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Dedico esta obra a Jean Hyppolite, en testimonio de profunda
gratitud.



Prélogo

La filosofia de la historia es, en la forma final que le confieren
las Lecciones de Berlin, uno de los aspectos més difamados de
la obra de Hegel; asf, un critico posterior a 1848 llegé al ex-
tremo de afirmar que era su «parte vengonzosa».

Tanta reprobacién —que nos parece injusta— se apoya sobre
todo en ciertas circunstancias enojosas: la publicacién de la obra
fue muy deficiente, y en presencia de este texto algunos lectores
renuncian a desprenderse de los prejuicios que heredaron del
pasado,

Ciertamente, no discutiremos la legitimidad de muchos de los
reproches que se formulan a Hegel, ni disimularemos los rasgos
de esclerosis que envaran su expresion berlinesa. Es mds: cree-
mos superado todo el hegelianismo, aun el de sus fulgores juve-
niles. Hegel presentia, si no las modalidades, por lo menos la fata-
lidad de ese envejecimiento que afecta a todos los seres, a todas
las cosas y a todas las concepciones filoséficas.

Pero lo superado sobrevive, a su modo, magnificado en lo que
lo superd.

Devuelta a su contexto histdrico, inserta en su tiempo y su uni-
verso, pero a la vez reconocida y asimilada por el pensamiento
moderno, que tanto le debe, la filosofia de la historia recupera
los tesoros que un dréstico desarraigo le haria perder, halla nue-
vamente un significado seductor, recobra su dignidad de obra
grande y orgullosa, inquietante y atormentada.

Sus adversarios, més interesados en combatirla que en entenderla,
se negaron a evaluarla en la perspectiva histérica que intentaba
ofrecer. Fingieron menospreciarla; era un monstruo inofensivo.
Pero al mismo tiempo evitaron cuidadosamente acercérsele de-
masiado.

Por su parte, los piadosos discipulos, mé4s nocivos quizd que los
enemigos, amortajaron a Hegel con flotes y, entonando alabanzas
para hacer inaudibles las voces de protesta del maestro, le im-
pusieron la serenidad de la muerte. De modo que ahora, cuando
abrimos el sudario purpireo con que lo envolvieron, asistimos
asombrados a la aparicién de un dios pleno de vida.

La filosofia de la historia no es un cuerpo tan descarnado y seco
como podria creerse a primera vista. Las Lecciones de Berlin,
obra de la madurez, no perpetran sin embargo el asesinato del
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pensamiento juvenil. En verdad, se las comprenderia poco y mal
si se descuidara relacionarlas permanentemente con los primeros
escritos de Hegel, que ellas comentan y desarrollan, pero a la vez
contienen y utilizan.

Ya se adivinard que nos hemos propuesto algo asi como una
rehabilitacién de los wltimos trabajos del filésofo. ¢Seremos con-
vincentes? Cuando se vuelve hacia Hegel una mirada distinta y
audaz, se debilitan muchas objeciones tradicionales. Es necesario
reelaborar constantemente cada filosofia de la historia. jConside-
remos a Hegel a la luz de nuestro siglo!

Asi, nuestra tarea no se limitard a defender a un extranjero in-
fortunado. Se tratari de valorar un pensamiento que interesa a
nuestra época y que nos afecta fntimamente; se tratard de defen-
der un patrimonio y de mostrar que una herencia cultural no es
un osario, sino un manantial inagotable.

Este peregrinaje a los origenes de ningin modo niega lo ya reali
zado; por el contrario, destaca mejor su riqueza. Hegel quiso
persuadirnos generosamente de que el presente se nutre de todo
lo que fue grande en el pasado. Un sentimiento de gratitud, si-
quiera minimo, nos impulsa a retribuir su generosidad y a demos-
trar que en este sentido también €] conserva plena actualidad.
Por lo tanto, creemos que al asumir la defensa de Hegel el
pensamiento moderno sirve a sus propios intereses. Se trata sim-
plemente de alegar pro domo.

Apoyamos en muchas citas, a veces extensas, nuestra exposicién
de las ideas de Hegel. Esperamos que se nos perdone el método:
¢acaso los propios textos no constituyen la mejor confirmacién
de una interpretaci6n?

En las referencias a ciertas obras de Hegel hemos adoptado
abreviaturas, algunas de ellas consagradas por el uso. Se hallar4 la
clave al comienzo de la bibliografia que completa esta obra. En
el caso de otras obras y de los trabajos sobre Hegel, ofrecemos
siempre, en la nota correspondiente, las indicaciones que permi-
tirdin la remisién, y que tienen también su complemento en la
bibliografia.

Expresamos aqui nuestro agradecimiento al Centre National de
la Recherche Scientifique, que nos ofreci6 la posibilidad de com-
pletar nuestro proyecto. También debemos expresar nuestro pro-
fundo reconocimiento a Jean Hyppolite, quien nos alenté para
que realiziramos este trabajo y nos ayudé constantemente con
sus discretos consejos.
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Primera parte. El dogma y la historia




1. La vida

Gris, amigo mio, es la teoria, pero eternamente verde el drbol de
la vida. Goethe.

La belleza, aun triunfante, no desdefia utilizar el contraste. Hegel
levanta a veces el velo que disimulaba los errores dogmaéticos, y
asf nos iniciamos en inