferencias
cualitativas, «diferencias de forma» que van desde el movimiento
inorganico hasta el espiritu humano, pasando por la vida vegetativa y
el alma animal. Por tanto, jamas habia llegado a desmontarse del
todo esta cualificacion de la naturaleza: el propio sistema del
desarrollo venia a contrarrestar la nivelacion general, mecédnico-
cuantitativa. De este modo, formas cualitativas de existencia de la
naturaleza encontraban todavia sitio alli donde se habia liquidado ya
por completo el otro sector de la naturaleza; el de la naturaleza
creadora, llena de impulsos de plasmacién y de cualidades.

4. Como habia ocurrido primeramente, cuando esta esencia no
mecanica parecia avanzar o surgir como algo nuevo. De un modo
plastico e inclusc poético, con un redivivo sentimiento de la
naturaleza, con un sentido de captacion para lo que manaba abajo y
para el color, arriba. De aqui la aversion de Goethe contra el analisis
puro, contra las palancas y los tornillos como instrumentos de
experimentacién, contra la losa para depositar cadaveres que parecia
separar a estos instrumentos del resto de la naturaleza. Y de aqui
también la filosofia romantica de la naturaleza desencadenada por el
joven Schelling, aquel exceso de cualidades, contenidos de valor y

también, evidentemente, de locas fantasias. De aqui la lucha de Hegel .

y también —no desligada de ella, metodoldgicamente— la de Goethe
contra Newton, como el héroe de la teoria cuantitativa de la
naturaleza. De aqui la teoria goethiana de los colores, el intento de
enfocar como reales la cualidad del color y la luz en general, en vez de
reducirlos integramente a vibraciones etéreas, es decir, a la noche;
tanto Hegel como Schopenhauer comparten la teoria de los colores
de Goethe. La noche, que la mecanica dejaba subsistir del gran Pan,

0
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pareciale a esta época mucho mas grotesca que sus propias anima-
ciones.

Por tanto, la filosofia cualitativa de la naturaleza deja de aparecer
como algo puramente absurdo tan pronto como se la deja de valorar
exclusivamente desde el punto de vista del mecanicismo, por muy
victorioso que éste sea. Y no deja de ser digno de tenerse en cuenta el

"hecho de que un pensador tan poco romantico como Federico Engels

abrazase, en muchos aspectos, la filosofia de la naturaleza de Hegel.
Su Anti- Diihring y, sobre todo, su Dialéctica de la naturaleza toman
muy en serio, también en ésta, el cambio de la cantidad en calidad. Lo
cual significa que se reconoce en la naturaleza un anilisis cualitativo
de caracter extraordinariamente amecanico o supermecanico. Este
aceptado trueque de la cantidad en calidad se compagina bastante
mal con la total reduccién de la calidad a cantidad; y Engels saca las
consecuencias de esto. Elige a Hegel, el filosofo de la naturaleza,
como maestro en la lucha contra el limitado mecanicismo. De aqui
pasajes como los siguientes:

«Este movimiento mecanico no agota el movimiento en general,
pues el movimiento no es simplemente desplazamiento de lugar, sino
que es también, en un plano supramecanico, cambio de cualidades.»
(Anti-Diihring, Obras completas, 1935, p. 475.)

El prélogo del Anti-Diihring proclama:

Es mucho mas facil (...) atacar la vieja filosofia de la naturaleza que
sopesar su significacion histérica. Cierto que contiene muchos absur-
dos y ensoiiaciones fantasticas, pero no mas que las teorias no
filoséficas que en la misma época mantenian los investigadores
empiricos de la naturaleza; pero el hecho de que encierre también
muchas cosas sensatas e inteligentes se empieza a vislumbrar desde la
difusion de la teoria evolucionista. (...) Los filésofos de la naturaleza se
comportan, respecto de la ciencia natural conscientemente dialéctica,
como los utopistas respecto del comunismo moderno.»

Y, mds tarde, en la Dialéctica de la naturaleza:

«La dialéctica despojada de misticismo se convierte en una necesi-
dad absoluta para la ciencia de la naturaleza que ha abandonado el
campo donde las categorias fijas, como si fuesen la matematica ele-
mental de la logica, realizaban sus faenas caseras.» (Dialéctica de la
naturaleza, 1935, p. 602.)

Para Engels era evidente que la naturaleza, con el salto cualitativo,
«procedia exactamente lo mismo que el viejo Hegel» y de que «era, sin
embargo, hora de investigar la cosa un poco mas de cercan, es decir,
de revisar el mecanicismo, unilateral y exagerado. No el de Demé-
crito, Epicuro, Lucrecio, inolvidables iniciadores de una explicacién
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del mundo desde el mundo mismo, sino el de los inmovilizadores y
absolutizadores del democritzismo. Los problemas de la filosofia
cualitativa de la naturaleza, convertidos por Hegel en problemas
dialécticos, atin no han salido, por tanto, del mundo y, menos que
nada, del mundo mecanicista que se derrumba. La naturaleza no es
«el ser otro, el ser fuera de si de la idea», pero no es tampoco la
alteridad en relacidn con la naturaleza humana. No se extiende como
una noche prefabricada en torno a la sensibilidad humana cualitativa,
a los dias de la vida y de la historia, vinculada a la causalidad
mecanica en la que jamas acaece nada nuevo. No se halla tan absolu-
tamente desconectada del proceso de la historia humana y del
contenido de la historia, como una mecanica abstracta pretende,
separando tajantemente en dos campos al hombre y el universo. Hay
un movimiento dialéctico en la naturaleza, y existe la posibilidad
tedrica de que una actitud ante la naturaleza mas concreta que la que
corresponde al calculo de la burguesia sea capaz de concebir en ella
intensidades y cualidades que no es posible reducir a criterios
mecanicos. ‘

Por lo demas, estas cualidades jamas habian desaparecido: lo que
ocurre es que el método mecanicista las limitaba a los oOrganos
subjetivos de las sensaciones y, en el mejor de los casos, se las
desplazaba a la representacion artistica. A la pintura del paisaje,
donde se trataban los colores, el bochorno de la tormenta, la salida
del Sol y otros temas por el estilo sin carta de naturaleza en la ciencia
natural, a la musica pastoral, a las descripciones de la naturaleza de
los grandes poetas, que también el fisico tiene necesariamente que
reconocer como objetivos, sin acordarse para ello de su contabilidad
por partida doble.

Con esta contabilidad por partida doble (cualidades para la
descripcién de la naturaleza y cantidades para la mecanica) no sélo se
mata cientificamente toda la realidad «vivencial» de la naturaleza,
sino que se ciega precisamente la vieja y copiosa fuente de la
naturaleza como sector de cualidades y significaciones, y no se la hace
justicia con una actitud limpiamente cognoscitiva que no necesita
recurrir a métodos artificiales.

Las @inicas ciencias inorganicas de la naturaleza que han salvado las
cualidades y trabajan con ellas son la geologia y —como ciencia de
tipos de paisaje— la geografia; de aqui que ambas, en combinacién
con el llamado quimismo, interpretado todavia de un modo comple-
tamente fantastico, desempefien un papel tan importante en la
filosofia romantica de la naturaleza.

De parte del empirismo encontramos entonces al ge6grafo Forster,
que fue también un gran escritor, muy expresivo; a Alejandro von
Humboldt, investigador de toda la naturaleza, que considerd el
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cosrnos literalmente como un ornamento: ambos tuvieron que contar
con las determinaciones cualitativas, de lo contrario habrian perdido
su objeto. Es mas, el mundo de Goethe se presenta, todo él, como
salvacion de los fenomenos cualitativos, a diferencia de Newton y de
la absolutizacién del principio analitico del dissecare naturam, del
cadiver anatomizado de la naturaleza. Asimismo Hegel tuvo la
intencién de llevar a la razén el entendimiento cuantitativo mediante
los concretos sensibles.

También la filosofia hegeliana de la naturaleza creia ver en los
colores, en el fuego, en las tormentas, en la primavera, en los
volcanes, en las zonas climaticas y en otros fenomenos y cualidades
semejantes otra cosa que simples fendmenos mecanicos, que no tenian
nada que ver con las cualidades, tal y como se manifestaban.

[2] Incluso el embalaje mas escurrido de mitologia no impide que
sea asi recuperada la doctrina aristotélica sobre cualidades y grada-
ciones. Lo cual no dafiaba, por lo demais, el contacto con Paracelso, éi
mismo a menudo tan concreto; teniendo todo ello por meta la
adecuacion de la captacion de la naturaleza a las cualidades de esta
naturaleza. A propdsito de la cual habria que pensar incluso si es
verdad que aqui Hegel el razonable comienza a hacer uso loco de la
razén. Y no precisamente debido a las cualidades, sino por vir-
tud de aquella misma fantasia analégica que el propio Hegel
condenaba en la escuela de Schelling. En el prélogo a la Fenomenolo-
gia, decia Hegel lo siguiente, hablando de lo cémodo, y al mismo
tiempo, lo disparatado que era el método de buscar en todas partes
analogias:

«Este formalismo cree haber comprendido y expresado la naturaleza
y la vida de la naturaleza simplemente con decir... que es la
subjetividad o la objetividad, el magnetismo, la electricidad, etc., la
concentracion o la expansion, el Este o el Oeste, etc.; un circulo de
antagonismos que jamas nos dird lo que es la cosa misma, ni la una ni
la otra.» (Werke, t. 11, p. 39.)

Lo que ocurre es que Hegel no siempre sabe evitar por si mismo lo
que reprocha a los Oken, los Steffens y a otras figuras del mundo de
la filosofia schellingiana de la naturaleza, sin excluir a Novalis. Es
cierto que donde con mas fuerza brilla la tendencia a buscar entodas
partes analogias es en los primeros escritos de la filosofia real de Jena,
pero también los posteriores cursos sobre la filosofia de la naturaleza
hacen del ser fuera de si de la naturaleza, realmente, algo que no se
comprime ni refrena. Se contienen en ellos los pasajes en que la
metamorfosis —tan verdadera—— de la naturaleza se acerca mucho a
la del suefio de la noche o a la del Africa preldgica, e incluso supera a
ambas. En que la naturaleza, como «contradiccion no resueltan, cae
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en el mito, en vez de que su concepto haga justicia a los significados
recogidos por éste y, en Gltima instancia, por la poesia.

Hegel presenta la naturaleza como «un Proteo que cambia y se
esconde en miles de formas», el método —tan verdadero, sin em-
bargo— de las cualidades se convierte de este modo en un desen-
frenado y proteico milagro. Por eso encontramos en Hegel pasajes
como éste:

«El aire es un fuego durmiente; para que se manifieste, s6lo es
necesario cambiar su existencia.» (Enciclopedia, § 282, adicion.)

O este otro, en que se trasluce una fe demasiado frenética en la
antigua teoria de los cuatro elementos, aun no liquidada, pero
tampoco renovada:

«El fuego es aire puesto de un modo diferente, unidad negada, anta-
gonismo que puede reducirse a neutralidad. La neutralidad en que el
fuego se hunde, el fuego extinguido, es el agua. El ente no se pone en el
fuego como siendo, y a la inversa; de este modo, el fuego es el tiempo.»
(Loc.cit., § 283, adicién.)

O bien, con una imaginacién que mas recuerda las misteriosas
quimeras de las salamandras y los dragones que las doctrinas de
Aristételes y Leibniz:

«El fuego hundido en el cristal [de la Tierra] es una fusidon del
mismo, una autoinflamacion, en la cual el cristal se convierte en
volcan. Por consiguiente, los volcanes no pueden concebirse mecénica-
mente sino como una tormenta subterranea con temblores de tierra;
las tormentas son, a su vez, volcanes en las nubes.» (Loc. cit., § 288,
adicion.)

O, en el mismo estilo supraanimista:

«La Luna es el cristal sin agua que pugna, en cierto modo, por
integrarse en nuestro mar y por apagar en ¢l la sed de su rigidez,
provocando, por tanto [!], el flujo y el reflujo. El mar se levanta, quiere
subir hasta la Luna, y ésta quiere atraer al mar hacia si. Laplace llega,
por sus observaciones y por la teoria, a la conclusion de que las mareas
de la Luna son tres veces mas fuertes que las del Sol, alcanzando su
fuerza maxima cuando coinciden ambas. La posicion de la Luna en las
sicigias y en las cuadraturas tiene, pues, un valor cualitativo y
constituye, por tanto, una determinacién de la mas alta importancia.»
(Enciclopedia, § 279, adicién.)

No cabe duda que esta clase de vitalizaciones se hallan, en lo que
al fuego se refiere, muy alejadas del equivalente mecanico del calor, y
en lo que se refiere a las mareas, mas alejadas aun de la ley de la
gravitacion de Newton, y no digamos de la «linea geodésican,
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totalmente invisible e inasequible a los sentidos de la teoria einsteinia-
na de la gravitacion. Dan de lado, grotescamente, a Demdcrito y a
la mecanica; renuevan un animismo (la sed de la Luna, el fuego
durmiente) que no conoce, no ya el ntmero ni el calculo, pero ni
siquiera la medida ni el fin. La naturaleza es, aqui, realmente, «un
dios baquico que no sabe moderarse ni refrenarse; en la naturaleza se
esconde la unidad del concepton.

Pero, como ya hemos dicho, la muda y oscura noche, sin otra cosa
que la presidn y el choque, que la mecénica dejaba en pie, del gran
Pan, antojabasele a esta época y a su filosofia de la naturaleza mucho
mas grotesca aiin que sus propios animismos; se le antojaba, sobre
todo, como algo incompatible con el nacimiento del hombre y con las
largas series de formas de la naturaleza. La mecanica total juzgabase
incompatible con la dialéctica de la naturaleza, en la que las
cualidades quedaban en libertad y abrian los ojos, en la que existian,
incluso, cualidades ocultas. Y, sobre todo, los pasajes que hemos
citado y que no era posible, en modo alguno, silenciar, son, con todo
lo que tienen de fantasticos, los lados negativos de una virtud muy
poco fantastica, aunque llena de fantasia: la que ve en el contenido de
la naturaleza —lo mismo en lo que es hostil a nosotros que en lo que
nos es indiferente 0 bueno— algo que no es posible reducir al modelo
de una maquina, a la maquina de la noche. De otro modo no podria
existir un desarrollo organico-psiquico a base de la naturaleza fisica,
y menos aln podria ser ésta ese gigantesco mundo en cifra que se
abre o se ha abierto ante las experiencias del paisaje, ante el arte, ante
el mito de la naturaleza, ante las esperanzas y los temores quilids-
ticos.

Semejantes cualificaciones no quedan descartadas, ni mucho me-
nos, con el desplazamiento lockiano al campo de las «cualidades se-
cundarias», ni siquiera con el desplazamiento spinozista al de las
«ideas inadecuadas»; se trasluce demasiado aqui, incluso en Ia
supersticion y en la tergiversacion del error, un factor de orden
material. Un pasaje como el siguiente no tiene ya ninguna resonancia
fantastica, sino una resonancia dialéctica, la del cambio de la
cantidad en calidad:

«El mar es un proceso vivo, siempre en trance de estallar en vida...
Toda la superficie del mar es, en parte, una apariencia infinita y, en
parte, un mar de luz, inmenso e inabarcable con la mirada, formado
por una serie interminable de meros puntos vivos que no siguen
organizindose. Si se toma agua del mar, esta vida muere inmedia-
tamente; queda solamente un limo gelatinoso que llena el mar de
arriba abajo... El mar es tan fecundo como la tierra firme, y lo es en
grado atin mayor. El tipo general de vitalizacién que muestran el mar y
la tierra es el de la generatio aequivoca, mientras que la verdadera vida
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presupone, para que un individuo pueda existir, la existencia de otro
de su misma especie.» (Enciclopedia, § 341, adicion.)

He ahi la dialéctica de la naturaleza, que no es, por tanto, una
mecanica estacionaria, como el fendémeno eternamente igual de la
presion y el choque. El loco ser fuera de si de la naturaleza hegeliana
se condensa en estas dos formas fundamentales de un ser para si
exterior: la luz y la vida. También la dialéctica de la naturaleza tiene
un punto de partida mecanico, pero no se congela en ella este
comienzo, no se lo convierte en algo absoluto; tampoco la dialéctica
presupone ninguna clase de determinaciones cualitativas de la
naturaleza, pero sencillamente porque ella misma se encarga de ir
poniendo estas determinaciones en su marcha progresiva, y porque el
sector cualitativo de la naturaleza no deja que se le cierre el camino
mediante la mecanica total del funcionamiento.

Por consiguiente, en conjunto, la filosofia hegeliana de la naturale-
za, que es una filosofia dialéctico-cualitativa, queda, en sus extrava-
gantes manifestaciones, tan atras de la gran aportacion de la
mecanica, de la grandiosa parcialidad de nuestra ciencia fisico-
matemadtica, como esta por delante de ella por sus principios. No se
halla atin abierto el nuevo modo de abordar la naturaleza, modo no
exclusivamente democrito-galileano, pero quedard, con seguridad,
menos lejos del problema de las cualidades naturales y sera menos
hostil a él que la ciencia actual. Las relaciones de afinidad con la
naturaleza que vemos en Goethe, con su «sujeto» problematico, con
sus objetivaciones cualitativas, esta posibilidad tedrica no ha sido
eliminada todavia del mundo por el mecanicismo; la filosofia
cualitativa de la naturaleza ha mantenido abierto, desde luego, el
camino hacia ellas.

La naturaleza es el gigantesco complejo del pre-hombre (la base del
hombre) y del fondo sobre el que el hombre se proyecta, una suma de
contenidos a medias estancados y a medias archiut6picos; de aqui la
dialéctica también en este campo. De aqui la naturaleza como lliada, -
y aunque Hegel no quisiera, ni pudiera darse cuenta de ello; la
naturaleza humanizada como posible escenario para una Itaca en que
desembarca la Odisea de la historia.

TEXTOS

El Proteo no aplacado

«Al pensar las cosas, las convertimos en algo general, pero las cosas
de por si son singulares.» (Werke, t. vil!, p. 13.)

*
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«Sdlo cuando forzamos al Proteo, es decir, cuando no nos volvemos
a las apariencias sensibles, sdlo entonces lo obligamos a decir la
verdad.» (Werke, t. vii!, p. 17.)

*

Las cosas no piensan; por eso es necesario pensarlas:

«La misién y la finalidad de la filosofia de la naturaleza consisten,
pues, en que el espiritu encuentre en la naturaleza su propia esencia, es
decir, el concepto encuentre en ella su contrafigura... Y esto es, a su
vez, la liberacién de la naturaleza misma; ésta es, en si, la razon, pero
s6lo a través del espiritu surge ésta en ella a la existencia. El espiritu
posee la certeza que Adan poseia al ver a Eva: “He aqui la carne de mi
carne y el hueso de mis huesos”. La naturaleza es, pues, la novia, con la
que se desposa el espiritu.» (Enciclopedia, § 246, adicion; Werke,
t. viil, p. 22))

Pero, tanto los detalles concretos como la infinita variedad de las
formas como, «sobre todo, de un modo completamente irracional, lo
fortuito que se mezcla en la ordenacién exterior de las formas de la
naturaleza (los monstruos, las formas mixtas)»: todo ello hace de la
naturaleza, de esta necesidad puramente externa, algo dificil. La
naturaleza es una novia, pero una novia caprichosa; muchas veces
aparece en Hegel como un hijo que llena de angustia (problem child)
a su madere, la inteligentisima idea; del mismo modo que menciona con
frecuencia a los padres sanos hasta la médula en contraste con sus
abortos:

«La impotencia de la naturaleza consiste en mantener las determina-
ciones de los conceptos en un plano puramente abstracto y exponer a
la determinabilidad externa la ejecuciéon de lo particular... Esta
impotencia de la naturaleza pone limites a la filosofia, y nada mas
absurdo que exigir del concepto que conciba semejantes cosas fortuitas
y que, como se dice, las construya, las deduzca.» (Werke, t. vii!, p. 37.)

*

En la medida en que la naturaleza es Proteo, sigue siendo para
Hegel una mascara falsa. Esencialmente no es mas que un ser-fuera-
de-si, lo cual significa aqui una exteriorizacion del espiritu sobre-
cargada de contingencia. De este modo posee, desde luego, una
historia, pero s6lo exterior, como si no la tuviese; la tiene sélo como
una necesidad exterior, equivalente al azar:

«En esta exterioridad, las determinaciones conceptuales presentan la
apariencia de una existencia indiferente y del aislamiento de las unas
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con respecto a las otras; el concepto es, por tanto, algo interior. De
aqui que la naturaleza no revele, en su existencia, libertad alguna, sino
necesidad y casualidad.» (Enciclopedia, § 248,. 1. c., p. 28.)

Hegel, con todo esto, da la vuelta a la tortilla: no se lamenta de la
impotencia del concepto, ni critica los suyos propios, cuando no
comprende el aislamiento (la «especificacion de la naturaleza» en
Kant), sino que, como auténtico tedrico del conocimiento que parte’
del lado objetivo, imputa lo alégico (lo no suficiente, totalmente o en
parte, para la cognoscibilidad) a las cualidades del objeto mismo; la
historia, que es, de modo principal, una «necesidad.internan, le retira
la contingencia. El punto de vista «criticon de Hegel (frente a la
naturaleza) es una concepcion que tiene mas de medieval que de
Galileo y de Newton, es decir, insiste mas en el factor «cometa» que
irrumpe en las leyes planetarias de Kepler (a pesar de que las
tiene en alta estima). También Aristételes trabajaba con «causas
accesorias perturbadoras», de las que, segiin él, procedia, en su
naturaleza, por lo demds completamente causal y teleoldgica, lo
fortuito, lo carente de ley y de finalidad. Queda en pie el dificil
problema de saber siy en qué punto el método empleado en cada caso
o la cognoscibilidad realmente cerrada (la. conexion logica) de la
objetividad es, aqui, «insuficiente». Hegel llama a este algo «insufi-
ciente» de la naturaleza «la inadecuacién de ésta consigo mismanr.
[*] El problema se mantiene cuando el método es mis material, y puede
decirse sin paradojas que es incluso entonces cuando se plantea
verdaderamente, ya que la idea de una correlacion légica sin falla no
es mas que un postulado del idealismo. El materialismo, en cambio,
es ruptura, es representacion de una «prehistoria», todavia liena de
perturbaciones, de nuestro ser-mundo. Pero se trata de una prehisto-
ria esencialmente mediada en sus discontinuidades, es decir, por una
acentuada dialéctica de la «esencian.

Vias de salida descendente en la naturaleza:

«Muchos dicen que el conocimiento no puede hacer otra cosa que
descomponer en sus elementos abstractos los objetos concretos dados
y contemplar luego aquéllos en su aislamiento. Se ve inmediatamente
que esto es una inversion de las cosas, y que el conocimiento que
quiera captar las cosas tal como son entra aqui en contradiccién
consigo mismo. Asi, por ejemplo, el quimico echa un trozo de carne en
la retorta, la martiriza de diversos modos, y luego dice haber averi-
guado que consta de oxigeno, carbono, nitrégeno, etc. Estos mate-
riales abstractos, sin embargo, no son ya carne. Lo mismo ocurre
cuando el psicélogo empirico descompone una conducta en los
diversos aspectos que ofrece a la consideracién y luego los mantiene
separados. El objeto asi analizado es tratado aqui como una cebolla a
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la que se va quitando una capa tras otra.» (Enciclopedia, § 227, t. v1,
p. 399.)

Otra, en cambio, es la via del conocimiento ascendente con el
proceso, que quiere comprenderlo contribuyendo esencialmente a su
formacion. Aqui aparecen grados de una verdad relativa ascendente
en la naturaleza: '

«Demostrar significa en filosofia mostrar como el objeto se convier-
te, por si y desde si, en lo que es.» (Enciclopedia, § 83, t. v1, p. 161.)

«Este proceso se determina ante todo por el hecho de comenzar por
determinaciones simples, y las siguientes son cada vez mas ricas y con-
cretas. (...) En cada grado de las ulteriores determinaciones se levanta
toda la masa de su contenido precedente y, por su proceso dialéctico,
no s6lo no pierde nada ni deja nada tras de si, sino que lleva consigo
todo lo adquirido y se enriquece y se hace mas denso en si mismo.»
(Werke, t. v, p. 349.)

«La naturaleza animal es la verdad de la naturaleza vegetal, como
ésta lo es de la mineral; la Tierra es la verdad del sistema solar.»
(Enciclopedia, § 249, adicion; Werke, t. vil!, p. 34.)

*

El tiempo no es una forma de intuiciéon, como tampoco el espacio,
sino el propio devenir objetivo. El tiempo ostenta, en el filésofo del
movimiento, la primacia sobre el espacio; tampoco con respecto al
movimiento que se extingue puede decirse que el tiempo deviene
espacio, sino que éste deriva, en forma continua y dialéctica, en aquél:

«Se dice que en el tiempo todo nace y muere; si nos abstraemos de
todo, es decir, de la llenazon del tiempo y de la llenazon del espacio,
quedardn en pie solamente el tiempo vacio y el espacio vacio; es decir,
estas abstracciones de la exterioridad se ponen y representan como si
existiesen para si. Pero no es cierto que todo nazca y muera en el
tiempo, sino que el tiempo mismo es este devenir, este nacimiento y
esta muerte, la abstraccion existente, el Cronos que todo lo engendra y
devora a sus hijos.» (Enciclopedia, § 258; I c., pp. 53 s.)

«El espacio es la cantidad que existe de modo inmediato, en la que
todo permanece y hasta el limite posee una manera de permanencia;
ésta es la deficiencia del espacio. Por tanto, como el espacio no es sino
esta negacion interior de si mismo, el superarse a si mismos de sus
momentos es su verdad; ahora bien, el tiempo es la existencia de este
constante superarse a si mismo;-... ¢s la negaciéon de la negacion, la
negacién referida a si misma... La verdad del espacio es el tiempo, por
donde el espacio deviene tiempo... el espacio mismo transita.» ( Enci-
clopedia, § 257, Werke, t. V1I!, pp. 52 s.)

* -
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«Nacimiento» de la materia a partir del ser «fuera de si», con desli-
zamiento espacio-temporal y, por tanto, dotado de movimiento:

«Este morir y renacer del espacio en el tiempo y del tiempo en el
espacio... es el movimiento. Pero este devenir es, de por si, al mismo
tiempo, la conciliacién de su contradiccion, la unidad directamente
idéntica de ambos, la materia.» (Enciclopedia, § 261; I. c., p. 62.)

«Si esta relacion no es algo externo, tenemos la unidad absoluta de
la materia y el movimiento de la materia que se mueve a si misma.»
(Enciclopedia, § 253; 1. ¢, p. 44))

«El transito de la idealidad a la realidad, de la abstraccion a la
existencia concreta, en este caso el transito del espacio y el tiempo a la
realidad, que aparece como materia, es incomprensible para el enten-
dimiento [pero no para la razén dialéctica], por lo cual es siempre,
para €1, algo exterior y dado.» (Enciclopedia, § 261; Werke, t. vi1!,
pp. 62 s.)

Como el movimiento es el transito del tiempo al espacio, y vice-.
versa, y la materia la identidad de esta relacién espacic-tiempo, no
existe movimiento sin materia, ni materia sin movimiento. Pero
tampoco existe materia sin gravedad, ya que ésta es «la tendencia de
la materia hacia el centro que se halla aun fuera de ella».

«La gravedad es, por decirlo asi [!], la confesion de la insigni-
ficancia del ser fuera de si de la materia, su falta de sustantividad...
También podriamos decir que la gravedad es el ser en si de la mate-
ria, en el sentido de que precisamente no es aun el centro, la subjeti-
vidad de si misma, de que es todavia algo indeterminado, no des-
arrollado, no explicito.» (Enciclopedia, § 262; Werke, t. vii!, p. 69.)

*

Pero la materia, que por primera vez cobra su yo general, que por
primera vez cualifica su ser disperso, se trueca con ello de gravedad en
luz en esta identidad abstracta consigo misma:

«La luz es materia incorpérea, mas aun, materia inmaterial... La
materia es pesada cuando todavia busca la unidad; la luz es la materia
que ya se ha encontrado a si misma.»

En el siguiente pasaje, empalmado a las palabras anteriores, se ve
especialmente claro el entrelazamiento metddico de los significados
poéticos y miticos y los significados ya «explicados»:

«La luz fue uno de los primeros objetos de adoracion porque [!] en
ella se contenia el momento de la unidad consigo misma y desaparecia
la discordia, lo finito; considerabase, pues, la luz, como aquello en que
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el hombre alcanzaba la conciencia de lo absoluto.» (Enciclopedia,
§ 276, adicidon; Werke, t. vii!, pp. 139 s.)

*

En cambio, la materia, tal como la piensa el materialismo meca-
nicista-general, es una materia que todo lo nivela o desintegra dentro
de si, que no se cualifica ni desarrolla:

«Como materia, como objetividad vacia, la esencia absoluta se halla
determinada por el concepto, que destruye todo contenido y toda
determinacidén y solo tiene como objeto suyo este algo general. Es el
concepto [disolucién mecéanica] que solo se comporta de un modo
destructivo, que no se reconstruye de nuevo a base de esta materia, del
pensamiento puro o de la pura sustancialidad.» (Werke, t. Xv, p. 509.)

«No obstante, hay que reconocer en el materialismo la entusiasta
tendencia a remontarse por sobre el dualismo, que reconoce dos
mundos distintos e igualmente sustanciales y verdaderos, anhelando .
superar este desgarramiento de lo originariamente uno.» ( Enciclope-
dia, § 389, adicion; Werke, t. vii2, p. 54.)

*

Es cierto que Hegel rechaza la atomistica, por entender que con elia
sOlo es posible concebir la aglutinacién (es decir, la unién mecanica
de caracter externo), pero no la verdadera union:

«Todo lo vivo, lo espiritual, etc., no hace mas que juntarse de ese
modo, y los cambios, la creacion, la generacidén son, por tanto, mera
reunidn..., los elementos unidos permanecen externos los unos a los
otros y el vinculo es puramente exterior.»

Pero ensalza la atomistica en cuanto que ha permitido comprender
el nacimiento del mundo del mundo mismo, y no de una esencia ajena
a él. (Por tanto, el propio Hegel concibe su idea anterior al mundo
como algo que pertenece a éste, que es inmanente a él; el concepto es
el ser en si de la naturaleza, como la naturaleza es el ser fuera de si del
concepto o la idea traida a lo finito.) En este sentido inmanente, que
ya no corresponde a la base catequistica de su teoria del origen del
mundo, prosigue Hegel, al exponer la atomistica (a propésito de
Leucipo y Demébcrito):

«El lado satisfactorio que la investigacion de la naturaleza encuentra

. en tales pensamientos estriba, precisamente, en que, en ellos, lo que es,
es en y para si. Por eso la atomistica se enfrenta, en general, a la idea de
la creacién y la conservacion del universo por un ser extrafio a él. La
investigacion de la naturaleza se siente liberada, por vez primera en la
atomistica, de la necesidad de encontrar fuera de ella un fundamento
para el universo. En efecto, cuando nos representamos la naturaleza
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como creada y conservada por algo que se halla fuera de ella la
concebimos como algo que no es en si, que tiene su concepto fuera de
si; es decir, como algo que descansa sobre un fundamento extrafio que
no tiene de por si fundamento alguno... En cambio, en la concepcion
de la atomistica se contiene la representacion del ser en si de la
naturaleza, es decir, el propio pensamiento se encuentra en ella; y el
concepto tiene, de este modo, el goce de poder concebir también a la
naturaleza.» (Werke, t. xi11, pp. 372 s.)

*

También la materia cualificada como tierra, y principalmente ella,
esta llena de movimiento articulador, de nuevas formaciones que un
dia fueron total subversion:

«No sblo los restos del mundo organico, también la estructura
geognostica de la tierra... revela el caracter de una revolucién violenta.
Hay, en las cadenas de las montaiias, formaciones enteras labradas y
fundidas por obra de los desplazamientos y a base de trozos de ruinas.
La Nagelfluhe, en Suiza, es una roca formada por piedras rodadas, por*
areniscas y calizas... Finalmente, todas las montafias originarias
conservan las horribles huellas de un espantoso desgarramiento y de
una terrible accion destructora, se hallan cortadas por innumerables
valles y gargantas longitudinales y transversales colocados en planos
superpuestos... Una vida que es en si misma fermentacion, tiene, de
este modo, el goce de poder concebir también a la naturaleza.» ( Werke,
t. vii!, pp. 436 s.)

L.a obra comenzada por la /uz con respecto a la gravedad la termina
la vida en relacion con la tierra y el mar: es la concentracion en la
subjetividad, aunque empapada todavia con la casualidad de la
necesidad exterior (penuria, dependencia natural, perturbaciones
patologicas); es decir, materia que se retine:

Al

«La subjetividad, segiin la cual lo organico es como singular, se
desarrolla en un organismo objetivo, en la forma, como un cuerpo que
se articula en partes distintas las unas de las otras.» (Enciclopedia,
§ 343; Werke, t. vii!, p. 470.)

«La planta implica una relacion esencial con la luz; pero es una
busqueda de este yo, como la materia gravida.» (Enciclopedia, § 344,
adicion; I c., p. 474))

«La luz se encuentra a si misma en el animal, pues éste obstruye sus
relaciones con lo otro, es el yo que es para el yo... Existe, de este modo,
en el animal la unidad verdaderamente subjetiva, un alma simple, la
infinitud de la forma en si misma, que se halla expuesta en la
exterioridad.» (Enciclopedia, § 350, adicién; Werke, t. vii!, p. 550.)

*

La vida no puede pensarse por analogia con una maquina, pues
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comienza ya como automovimiento y determindndose, al menos
parcialmente, a si misma. La sangre es «el sujeto que, al igual que la
voluntad, inicia un movimiento». La causa de ello hay que buscarla
en la vida misma, en su savia especial:

«La sangre, como el movimiento que hace girar el eje y que se mueve
en torno a si mismo, este absoluto temblor en si, es la vida individual
del todo, el tiempo animal... Es éste el gran ciclo interior de la
individualidad, cuyo centro es la sangre, la irritable concentracion de
todo en la unidad interior... Estas pulsaciones de la sangre son lo
fundamental; este ciclo es el punto vital en el que de nada sirven las
explicaciones mecanicas del entendimiento.» (Enciclopedia, § 354,
adicion; Werke, t. vii!, pp. 573, 575 s.)

La enfermedad se considera, casi neuroldgicamente, como lucha
contra un complejo independizado; curacidon y muerte, sin ninguna
inmortalidad individual:

«La enfermedad surge cuando una parte orgédnica se fija para si, y
con su actividad_particular se empecina frente al todo.» ( Enciclopedia,
§ 371, Werke, t. VIi', p. 671.)

«La curacién hay que representarsela como la digestion: el organis-
mo no trata de imponerse a un algo exterior, sino que la curacion
consiste en que el organismo abandone su entrelazamiento con algo
particular, que necesariamente tiene que considerar inferior a su
dignidad, para volver a si.» (Enciclopedia, § 373, adicion; /. c., p. 685.)

«La muerte del individuo arranca de si mismo; su inadecuacion a la
generalidad constituye su enfermedad radical y el germen congénito de
muerte... En esta inadecuacion general estriba la separabilidad del
alma y el cuerpo, mientras que el espiritu es eterno, inmortal; lo
general, que se representa a si mismo como lo general » (Enciclopedia,
§ 375 y adicion; Werke, t. vui!, pp. 691 s.)

*

De este modo, la experiencia de la muerte, en Hegel, no es «exis-
tencial», sino totalmente metaférica; es, en efecto, una especie de
transito de la biologia a la psicologia, en el que Proteo-naturaleza
abdica en favor del espiritu:

«La meta de la naturaleza es matarse a si misma y romper su corteza
de lo inmediato, lo sensible, quemarse como el fénix, para surgir de
esta exterioridad rejuvenecida como espiritu.» (Enciclopedia, § 376,
adicion; Werke, t. vii!, p. 695.)

*

Pero el concepto hegeliano no se da por contento con el Proteo,
aunque éste tenga como meta el adentrarse en si, incluso el retirarse
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del mundo o, por lo menos, ¢l dejar que se le explique como algo
transitorio. Y el propio Proteo no se da por aplacado, pues sigue
existiendo, en absoluto, la naturaleza, la cual descuella poderosa-
mente en el campo del «espiritu». Tanto como materia del metabolis-
mo econdmico-técnico y también artistico con el mundo exterior
como en concepto de ambiente (transfondo) de la casa humana
rebajado al rango de combustible. Pero Hegel pretende que todo el
contenido sustancial de la naturaleza se manifieste ya en la psicologia
y en sus expansiones culturales anteriores; [¢] asi se desgaja el inicio
del ser-para-si, propio del estado de marioneta del puro ser-fuera-de-
si, sin que permanezca en este ultimo, en tanto que naturaleza nada
que sea, de manera esencial, capaz y digno de brotar:

«La naturaleza como tal no alcanza, en su autointeriorizacion, este
estado del ser para si, la conciencia de si misma... Lo que pertenece a la
naturaleza como tal queda detras del espiritu; es cierto que éste lleva en
si mismo todo el contenido de la naturaleza, pero las determinaciones
de la naturaleza se hallan en el espiritu de un modo completamente
distinto que en la naturaleza exterior.» (Werke, t. vu2, p. 24.)

«El espiritu ha devenido como la verdad de la naturaleza... El
espiritu devenido tiene, por tanto, el sentido de gue la naturaleza se
cancela a si misma en él como lo no verdadero... El espiritu es la
verdad existente de la materia, la cual no tiene en si verdad alguna.»
(Enciclopedia, §§ 388, 389; Werke, t. viI2, pp. 46 s.)

Y, sin embargo, Hegel intenta desarrollar, de un modo 16gico-obje-
tivo, toda su filosofia de la naturaleza como la filosofia del transito
dialéctico-cualificador de un modo de existencia material a otro.

*

Como todas las oposiciones congeladas, Hegel quiere también
suspender la oposicion entre cuerpo viviente y aima. De acuerdo con
Aristoteles, al que sigue estrechamente en todo lo que concierne a la
psicologia, él ve en el alma la entelequia del cuerpo viviente. Sobre
todo el alma todavia inconsciente, vegetativa e incluso animal; segiin
¢l, ella es simplemente la totalidad psiquica del cuerpo viviente. Como
tal, ella domina y controla todas las funciones somaiticas:

«La caracteristica que hace que, en el espacio, las partes subsistan

- exteriormente las unas a las otras no tiene para el alma ninguna
verdad; ella es simple, mas fina que el punto. Se han dedicado muchos
esfuerzos a descubrir el alma; pero hay en ello una contradiccién.
Existen millones de puntos en los que el alma esta por todas partes
presente, y, sin embargo, ella no estd en un punto, ya que la
exterioridad mutua de las partes del espacio no tiene precisamente
ninguna verdad para ella. Este punto de la subjetividad es el que hay
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que mantener firmemente; los otros no son mas que predicados de la
vida» (Enciclopedia, § 350, adicién; Werke, t. vul, p. 551.)

Tan sélo el yo es un sujeto psiquico completo; él es «el rekimpago
que golpea por conducto de la naturaleza del alma y que agota en ella
la naturalidad». El paso del alma al «espiritu libre» se hace a través de
la conciencia del yo, por la conciencia de si mismo; el espiritu es la
unidad del alma y de la conciencia. Se define como «espiritu
teorético» (intuicion, representacién, pensamiento), como «espiritu
priactico» (sentimiento, tendencia voluntaria, beatitud) y, finalmente,
de manera sintética, como «espiritu libre». Es decir, como querer que
se sabe a si mismo, como querer gque se piensa y sabe y que logra lo
que él sabe, y en la medida en que lo sabe. Alma, conciencia de si,
espiritu que designa los estadios ultimos en que la naturaleza
suspende su exterioridad:

«Al nivel supremo de esta suspension de la exterioridad mutua, el
espiritu que esta cerca de si mismo, cautivo en la naturaleza, accede al
inicio del ser-para-si y, en consecuencia, de la libertad.» (Enciclopedia,
§ 381, adicién; Werke, t. vIi2, p. 23.)

«Los momentos que la Idea recorre bajo el ropaje de la naturaleza
son una serie de formas independientes. Pero la siguiente modalidad
de su proceso consiste en gue salga a la luz el concepto en ella
encerrado, en que atraiga a si la corteza del ser fuera de si, en que la
idealice, manifestindose él mismo al hacer transparente la envoltura
del cristal. El concepto interior se hace exterior, 0 a la inversa: la
naturaleza se sume en si misma y lo exterior se convierte en modalidad
del concepto. Esta es la verdad de la naturaleza, la conciencia.»
(Werke, t. X11, p. 64.)

En resumen, el dia exterior desaparece del todo ante el dia que hace
brillar el espiritu. En este final de la filosofia natural de Hegel tienen
lugar el fin y la correccién, la salida y la suspension de la naturaleza
entera, foto coelo, sin ningin ulterior intercambio notable de
sustancia con el hombre. Por todas partes se revela aqui la prisa con
que el idealista Hegel abandona la base de la naturaleza; ni siquiera la
gigantesca esencia del mundo, es decir, la naturaleza, que envuelve la
historia sin cesar, merece ya la menor mirada. La naturaleza, segiin
Hegel, esta «pasada», tanto en el sentido de paso a través de ella como
en el de pasado; un parterre muerto para la historia humana, del cual
ha desaparecido todo tipo de historia. Los organismos no se
desarrollan, y en este ambito intemporal de la naturaleza se encuen-
tran el Sol, la Luna y las estrellas constantemente en un rango
inferior. Mientras la naturaleza se ha profundizado en si misma, y
mientras el espiritu de la Tierra, como lo llama Hegel, se despierta en
el hombre y se hace consciente, comienza ahora un mds alto
conocimiento post nubila Phoebus: después de Proteo, la revelacién
histérica.
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1. EL «DEVENIR» es, desde el primer momento, la palabra que sirve
a Hegel de santo y sefia. Le abre el camino a través de la trama de las
cosas, aparentemente rigida y que era, en realidad, a su vez, un
camino que se desplazaba por si mismo: un rio. Este rio irrumpe con
toda su fuerza en la historia humana, donde soplan vientos de
deshielo. El misterio de todo fendmeno se revela, segiin Hegel, en su
historia, y ninguna tan reveladora como la hecha por los hombres. La
historia humana es, para Hegel, el devenir para si mediante el cual
rompe el espiritu los vinculos de la existencia puramente natural.
Pero la historia termina, para nuestro fildosofo, en el afio de 1830,
sobre poco mas o0 menos; tan poca curiosidad siente por el porvenir,
que ni siquiera lo hace nacer. La senda por la que avanza hacia si
mismo el espiritu del tiempo, el «progreso en la conciencia de la
libertad», conduce al Berlin de los tiempos de Hegel. Aqui termina el
devenir histérico, por lo menos en el libro que lo describe.

2. Siempre ha llamado la atencion, en Hegel, este brusco final, de
todo punto injustificable. Un rio no puede detenerse de pronto; la.
historia no dimite precisamente en el presente que tenemos ante
nosotros, por muy deplorables que sean los tiempos. No se interrum-
pe ni siquiera aunque el presente se empefie en servir de dique que
contenga las aguas de este rio que es la historia; si se encuentra con
semejante barrera, saltard por encima de ella, segin las propias y mas
genuinas indicaciones dialécticas de Hegel.

El mismo Hegel sabia —pues era lo bastante perspicaz o ilustrado
para saberlo— que la vida seguia su curso también en el porvenir, que
el tiempo no se detenia alrededor del afio 1830. Pero, como de nuevo
vuelve a revelarse y se revelara muchas otras veces, la vida sabida en
contemplacion, pensada ciclicamente..., tal tipo de concepto sélo
permite mentar el progreso de las cosas, pero no pensarlo. Esto
explica por qué la historia contemplada, en cuanto tal, termina
siempre en el presente de quien la considera, aunque siga su curso
como historia que acaece y aunque incluso la historia contemplada
solo cese cuando la mirada que sobre ella se proyecta se salga de los
cauces del devenir:

Tropezamos aqui con una incompatibilidad que en verdad lo es:
con la incompatibilidad entre Hegel como amigo y pensador del
acaecer (Geschehen) y Hegel como regente de lo acaecido (Geschichte).

—212—
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El primero piensa dialécticamente el devenir también en el pasado; el
segundo elimina el devenir del futuro por no ser susceptible de
recordarse como el pasado, ni de saberse en contemplacion. El Hegel
pensador dialéctico es otro que el Hegel investigador del pasado; éste,
al ver las cosas cubiertas y embellecidas por la patina del tiempo,
establece que lo alcanzado es también lo logrado. Como pensador
dialéctico, en cambio, Hegel no descarta el porvenir, que va implicito
en el concepto mismo del rio, el cual no seria concebible sin la nota de
lo abierto hacia adelante. Pero el Hegel investigador de lo antiguo y
también el Hegel contemporaneo de los romanticos, entregados tan
profunda y nostalgicamente al pasado, supone siempre que el saber se
limita al silencioso pasado y éste, a su vez, se coordina y adecua a la
no menos silenciosa contemplacion. El mismo sentido inspiraba las
palabras con que iniciara Schelling sus lecciones sobre Epocas
universales: «El pasado es sabido, el presente conocido y el futuro
vislumbrado.» Con la diferencia de que para Hegel, animado por un
vivo interés politico, si lo conocido del presente podia tener impor-
tancia para los fines de una decision, no asi la presuncion del futuro.

La situacién y las posesiones de una clase saturada (que en la
Alemania del tiempo de Hegel sélo podia estar saturada de una
manera implicita), expresada en el viejo dicho «después de nosotros el
diluvio», se combinaba con la barrera social de la filosofia hegeliana y
con la absolutizacion de esa barrera. Esto produjo, desde luego, una
saturacién de pasado en un sentido que da que pensar, una saturacion
de historia en un sentido que merece reflexion; pero también una
dialéctica entrecortada que despojo al futuro reduciéndolo a paja,
noche y viento. El mandato social de mera contemplacién, que
entonces se asignaba especialmente a todos los hombres de saber,
contribuyd decisivamente a la moratoria utépica.

Es evidente que la ausencia en él de un concepto del saber no
contemplativo —que.sélo aparece al llegar a Marx— vy la dificultad
de la categoria de lo nuevo (como categoria que debia concebirse de
un modo légico y no puramente «intuitivo») hacian que pareciese
patente, para Hegel, la ecuacidn sabido = devenido. Sin embargo, es
sorprendente ver precisamente al dialéctico de la mediacion retro-
ceder con respecto al punto de vista que ya adoptara Leibniz ante un
problema semejante, cuando llamaba a la tendencia un futuro
comprimido y declaraba incluso, con palabras que tanto recuerdan
una frase que, andando el tiempo, pronunciaria Marx, que «el
presente se halla por doquier gravido de porvenir» (carta a Bayle,
1702), y no a pesar del pasado, sino precisamente por razén de él, por
razén de un pasado que, segun la ley de la continuidad, se contiene en
la etapa actual del desarrollo, lo mismo que en ésta se mcuba la
preparacidon del porvenir.
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Para Hegel, en cambio, lo vislumbrado, e incluso todo intento de
determinar, pensandola a fondo, cualquier posibilidad inminente, no
pasa de ser mero entusiasmo o una abstraccion carente de objeto en
torno a un vacuo deber ser. Y se aferraba, sobre todo, a este punto de
vista cuando temia de este deber ser rebus sic stantibus solamente el
derrocamiento de lo existente sin ninguno de los vinculos del pasado.
De este modo, el arquedlogo Hegel, con su saber, bloquea continua-
mente lo nuevo, cuyo salto al mundo expone de un modo tan
grandioso el dialéctico Hegel dentro de lo devenido, limitandose a lo
nuevo que existio ya en el pasado. La historia se convierte asi, en su
conjunto, en un ser devenido que deviene; lo cual es una contradic-
cién que el dialéctico historiador deja sin resolver. Es siempre lo
mismo: la historia, tal como Hegel la concibe, presenta una cara
vuelta hacia atrds y otra vuelta hacia adelante en el tiempo, una cabeza
de Jano, que ademas gira sin cesar, de tal modo que ambas caras se
combinan entre si. Lo cual hace dificil saber si la cara se acerca a
nosotros o bien se aleja. :

Nada mas aleccionador que esta combinaciéon del devenir y lo
devenido en la primera filosofia verdaderamente dinamica, en forma
de proceso, y ultima filosofia estatica. En una filosofia cuya imagen
del devenir casi refleja el desencadenamiento capitalistamente acele-
rado de las fuerzas productivas, al paso que el marco del pasado
establece €l mundo estacionario del precapitalismo. En la que la
contemplacion no sélo representa lo pasado como aquietado, sino
que conjura y fija en él algo aquietador.

Este pasado conjurado en la historia es, hasta los umbrales de la
época moderna e incluso hasta 1789, la fe en un ordo sempiternus
rerum, en un orden eterno y preestablecido de las cosas. En este
sentido, revela la cosmofilosofia hegeliana pasadista o histérica una
conjuraciéon formal, tanto mas cuanto mas demoniacamente se
anunciaba el tiempo real, aquel «Cronos que todo lo engendra y
devora a sus propios hijos». De tal modo que, al final, el tiempo, en
cuanto pasado, encuentra incluso su mds alto destino en ser un
epiteto de la eternidad.

Este tiempo se convierte luego en algo carente de situacién como la
vida de los dioses, es decir, del espiritu del mundo: la historia, en esta
eternidad, no acaece ya realmente, y la eternidad en su conjunto es de
tal naturaleza que ya nada la afecta. Por tanto, el tiempo historico,
contemplado desde este punto de vista, se convierte cabalmente en un
algo fijo, en el que el tiempo real no tiene ya realidad alguna y en el
que [!] el advenimiento histérico acaece eternamente, momento tras
momento, a redropelo y contra todo, casi como esa sucesion
puramente logica que, en la filosofia hegeliana de la naturaleza, no ha
mostrado hasta ahora ningin acaecer verdaderamente real. El
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proceso se acabd ya antes de haber comenzado, pues bajo el sol
absoluto que lo alumbra no sucede ni puede suceder nada realmente
nuevo.

Vista asi por los ojos del arquedlogo conjurador-contemplador, la
historia no es otra cosa que «la explicacién de Dios (de los absoluto)
en el tiempoy; y lo absoluto, por el mero hecho de serlo, no admite
novedad alguna. Lo que acaece en el tiempo real se convierte, asi,
simplemente, en el movimiento de quien lo contempla y considera; es
algo asi como la lectura pagina tras pagina de un manuscrito
terminado ya desde hace largo tiempo. O bien se trata de un
desarrollo puramente pedagégico, parecido a lo que hace el profesor
cuando explica y «desarrolia» en el encerado un teorema cualquiera.
O, para decirlo dentro de una exacta conexjiéon econémico-filosofico-
histérica: la paraddjica momificacion hegeliana del fuego es el Gltimo
gran fruto producido por el espiritu de la anamnesis platénica, o sea
de la teoria segin la cual todo saber es, simplemente, una reminis-
cencia de ideas anteriores al mundo, intuidas al margen de todo
devenir. Es lo muerto, mas atn, la muerte misma, en el pensamiento
hegeliano de la historia y la génesis, en el que, fuera de esto, actian
con tanta fuerza la vida y la dialéctica.

Hegel habla una vez de «las botas de siete leguas del concepton,
gracias a las cuales son tan veloces los viajes del pensamiento, a
diferencia de los «viajes de la realidad».

«Alli donde el espiritu del mundo necesita cientos y miles de afios,
avanzamos nosotros con gran rapidez, pues tenemos la ventaja de que
se trate de un pasado y de viajar en la abstraccion.» (Werke, t. Xv,
p. 96.)

Con augusta celeridad, con la celeridad que presenta una seme-
janza completa con las marchas forzadas y las conquistas de César,
recorre la filosofia hegeliana de la historia el camino que va desde
China, la India, Persia, el Egipto, hasta el mundo griego y el imperio
romano, hasta los Estados germanico-europeos de la Edad Media y
los tiempos modernos, la trayectoria del sol histérico, de Oriente a
Occidente. Pero el espiritu césmico, que aqui vemos tan poderosa-
mente en movimiento, no necesita para hacer su recorrido, no sélo
por el César, sino también por el Platén que hay en Hegel, cientos ni
miles de afios reales.

«La longitud del tiempo es algo totalmente relativo, y el espiritu
forma parte de la eternidad, sin que exista para ¢l una verdadera
longitud.» (Werke, t. 1x, p. 107.)

Su proceso ocurre, en Hegel, de eternidad en eternidad, una génesis
sangrienta, peligrosa, dialéctica, hirviente, que por su desenlace en
cada caso parece indeciso como en la mafiana del dia de una batalla,
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pero que, visto en conjunto, tiene la apariencia de algo sabido de
largo tiempo atrds, y ordenado por los altos poderes como una
leyenda cosmica. Y en la leyenda, en la elevacion y la eternidad de este
modo de contemplar la historia, trabajan los ministros mitolégicos de
este espiritu césmico, que Hegel convierte en agentes de la historia:
los llamados espiritus nacionales.

Hegel eleva aqui a sujeto histérico, a sujeto de una historia que
acaece y, a la par, no acaece eternamente, algo puramente romantico
"y mitico Por eso, consecuentemente, compara estos espiritus nacio-
nales que van apareciendo sucesivamente a la luz de la historia, el
oriental, el griego, el romano, el germanico, a las voces de una fuga
que se van desarrollando sucesivamente. Claro esti que la fuga no
pretende ser ninguna historia, y que su valor consiste cabalmente en
evitar la tensiéon y la impaciencia. Las voces de una fuga van
desmontando el tema fijado de una vez por todas; a diferencia de la
sonata y la sinfonia, la fuga no aporta nada nuevo, su esencia no es la
dindmica (como, sobre todo, en Beethoven), sino por el contrario el
sosiego. He aqui por qué Hegel define la historia universal fijAndose
en ella como en algo cerrado, como una «fuga de las naciones».

Ya algunos neoplatonicos, como Yamblico y sobre todo Damascio,
habian hablado de un tiempo que existe ya como un todo, o que
permanecia como base invariable de los cambios, y distinguian este
tiempo inmoévil del tiempo que fluia como algo emanado de aquél
(cfr. Zeller, Philosophie der Griechen, t. 1112, p. 908). Tal vez sea por
esto por lo que Hegel atribuye al neoplatonico Damascio «algunas
obras muy interesantes» (Werke, t. Xv, p. 93); podemos asegurar
que este pensador enlazaba secretamente el tiempo del devenir con el
tiempo del éter espiritual, en el que nada acaece, porque lo que en él
acaece, acaece eternamente. También podriamos recordar una frase de
San Agustin exponiendo la exégesis platénica de la formulacién
biblica sobre «los siglos de los siglos»: «Tal vez los saecula saeculorum
son llamados asi para que se entienda los saecula que permanecen en
la Sabiduria de Dios firmemente inmoviles, y, en cierto modo, causas
eficientes de los seecula que huyen con el tiempo.» (Ciudad de Dios,
X1, 19.) Comoquiera que sea, la historia que relata Hegel, en tanto
que historia de lo absoluto, queda prisionera de un supertiempo
hipostasiado en el tiempo. Cronos es el que engendra todas las cosas y
destruye a sus hijos, pero el reloj que marca los golpes de la historia se
contenta con indicar la hora que es en la eternidad; nos devuelve,
pues, segiin Hegel, a una totalidad del tiempo que, como totalidad, no
puede ya ser tiempo. Las voces de las naciones que en cada caso
deciden van acallandose unas a otras a lo largo de la historia, pero, a
pesar de ello, sigue siendo aquélla, esencialmente, una explicacion.

3. Hegel, por lo demas, no sitlia su historia en el campo propio,
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absolutamente lozano, en que uno podia esperar que la colocara. En
vez del movimiento desencadenado que se pronosticaba al final de la
filosofia de la naturaleza, aparece inmediatamente un algo plasmado:
el derecho; y la historia se le cuelga sistematicamente a este factor. La
historia descansa, en Hegel, sobre el derecho politico, como simple
eslabon final del derecho del Estado interior y exterior. Esto es
verdaderamente sorprendente, ya que en si como fuera de si e incluso
en y para si, todo podria ser, en Hegel, historia de la filosofia. Sin
embargo, del mismo modo que, en la Enciclopedia, encierra la
fenomenologia, que lo es también todo, y principalmente historia,
dentro del marco de una simple parte del espiritu subjetivo, acaba
convirtiendo la filosofia de la historia en el final del derecho politico.
Con un cierto pathos, es verdad: basandose, para ello, en la reversible
ecuacion de historia universal = juicio final. La historia se convierte,
asi, en la lectura de los fallos judiciales pronunciados acerca de los
diversos Estados y ejecutados por la historia misma en la derrota o en
la victoria, en la decadencia o en el auge de las naciones. La historia
es, por tanto, una sentencia que no admite apelacion, tanto porque
falta la instancia superior ante la que pueda apelarse como por su
Justeza absoluta:

«La relacion entre Estados y Estados es vacilante: no hay aqui un
pretor que pueda intervenir para dirimir los conflictos: el Ginico juez,
muy alto por cierto, es el espiritu general, que es en si y para si el
espiritu del mundo.» (Filosofia del Derecho, § 339, adicion.)

Dos mdviles determinaron a Hegel a enlazar tan intimaniente la
filosofia de la historia con la filosofia del derecho. Uno de ellos es el
que sélo lleva la historia hasta el Estado, sin exigir todavia
involucrarlo en su exposicidon; este movil proviene de Kant. Hegel, al
desarrollar la historia tomando como hilo conductor la politica, el
concepto del Estado, sigue las huellas de Kant, quien en su /dea para
una historia general en un sentido cosmopolita (1784) habia trazado
este programa. En efecto, la tesis octava del citado escrito kantiano
dice asi:

«Podemos considerar la historia del género”humano, a grandes
rasgos, como la realizaciéon de un plan oculto de la naturaleza para
producir una organizaciéon de Estado interiormente perfecta y tam-
bién, con vistas a este fin, perfecta en lo exterior, como el inico estado
de cosas en el que aquélla puede desarrollar por completo las dlS-
posiciones que deposité en la humanidad.»

Siguiendo esta meta, Hegel acerca su historia a la del Estado hasta
el punto de identificarla con ella, lo que hace que apenas tome en
consideracion la historia del arte, de la religion, etc. Es cierto que,
como Hegel tenia que apetecer y no podia evitar, las determinaciones
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histéricas cruzan continuamente las zonas de la cultura, pero no con
peligro, en rigor, con batallas y destinos, como en la historia politica.
La ola del tiempo, aqui, se encrespa totalmente a través de lo politico,
pero sélo va subiendo moderadamente las escaieras del palacio
cultural hegeliano, en el que se despliegan con extraordinaria
serenidad las categorias de lo bello y lo santo.

La historia politica tiene, pues, en Hegel, la primacia indiscutida,
en lo cual, por lo demas, no hace nuestro filosofo méas que seguir la
tradicién antigua, desde Tucidides hasta Polibio y Tito Livio. Pero no
solo tiene la primacia, sino que es, en él, la historia casi entera, pues si
la historia discurre como «el progreso en la conciencia de la libertad,
no tiene mas remedio que orientarse hacia la vida del Estado, que es,
segun Hegel, la institucion en que la libertad cobra su determinacién
objetiva.

El segundo mévil que lleva a Hegel a identificar la historia con la
teoria del Estado o a envolverla en ella, por ser, como el propio Hegel
dice, «el supremo juez», algo asi como un derecho internacional
dotado de poder, es también un mévil arqueologico. [2] Es la propia
historia la que pronuncia el dltimo veredicto sobre los Estados,
puesto que ella es, segiin Hegel, el «mas alto prestador» de todos ellos,
pero ese veredicto ha sido pronunciado, ademas, hace ya mucho
tiempo, y no estd en modo alguno en suspenso. Es asi como la
historia, en tanto que sintesis dialéctica del derecho piublico interno y
del derecho publico externo, puede dar fin a la filosofia del derecho;
ella ocupa el lugar que corresponderia normalmente al derecho inter-
nacional o a la Sociedad de Naciones, es decir, a lo que no es para He-
gel mas que un impotente deber-ser. No existe, pues, ninguna historia
por venir que sea en verdad «el mas alto prestador», ningian tribunal
del mundo que no exista ya; al igual que en el conjunto de las
Antigiiedades histéricas, no hay ni podria haber lugar alguno para un
ideal del derecho y del Estado. La causa de esta ausencia no es
cualquier realismo, sino un realismo especifico al que podria mejor
llamarse positivismo juridico: el del hecho consumado; el prestador
(es decir, la «historia universal») encuentra simplemente la «cosa
juzgada», y él es esa misma cosa. Asi lo indica, en tltima instancia, ei
hecho de que Hegel enumere cuatro imperios mundiales, el oriental,
el griego, el romano y el germanico, con una manifiesta reminis-
cencia de aquel numero cuatro que por primera vez aparece en la
profecia de Daniel (Dan., 7, 17) y que llena todo el quiliasmo
herético. En cambio, no se menciona ni siquiera como una quimera,
como en Kant, el quinto imperio que Daniel y los herejes ven alzarse
en el futuro (el de los «milenaristas» ingleses, el de los «quinto-
monarquicos»). En efecto, el pensamiento que este quinto imperio
entrafia queda, incluso desde el punto de vista metodolégico —y pres-
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cindiendo de su contenido, que no es precisamente el prusiano-
monarquico—, al margen de la historia contemplativamente sabida.
Queda, por tanto, al margen de aquella historia que sélo como algo
cerrado y conjurado y no como posibilidad procesal en marcha es tal
historia. La historia hegeliana no es una historia que lleva nada «en su
seno» y es, sin embargo, en todos y cada uno de sus puntos, un
proceso que se desarrolla dialécticamente.

En cuanto tal, tampoco puede esta historia, naturalmente, ser
encerrada, ni siquiera como parte, en la filosofia del derecho ni en los
espiritus nacionales que esta filosofia describe; se trata mas bien, a
despecho de la disposicion adoptada por Hegel, de un paisaje fluvial
en medio de la pretendida res finita de todo el sistema.

4. Tales son las grandes peculiaridades de este pensamiento
historico, y quien lo estudie no tiene mas remedio que acostumbrarse
a ellas, familiarizarse con ellas.

Sin embargo, mucho mas familiar para nosotros que el tiempo
muerto es el tiempo vivo y en accidén constante, el cual tampoco falta,
ni podia faltar, naturalmente, en el pensador del devenir. Mucho mas
dialéctico y, por consiguiente, mucho mas prefiado de consecuencias
que el concepto de los espiritus nacionales es otro concepto funda-
mental de la historia hegeliana, aunque también él tenga su estirpe,
evidentemente, en el espiritu cosmico: el concepto de la astucia de la
razon. .

Entiende Hegel por «astucia de la razén» el hecho de que los
grandes individuos, es decir, los individuos descollantes, parezcan
obedecer a sus propios designios cuando, en realidad, ponen en
practica otros mucho mds generales. La pasién individual es inevi-
table («en el mundo, no se ha hecho nada grande sin pasidny, dice
Hegel, con Diderot), pero esta pasion no hace mas que llevar a cabo,
al perseguir sus propios fines, lo que en cada momento pone la
historia a la orden del dia: «los individuos sacan las castafias del fuego
al espiritu cosmicon.

La razén historica no s6lo se mantiene indemne a través de estas
acciones turbulentas, sino que se abre paso en ellas y por medio de
ellas. Triunfa, por ejemplo, en la buena estrella de Sila y en la
ambiciéon de César, en el fanatismo de las Cruzadas y en la lucha de
Lutero con su propia conciencia, en el terror de la Revolucion
francesa y en las guerras de Napoleon.

La idea de una «astucia de la razén» se hallaba ya implicita en la
doctrina social de Hobbes y sobre todo en La fabula de las abejas de
Mandeville, segiin la cual el equilibrio y hasta las bendiciones de la
sociedad capitalista surgen del mecanismo de las pasiones egoistas e
incluso viciosas. La economia de Adam Smith, con la que Hegel



220 SUJETO-OBJETO

estuvo pronto familiarizado, proporcioné a las conexiones de Man-
deville, mds 0 menos satiricas, el fundamento buscado: la aparicion
de una armonia limitada, pero de todos modos admirable, del selfish
system y del progress of the whole.

Ademads, ¢l concepto de la «astucia de la razén» asume, asi, en la
concepcién de Hegel, una forma que nace, a su vez, de la Revolucién
francesa, aunque con un reflejo extraordinariamente literario. El
sujeto sansculotte se comporta frente a su objeto en una actitud
realmente subversiva, y de esta actitud revolucionaria trasciende a
Alemania un eco, que se da a si mismo el nombre de ironia roméantica.
El sujeto del romantico aleman (cuyo ejemplo mas caracteristico es
Schlegel) no derriba revolucionariamente nada, pero se comporta
irénicamente con el objeto, juega con él. Pero en la medida en que el
objeto va fortaleciéndose de nuevo en la época de la Restauracidn, es
decir, a medida que el Estado, revestido de todos los poderes de la
reaccion, se enfrenta al individuo liberal de un modo tan reaccionario
como realista, la ironia romantica da media vuelta.

Hegel da a esta media vuelta un nombre con su formula de «la
astucia de la razdén», de suerte que en ella quien se comporta
irénicamente no es el sujeto con el objeto, sino al revés. No es que el
propio Hegel emplee en este sentido invertido la palabra ironia —una
de sus palabras predilectas—, pero si lo hace, de un modo reconocido
por él, un amigo suyo, el estético Solger, quien habla, en efecto, de la
«ironia de la idea frente a sus diferentes manifestaciones indivi-
duales». También el antiguo y tradicional concepto de la ironia del
destino contribuye en una parte considerable a esta inversion del
concepto romantico de la ironia, unido al fortalecimiento que, en su
conjunto, experimenta en la época de Hegel el lado objetivo frente al
individuo y su particularidad.

Mas atn, Hegel se halla, con esta inversion de la ironia, tan en
consonancia con las ideas extendidas en su tiempo, que nos encon-
tramos con la misma formula incluso en un pensador tan antagdénico
a é] como Schopenhauer. El juego de lo universal con los individuos
no ¢s llamado por Schopenhauer solamente astucia, sino incluso
mistificacion o estafa, y el ser cosmico al que los individuos sacan las
castafias del fuego no es en €l la razén que se vale de las grandes natu-
ralezas para fundar su reino, sino la voluntad de vivir, que se
aprovecha de las intimas historias de amor para perpetuar la
lamentable especie. Hay ahi un eco final del complejo capitalista de
astucia que el fascista Carl Schmitt fue el primero en sefialar, no sin
razon, para cobertura de toda la falacia reaccionaria; por cuanto el
complejo de astucia guardaba relacion desde sus origenes con la
burguesia y su actividad heteronoma. La voluntad de vivir de
Schopenhauer es la existencia metafisicamente demonizada de la
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burguesia; el espiritu cosmico de Hegel, en la medida en que refleja su
tiempo, un espiritu concebido en el pensamiento, metafisicamente
idealizado. Por donde se advierte, en este punto, una consonancia
entre pensadores tan diametralmente opuestos como estos dos.

Es tanto mds sorprendente, sin embargo, que la teoria hegeliana de
la astucia de la razdén no se circunscribiera solamente a la burguesia,
ni mucho menos. Marx se hace cargo, mutatis mutandis, de esta
teoria, poniéndola, al igual que la dialéctica, sobre pies materiales. La
astucia de la razon se torna aqui, concretamente, en la fuerza del
proceso de produccion, que acaba siempre imponiéndose y que es,
para la dialéctica materialista, el poder que tira de los hilos de toda la
historia acaecida hasta nuestros dias como el «destino» histérico
hasta ahora incomprendido.

Los hombres, en las épocas de las grandes transformaciones,
ignoraban, o sabian s6lo de un modo fragmentario, qué era lo que se
estaba ventilando, actuaban movidos por una «falsa conciencia», por
una pasion romantica, y dejandose llevar, casi siempre, de ideas
demasiado elevadas. Pero el orden del dia del proceso de produccion
acaba siempre por imponerse: «Camilo Desmoulins, Danton, Robes-
pierre, Saint Just, Napole6n, lo mismo los héroes que los partidos y la
masa de la Revolucion francesa cumplen, vestidos con el ropaje
romano y pronunciando frases romanas, la misioén de su tiempo, que
consistia en desencadenar e instaurar la moderna sociedad burguesa»
(Marx, El dieciocho Brumario).

En esta dialéctica, a espaldas de los individuos y de su conciencia
inmediata, es donde pervive lo que hay de vivo y real en la filosofia
hegeliana de la historia. Este algo real y vivo no hay que buscarlo en
el «brillo de la idea que se refleja en la historia universaly; la historia
real, incluso la que es historia real en Hegel, se precipita de un modo
demasiado torrencial para poder guardar en sus aguas las imagenes
reflejas y esta demasiado prefiada de intereses para ser una historia de
ideas puras. A menos que se imponga en ella una idea que es, a la par,
el mas humano de los intereses, la que Hegel toma como pensamiento
central de su dialéctica historica: el «progreso en la conciencia de la
libertad». Aqui, donde la filosofia de la historia de Hegel piensa al
devenir y no al recuerdo o la decantacion de él, aparece Hegel (con
Vico y Herder como precursores) como el primer filésofo para quien
la historia es un 6rgano y no una perplejidad.

La idea hegeliana del «progreso en la conciencia de la libertad»
brinda, asi, el asidero histdrico contra la no-conciencia de la falta de
libertad o la autoenajenacién existente. De este modo, la historia
como dialéctica no se interrumpe hacia 1830, sino que, lejos de ello,
cobra un sentido practico- después de la muerte de Hegel en la
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dialéctica marxista: deja de ser el final de la historia para convertirse,
por el contrario, en el comienzo real de ella.

Tampoco para Hegel es el «progreso» un deslizarse hacia adelante,
sino ruptura y salto mediado. El «progreso en la conciencia» es la
creciente presencia del hombre en la generacion de la historia, como
una historia hecha por él y comprendida por €l. El «progreso en la
conciencia de la libertad» es el progreso de la sustancial voluntad
humana, no atomizada e individualizada como homo hominis lupus,
sino desarrollada colectivamente en la polis, sin autoenajenacion.

.Y el cosmos-razén historico que Hegel divisa, tan prematura-
mente, en lo devenido, en el pasado? No existe, a menos que lo
produzca un saber situado al margen de la contemplaciéon que se
encargue de dirigir el devenir y de transformar el mundo. Ese cosmos-
razén no es el aceite sobre la ola, la solucidn arqueoldgica de las
contradicciones histdrico-sociales, sino el producto de una tendencia
y un futuro conscientes, que acaba convirtiéndose en el orden de una
libertad que, por fin, comienza.

TEXTOS
\ ' El progreso

«Para que los hombres se interesen por algo, es necesario que se
encuentren en ello a si mismos y que vean satisfecho en ello el
sentimiento de si propios.» (Werke, t. 1x, p. 27.)

*

«Por eso decimos que nada ha surgido nunca sin el interés de
quienes cooperan a ello con su actividad. Y debemos decir que nada
grande se ha hecho en el mundo sin pasion.» (Werke, t. IX, pp. 27 s.)

*

Astucia de la razén o tendencia econémica que se precipita:

«Si echamos un vistazo al destino de estos individuos histérico-
universales, vemos que tuvieron la dicha de ser los gestores de negocios
de una finalidad que representaba una etapa en el progreso del espiritu
general. Y como la razén se vale de estos instrumentos, podemos ver
en esto una astucia de ella, por medio de la cual los impulsa a perseguir
con toda la furia de la pasion sus fines propios, de tal modo que la
razén no sélo sale indemne de ello, sino que se abre paso por este
camino.» (Werke, t. 1X, p. 32.)

*
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Sigue un pasaje en el que Hegel, que es siempre un pensador ciclico,
nos sorprende rechazando el circulo como indigno de la historia: es
un pasaje lleno de la mas auténtica conciencia histdrica (no arqueo-
l6gica):

«Los cambios en la naturaleza, con su infinita variedad, presentan
siempre un ciclo que se repite constantemente; en la naturaleza no hay
nada nuevo bajo el sol... S6lo en los cambios que se producen en el
campo del espiritu se manifiesta un algo nuevo. Estos fendomenos
espirituales permiten ver en el hombre otro destino..., un destino que
entrafia la capacidad de cambio, el impulso de la perfectibilidad. Este
principio, que hace del cambio mismo algo legal, es tomado a mal por
religiones como la catdlica y por los Estados que afirman su dere-
cho defensivo a mantenerse estaticos o, por lo menos, estables.»
(Werke, t. 1X, pp. 51 s.)

Contra el progreso vacuo, contra el simple incremento de vida o el
vago élan vital, contra el progreso impulsado, al parecer, por si
mismo y que es una simple frase:

«El desarrollo no es un simple brotar inocente y sin lucha... ni es
tampoco lo simplemente formal del desarrollo en general, sino que es
el alumbramiento de un fin con un determinado contenido... La
historia universal representa la marcha gradual del desarrollo del
principio que tiene como contenido la conciencia de la libertad... Lo
imperfecto como lo contrario de lo propio en si mismo es la
contradiccién, que indudablemente existe, pero que es igualmente
superada y resuelta, el acicate, el impulso de la vida espiritual en si
mismo que empuja a romper la corteza... de la enajenacion de si mismo
y a salir a la luz de la conciencia, es decir, a salir a si mismo.» (Werke, t.
IX, pp- 53 ss.)

«La historia universal es el progreso que somos nosotros los
llamados a conocer en su necesidad.» (Werke, t. 1X, p. 22.)

«En un tal procedimiento del entendimiento cientifico, se trata de
separar y destacar lo esencial de lo llamado inesencial. Pero para poder
hacerlo es preciso conocer lo esencial, y esto, si debemos considerar la
historia universal en su conjunto, es, como ya se ha visto antes, la
conciencia de la libertad y las determinaciones de esa conciencia en sus
desarrollos. La orientacion hacia esa categoria es la orientacion a lo
verdaderamente esencial.y (Werke, t. 1X, pp. 64 s.)

*

Hegel toma su ideal de libertad de la polis griega; se mantiene
todavia aqui el lado citoyen (no el lado bourgeois posterior) de la
Revolucién francesa. Desde el punto de vista cultural, la juvenil
transfiguraciéon de Grecia, tal como se contiene en el Hiperion de
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Holderlin, amigo de juventud de Hegel, cobra mas vida en Hegel que
aquella clasicista grecomania, basada —sobre todo en la burguesia
del siglo XiIX— en la preocupacién de la medida y la dignidad. La
Grecia de Hegel es la Grecia de la juventud perdida, del ciudadano, de
la mafiana apolinea:

«En Grecia nos sentimos en seguida como en nuestra propia casa...
Nos parece vivir aqui la juventud de la historia; la vida griega es un
verdadero Estado juvenil, fundado por un joven y terminado por otro.
Aquiles, el joven poético, inicia la vida griega y Alejandro Magno, el
joven real, le pone fin.» (Werke, t. 1X, p. 232))

«Si fuese licito sentir una nostalgia habria que sentirla por ese pais,
por ese estado de cosas.» (Werke, t. xu1, p. 173))

*

«Pero si estamos de acuerdo en que es necesario partir siempre de lo
excelente, habrda que reconocer que la base para el estudio superior
debe seguir siendo la literatura de los griegos, fundamentalmente, y en
seguida la latina. La perfeccion y la magnificencia de estas obras
maestras deben ser el bafio espiritual, el bautismo profano que den al
alma los primeros y perennes tono y tinte del gusto y de la ciencia. Y,
para esta iniciacion, no basta con el conocimiento general y externo de
los antiguos, sino que es necesario vivir bajo su techo y comer a su
mesa, respirar su aire, asimilar su manera de pensar, sus costumbres
e incluso, si se quiere, sus errores y sus prejuicios, familiarizarse con
este mundo, el mas bello que jamas haya existido. Si el primer Paraiso
es el de la naturaleza humana, éste es el segundo, mas alto que aquél, el
Paraiso del espiritu humano, que surge ante nosotros en toda su
bella naturalidad, en su libertad, profundidad y alegria, como la novia
en la camara nupcial. El primer esplendor salvaje de su aurora en el
Oriente aparece envuelto por la magnificencia de la forma y templado
en belleza; su magnificencia no es la de un juego infantil, sino que se
extiende sobre la melancolia [!] que conoce ya la dureza del destino,
pero sin que ésta le haga perder la libertad sobre si misma ni la medida.
No creo afirmar demasiado si digo que quien no conozca las obras de
los antiguos vive sin conocer lo que es la belleza.» (Bellisimo pasaje,
iluminado todo él por el espiritu de Holderlin, que forma parte del
discurso que el director del gimnasio de Nuremberg pronuncié en
1809; Werke, t. xvi, pp. 138 s.)

*

La opresién proviene de la misma sociedad de clases; no ha sido
introducida en ella (como hoy creen los anarquistas) por un pueblo
extrafio de conquistadores:

«La distincién [entre patricios y plebeyos] se halla relacionada con
un factor religioso; pero hay que contestar, ante todo, a la pregunta de



LA FILOSOFIA DE LA HISTORIA 225

como se formo esta distincidn... Los mas débiles, los mds pobres, los
que llegaron después, ocupan necesariamente un plano inferior y de
dependencia con respecto a los que fundaron originariamente el
Estado y se destacaron por su valentia y también por su riqueza. No es,
pues, necesario recurrir [ Historia de Roma de Niebuhr] a una hipétesis
muy extendida en la época moderna, segin la cual los patricios fueron
un pueblo aparte.» (Werke, t. 1X, p. 296.)

*

Extrafia pero instructiva relacion del fanatismo politico con el
Islam y de la libertad abstracta (jacobinismo ahistérico, generali-
zador) con el tipo de interioridad de la India:

«El mayor mérito [en el Islam] es morir por la fe, y quien caiga por
ella en el campo de batalla puede estar seguro de alcanzar el Paraiso...
Jamés el entusiasmo subjetivo ha realizado obras mas grandes que
bajo el Islam; aparece, en él, bajo su forma més pura, no necesita nada
ni' se deja contener por nada.» (Werke, t. 1X, pp. 362, 365.)

«Entre los indios se considera como lo més alto de todo el aferrarse
simplemente al saber de su sencilla identidad consigo mismo... Toda
diferencia se borra en esta generalidad. La forma aparece con trazos
mas concretos en el fanatismo activo tanto de la vida politica como de
la vida religiosa. Un ejemplo de ello lo tenemos en el periodo del terror
de la Revolucion francesa...; el fanatismo quiere siempre algo abs-
tracto, nada diferenciado: en cuanto aparecen las diferencias, las siente
contrarias a su propia indeterminacion y las suprime.» (Filosofia del
Derecho, § 5, adicidén; Werke, t. vill, p. 39.)

*

Cristianismo y crueldad; la primera Cruzada como explicacion de
por qué siempre el terror blanco (muy aficionado, ademas, a los’
pogromos) gusta de llamarse una cruzada:

«Las Cruzadas empezaron directamente en el mismo Occidente,
dando muerte y saqueando a miles de judios; tras este espantoso
comienzo, se puso en marcha el pueblo cristiano. El monje, Pedro el
Ermitafio, de Amiens, avanzé al frente de un inmenso tropel de
canalla... Chorreando todavia sangre, después de haber asesinado a los
habitantes de Jerusalén, los cristianos postraronse de hinojos y
besaron el suelo de la tumba del Redentor, poniéndose a rezar
devotamente. Asi fue como la cristiandad se apodero del supremo
bien.» (Werke, t. 1X, p. 397.)

He aqui lo que escribe este Hegel, que pasa por ser el filésofo del
Estado monarquico-prusiano, acerca de la Revolucién frantesa.
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«El pensamiento, el concepto del derecho se impuso, por fin, de una
vez, sin que el viejo andamiaje de la injusticia pudiera oponerle la
menor resistencia. Bajo el pensamiento del derecho se ha instaurado,
pues, ahora, una constitucidén, y sobre este fundamento debiera
descansar todo en lo sucesivo. Jamas, desde que el Sol brilla en el
firmamento y los planetas giran en torno a él, se habia visto que el
hombre se colocara de cabeza, es decir, sobre el pensamiento,
construyendo la realidad a tono con éste. Anaxagoras fue el primero
que dijo que el nous gobernaba el mundo; pero, hasta ahora, no logré
el hombre hacer que el pensamiento gobernase la realidad espiritual.
Fue, por tanto, un espléndido amanecer. Una sublime emocién vibré
en aquella época, el mundo se sinti6 atravesado por un entusiasmo del
espiritu, como si por primera vez se hubiera conseguido, realmente,
reconciliar lo divino con el mundo.» (Werke, t. 1x, p. 441.)

*

Alemania y este espiritu francés; como confiaba primeramente
Hegel (1807) en una Alemania revolucionaria:

«Aquellos hombres [los dirigentes de la Revolucién francesa]
arrancaron luchando, con su gran genio, su calor, su fuego, su espiritu,
su valentia, el gran derecho humano del conocimiento subjetivo, de la
conciencia, de la conviccidn... Nosotros, los alemanes, nos mante-
nemos pasivos ante lo existente. lo soportamos; y cuando lo existente
es derribado, seguimos manteniéndonos pasivos: son otros quienes lo
derriban.» (Werke, t. Xv. p. 517.)

’ «La nacién francesa, pasando por el bafio de su revolucién, no sélo
se ha liberado de muchas instituciones que le venian al espiritu
humano tan pequefias como al hombre grande los zapatos de nifio y
que, por tanto, pesaban sobre é1 y sobre otros como trabas carentes ya
de espiritu, sino que el individuo perdié en ella el miedo a la muerte, y
la vida rutinaria, que no sabe contenerse en cuanto ve un cambio de
decoracién, se retird; esto es lo que da a esa nacién la gran fuerza que
posee frente a las otras. Esto es lo que pesa sobre el retraimiento y el
embotamiento de éstas, las cuales, obligadas por fin a abandonar su
inercia ante el empuje de la realidad, salen a ésta y, tal vez si saben
mantener su interioridad en la exterioridad, consigan superar a sus
maestros.» (Carta de 1807; Werke, t. xviI, p. 628.)

De otra parte:

«El aleman, cuanto mas servil por un lado, mas desenfrenado es por
el otro; limitacion y falta de medida: he aqui el dngel satdnico que nos
golpea con el puiio.» (Werke, t. xv, p. 328.)

*

[3] Profecia de Hegel sobre Norteamérica; vasta extensién de tierras
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como vilvula de escape de la revolucién; asombrosa lucidez critica en
cuanto al freedom and liberty:

~«Por lo que se refiere a lo politico en Norteamérica [esto s6lo nace]
alli donde la riqueza y la pobreza son muy grandes y donde se produce
una situacién en que una gran masa no puede seguir satisfaciendo sus
necesidades del modo como estd acostumbrada a hacerlo. Pero
Norteamérica no marcha todavia hacia esta tensién, pues ha abierto
interminablemente la salida de la colonizacidn en alto grado, y grandes
masas de gentes afluyen constantemente a las lanuras bafiadas por el
Mississippi. Esto hace que desaparezca la fuente principal -del descon-
tento y garantiza la persistencia del actual estado civil... Si hubiesen
existido los bosques de Germania, no se habria producido la Revolu-
cion francesa [!]. Norteamérica sélo empezaria a ser comparable a
Europa cuando se viese lleno el inmenso espacio que este Estado
ofrece, y la sociedad civil se viera obligada a replegarse sobre si
misma... Norteamérica debe, por tanto, mostrarse y enfocarse a modo
de perspectiva, pero lo que hasta ahora ha sucedido alli no es mas que
el eco del Viejo Mundo y la expresion de una vida ajena.» (Werke, t.1X,
pp. 81 ss.)

«Cuando se habla de libertad hay que tener siempre buen cuidado de
descubrir si no se querra hablar, en realidad, de intereses privados.»
(Werke, t. 1Xx, p. 430.)

Muy certeramente nos aleccionan estas frases también sobre el
cardcter necesario de la progresién marxismo-leninismo-stalinismo, y
sobre la necesidad de ulteriores desarrollos no esquemdticos de la
revolucion, segin las variedades regionales.

*

El saber que ve mas alla de los estancamientos de la historia:

«Sélo el ignorante es limitado, pues no conoce sus limites; en
cambio, quien los conoce no los conoce como limites puestos a su
saber, sino como algo sabido, como algo que forma parte del saber
propio...; por tanto, el conocer los propios limites vale tanto como
conocer la propia 111m1tacnon » (Enciclopedia, §386 adicion; Werke,
t. vii2, p. 38.)

Los limites en la historia (es decir, en el progreso en la conciencia
de la libertad) son, principalmente, los limites de clase y la ideologia
que a ellos corresponde. En los tiempos de transicién de una sociedad
a otra estos limites son formidables y, al propio tiempo, mezquinos en
aquella parte de la sociedad que esta finiquitada y que tiene que dejar
paso a otra. «Pero el entendimiento —sigue diciendo Hegel a
proposito del concepto de limite, con un sentido verdaderamente
histérico del proceso—, el entendimiento se equivoca al considerar
esta finitud como algo rigido.»



XIV. LA FILOSOFIA DEL DERECHO

1. HEGEL DETIENE la historia hacia 1830 como historia que acaece,
pero no como historia coleccionada. El filésofo recoge ciertos
recipientes en los que la historia se vierte y en los que, incluso, esta
llamada a convertir el mosto en vino.

El primer vino, todavia bastante amargo o aspero por cierto, es el
que sale de las formaciones del Derecho y el Estado, que constituyen
la ordenacion de la voluntad. El Derecho y su construccion moral se
encargan de «liberar a los impulsos de su arbitrariedad subjetiva»,
dando origen al «sistema racional de la determinacion de la vo-
luntad».

La voluntad aparece, primeramente, como una voluntad individual
en si o como un poder todavia plenamente indeterminado. En
seguida, como una particularizacion con la que se enfrenta lo extrafio
que la provoca, y asi nacen las inclinaciones, los fines, los propésitos.
Después se revela en la unidad de ambos momentos, como poder
determinado o como resolucion. A estas fases corresponde la
estructura del orden juridico-moral, el cual se despliega también en
tres momentos. El primero es el del Derecho abstracto, en el que
Hegel incluye el derecho privado y, por tanto, la propiedad y los
contratos. El segundo, el de la moralidad, que abarca el conjunto de
los postulados morales dirigidos al individuo o la vida de lo privado.
El tercero representa la unidad de los dos anteriores o el reino de la
moral (mores), la existencia en la funcion publica, en la familia, en la
polis. Hegel entiende por tal libertad sustancializada de la voluntad,
las instituciones concretas de la comunidad humana: la familia, la
sociedad civil, el Estado y la marcha de la historia universal con
sujecidon a leyes. )

El Estado no debe confundirse con la sociedad civil, es decir, con
las simples instituciones creadas para proteger la propiedad y la
libertad personal. Como realizacion de la voluntad sustancializada,
que se ha hecho general, el Estado se eleva por encima del laissez
faire, laissez aller, que es el principio que guia al individuo, sobre todo
al poderoso, en sus negocios. Se le define como el «espiritu objetivon;
en él, la autoconciencia no adopta ya ante los otros una actitud
negativamente egoista, sino que se convierte en una autoconciencia
general o racional. Por donde Hegel arriba a la famosa definicion:

«El Estado, como la realidad de la voluntad sustancial que lleva en

— 228 —



. . LA FILOSOFiA DEL DERECHO 229

la autoconciencia especial elevada a su generalidad, es lo racional en si
y para si.» (Werke, t. viil, p. 313.)

Lo estatalmente racional es, al mismo tiempo, lo mismo que la mas
alta libertad politica, segun la concepcién hegeliana. Equivale a la
libertad ya no insolente ni solitaria, sino sustancial:

«En el hecho de ser ciudadano de un buen [!] Estado empieza el
individuo a hacerse valer como tal.» (Werke, t. viii, p. 219.)

2. A este respecto, las cosas no van en verdad blandamente; lo que
lo domina todo es la funcién. Cuando se trata del Estado, Hegel no
cede terreno: lo describe clisicamente tal cual es y lo aprueba en la
forma en que se presenta. Esta imagen sobredorada del Estado ha
suscitado una serie de objeciones, certeras algunas, otras desacer-
tadas. Le ha valido a Hegel, desde luego, la fama de ser el filésofo del
Estado prusiano. Y hay que reconocer que la Filosofia de! Derecho es
la mas reaccionaria de todas sus obras. ['] El lector no alemsan, sobre
todo, no ha visto en Hegel al griego que hubiera querido modelar el
Estado prusiano segin el patron de la ciudad antigua, sino bajo el
aspecto del puntiagudo casco laureado. De joven, Hegel plant6 uno
de aquellos «arboles de la libertad» que eran signo de simpatia con la
Revolucion francesa y conservd toda su vida una cierta tierna
veneracion por ella, si bien ya en su vejez lo soliviantd la revolucién
de julio. Reputa una institucidon necesaria la de los husares azules, y
hace a la guerra el gran honor de considerarla como llamada a
«mantener la salud moral de los pueblos contra el aferramiento a las
determinaciones finitas, lo mismo que el movimiento de los vientos
protege a los lagos de la putrefacciony (Werke, t. vii, p. 418).
Atribuye, asi, a la obra del sable lo que solo debiera achacar al
postulado de la libertad; defiende la nobleza territorial y los
mayorazgos en Prusia y llama al pueblo «aquella parte del Estado que
no sabe lo que quiere». Rechaza la pretension politica del subdito
criticador cuando parece provenir, al igual que los postulados del
ideal, de la simple «papilla del corazén», de «latidos del corazény
privados y abstractos «en pro del bienestar de la humanidad». La
muchacha como debiera ser, el Estado como debiera ser: contya todo
eso se muestra implacable el mismo Hegel, que, por lo demas, sabe
hacer vacilar y superar todas las determinaciones de caracter finito.
Ademas, la propia filosofia y no sélo el razonar privado llega
siempre, segun Hegel, demasiado tarde para mejorar el mundo. [2] De
aqui la definicion de la filosofia como realidad vesperal:

«Como el pensamiento del mundo, sélo aparece [la filosofia] cuando
ya la realidad ha acabado su proceso de formacion y esta terminada.
Cuando la filosofia retrata en gris, ya ha envejecido una forma del



230 SUJETO-OBIJETO

mundo que no es posible rejuvenecer, sino simplemente identificar
con aquel retrato: el biho de Minerva no levanta el vuelo hasta que
empiezan a caer las sombras de la noche.» (Prélogo a la Filosofia del
Derecho.)

El simil es maravilloso, uno de los grandes similes de la literatura,
digno de un Shakespeare. Pero detras de ¢l esta Hegel el arquedlogo,
y estd su punto de vista mas derrotista y reaccionario. La Minerva
postuma no se compagina con aquella otra, diosa alerta del dia, que
empufia, activa y fresca, la égida, su escudo. El nacimiento de la
propia filosofia hegeliana contradice al biho de Minerva, para no
hablar del contenido de esta filosofia con su tendencia al proceso.
Los comienzos de ella coinciden con las tormentas de la Revolucién
francesa; la Fenomenologia fue escrita bajo el tronar de los cafiones
de la batalla de Jena, y la propia doctrina hegeliana pasa por el
Termidor impuesto por la burguesia. Fue, en el mas eminente sentido
de la palabra, una filosofia coetanea de Napoledn, «la idea universal
montada a caballo». Si la filosofia estuviese realmente condenada a
no volar mas que en las sombras del ocaso, la de Hegel jamas habria
podido surgir en el momento en que surgid, sino después de 1850, por
ejemplo. Ademas, el propio Hegel fija con otro criterio la aurora del
pensamiento tratandose de otras filosofias, como la sofistica y la
filosofia de la Revolucidon francesa.

No obstante, Hegel, tratindose de si mismo, reduce la parti-
cipacion del filosofo en el mundo de la politica a un post festum,
dejandose llevar de una especie de modestia dvida de gloria. Es cierto
que Franz Mehring ha intentado interpretar de otro modo este pasaje
que estamos comentando. En su biografia de Carlos Marx (1918,
p. 102) dice:

«Al hacer que el espiritu absoluto se revele a la conciencia del
filésofo como espiritu cosmico creador a posteriori, s6lo dice, en el
fondo, que el espiritu absoluto hace la historia, como espectaculo, en
la imaginacion.»

Pero esta interpretacion es, «en el fondo», lo menos hegeliana que
pueda concebirse, y tampoco desde el punto de vista del marxismo
puede admitirse como correcta, ya que, segin Marx, la idea sale
siempre perdiendo cuando choca con el interés, pero contribuye a la
creacion histérica cuando se enlaza arménicamente con él como
ideologia. La afirmacién de Hegel es irremediablemente reaccionaria;
respondia, por lo menos, a la intensa necesidad de quietud de sus
ultimos afios (también el prologo a la segunda edicion de la Ldgica,
con su medroso final, es testimonio de ello). Con esto venia a
combinarse el rasgo arqueoldgico habitual.

Por 1ltimo, en el prologo a la misma Filosofia del Derecho aparece
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una férmula en que el reaccionario parece incluso superarse a si
mismo. Hegel la expone en forma de un juicio categdrico, cuyos
términos se invierten en seguida: «Lo que es racional es real y lo que
es real es racional.» Si esta tesis se tomase en un sentido directo, es
decir, en el sentido y en la acepcion del lenguaje usual, seria, evidente-
mente, una afirmacion archirreaccionaria. En general, la inversién de
un juicio categérico modifica su cantidad logica; asi el juicio que se
formula cuando se dice: «Todos los leones son animales de presa», se
reduce a este otro, al invertirse logicamente sus términos: «Al-
gunos animales de presa son leones.» So6lo cuando coinciden por
entero, por su extensién y su contenido, el sujeto y el predi-
cado, es posible invertir los juicios sin recurrir a tal modifica-
cion; y en la ejemplificacion hegeliana, la coincidencia entre lo real
y lo racional, el conformismo con el estado de cosas existente,
parecen completos.

Ahora bien, toda cosa tiene dos lados, y en ningin pensador con
tanta seguridad como en Hegel. Y la vida del otro lado, uno de los
derechos civiles, podria representarse como dotada de una existencia
racional, pero no de una existencia real. Hay un Hegel liberal, que no
llegé a talar del todo el arbol de la libertad plantado en su juventud ni
a olvidar por completo a Rousseau. Los escritos politicos de su
juventud estan todavia llenos de amor por el hombre y de anhelos de
libertad, que, ademas, no son puramente abstractos. En 1798, nuestro
filosofo glosé las cartas escritas por un vecino del cantén de Waad
contra los severos sefiores de Berna; en estas glosas [3] su propésito
sobrepasa con mucho la situacién de la pobre Suiza, y constituye un
proyecto que le tentaba el corazén. Mas adn: en el Primer borrador
para una Constitucién del Imperio alemdn, de 1789-1799 (Hegel,
Escritos de juventud, FCE, 1978, p. 388), hay un parrafo que parece
hacer eco a los Articulos sobre la guerra de los campesinos:

«Ha llegado a nosotros la leyenda de la libertad alemana, de una
libertad existente en una época en que muy pocos, poquisimos paises
la tenian, en que en Alemania el individuo, sin doblegarse ante una
voluntad general, existia de por si y a nadie tenia que dar cuentas de su
honor y de su destino, haciendo que su propio sentido y su cardcter
estrellasen su fuerza contra el mundo o se desarrollasen a placer suyo;
en que el individuo formaba por su caracter parte del todo, pero sin
sufrir nada del todo ni en su laboriosidad ni en su conducta, en su
reaccién contra el mundo en que vivia, sin conocer otros limites que
los que su propio sentido se imponia, sin miedo y sin dudar de si
mismo; este estado de cosas, en que una muchedumbre se hallaba
unida en pueblo no por las leyes, sino por las costumbres, y en que el
pueblo constituia un Estado por obra de los mismos intereses y no por
el imperio de las drdenes generales, puede muy bien calificarse de
libertad alemana.» (Hoffmeister, L c., p. 284.)
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Hay nervio y suelo firme en estas palabras, escritas en medio de
aquella ideologia, todavia virgen, todavia candorosa, que afirma la
emancipaciéon burguesa contra la opresion feudal. Y el Hegel
posterior, al que basta con atenerse aqui, demostré su caracter
revolucionario, mas ain, el caracter que habria de repercutir revolu-
cionariamente de otro modo que por medio del odio a tout prix
contra el Estado y la organizacidn. Sin que por ello se convirtiera, ni
"mucho menos, en el filésofo del Estado prusiano, tal y como se le
quiere presentar, deformandolo, desde los tiempos de Jahn, el padre
de la gimnasia, hasta los de las simplificaciones anglonorteame-
ricanas.

Prusia no poseia, en tiempo de Hegel, una administracion de
justicia publico-oral, ni libertad de prensa, ni igualdad "de los
ciudadanos ante la ley; el pueblo prusiano no intervenia en la
legislacion ni votaba Jos impuestos. Pues bien, Hegel ensefia todo
esto. Y no estd lejos de desarrollar filoséficamente el derecho
corporativo, en el sentido en que mas tarde lo haria su discipulo, el
hegeliano de izquierda Michelet. La filosofia juridica hegeliana
profesa los principios de la publicidad en la administracion de justicia
y del tribunal del jurado, profesa la emancipaciéon de los judios, la
igualdad de derechos de todos los ciudadanos del Estado, la
autonomia administrativa del municipio, la representacion popular.
Todo esto es la tendencia, elaborada y afirmada, del desarrollo
burgués, en el sentido del Termidor y en el de una ampliacion de tal
sentido, y no en el sinsentido del reaccionario romanticismo del
estado estamental. Y la forma de Estado que Hegel propugna no es la
del absolutismo prusiano, sino una monarquia constitucional calcada
sobre el modelo inglés. El monarquico Hegel define al rey de un modo
bastante menos sustancial que los juristas ingleses de la Corona de su
misma época:

«Dentro de una organizacién perfecta, basta con que exista un
poder supremo llamado a adoptar las decisiones formales, y para
ejercer el cargo de monarca s6lo se necesita un hombre que sepa decir
si y poner los puntos sobre las ies.» (Werke, t. viil, p. 373.)

La monarquia «por la gracia de Dios» es algo distinto a esto; y, en
realidad, todos los verdaderos sacerdotes del Estado y del rey, en su
tiempo, se¢ manifestaron en contra del «racionalismo» hegeliano.
Hubo, incluso, un conservador de Silesia que, al morir Hegel, acusé a
su filosofia de alta traicion contra el Estado prusiano, ofreciendo con -
ello un paralelo politico a la acusacién de impiedad y blasfemia
contra Dios que la ortodoxia protestante presentd contra Hegel en
forma de un panfleto novelesco: Eritis sicut Deus.

Hegel estaba tan lejos de profesar la autoridad total, que se volvia
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con especial dureza contra quienes la profesaban, por ejemplo, contra
el suizo Haller, el digno compatriota de los severos sefiores de Berna,
y su «restauracion de las ciencias del Estado». Es Haller, y no Hegel,
quien hace descansar el poder real en el derecho del fuerte sobre el
débil, quien considera el pueblo, el pais, el Estado como patrimonio
privado del principe, del que éste puede disponer a su gusto y antojo.
Contra este neofeudalismo que levanta cabeza en su época, invoca y
defiende expresamente el propio Hegel la Magna Charta y el Bill of
Rights. Y escribe en contra de estos adoradores de la fuerza y del
despotismo, como previniendo una tirania y un pisoteamiento de los
derechos todavia mas feroces, las siguientes palabras:

Lo mas duro que al hombre le puede suceder es el verse apartado del
pensamiento y de la razon, del respeto a la ley y de la conciencia de
cudn infinitamente importante es que los deberes del Estado y los
derechos de los ciudadanos se hagan constar por escrito, hasta el
extremo de verse obligado a acatar lo mas absurdo como si fuese la
palabra de Dios.» (Werke, t. vii1, § p. 319, n.)

Un auténtico reaccionario prusiano, Federico Julio Stahl, fun-
dador del partido conservador, no se recata para manifestar su odio
mortal contra Hegel, el jurista de la razon. Y el inglés Burke, esta
lumbrera de los tories, a quien el propio Stahl llama «el mas poderoso
y formidable escritor de la contrarrevolucion», no le va a la zaga, sino
que incluso deja chiquito al reaccionario prusiano en sus ataques
contra la «diosa razéon» de Hegel. Tal era, pues, la idea que del
llamado filésofo del Estado prusiano tenian los auténticos sacerdotes
de este Estado. Lo mismo habria de ocurrir, andando el tiempo, bajo
el nazismo. ;No es ya, incluso sin necesidad de Marx, bastante para
hacernos reflexionar acerca del otro lado de la filosofia juridica
hegeliana? No en vano es, ademas, un eslabon del sistema de la
dialéctica, de esta esencia siempre en movimiento que no reconoce la
omnipotencia de nada m1 de nadie, como no sea la del ser para si
absoluto.

3. Como vemos, la teoria hegeliana del Estado es una extrafia
mescolanza, y para comprenderla hay que tener en cuenta también la
época en que nacié. La mision que a Hegel se le imponia, y que él
mismo afirma, era la de familiarizar con la tradicidon a una inquieta
juventud burguesa. En lugar de perseguir atolondradamente el
movimiento liberal, en vez de sojuzgar inesperadamente el pensar
mismo, el pensamiento, y precisamente el del mayor de los pensa-
dores de la época, tenia que exponer el Estado como racional o, por
mejor decir, lo racional en el Estado. En su caso concreto, este Estado
era, para Hegel, el Estado de las reformas de Stein-Hardenberg,
gracias a las cuales Prusia se habia convertido, d&Estado totalmente
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feudal, en Estado semifeudal. A raiz de las llamadas guerras de
liberacidon, cesaron de golpe y porrazo estas reformas; sélo las
antiguas potencias, las enraizadas en el pasado, volvian a ser las
elegidas de Dios.

Pero, desde el momento en que la razén, este instrumento del Siglo
de las Luces, se utilizaba para proclamar algo que no habia sido
precisamente creado por ella, e incluso para conciliarla con ese algo,
surgia una formacion equivoca tan curiosa como eso que se llama
«pensamiento conservador». Jamas, hasta ahora, se habia presentado
esta combinacion: estaba en la esencia misma de las practicas
arraigadas en la tradicion el que no se tuviese, hasta cierto punto, la
conciencia de ellas o, por lo menos, que no se razonara en torno a
ellas. No podia darse el caso de un sefior feudal que argumentase por
medio de abogados su derecho a serlo; mucho menos el de un
monarca absoluto; éste se limita a ordenar en condicion de tal; la
autoridad viene de Dios y no tiene por qué razonarse ante la
indiscreta desvergiienza o la desvergonzada indiscrecion.

Otro era, ciertamente, el punto de vista del Derecho natural frente
al monarca, y hasta se demostré por razoén la existencia de Dios, pero
ni ésta ni la autoridad tradicional salieron muy bien paradas de tales
razonamientos.

Esto de pensar al servicio del conservadurismo era, pues, a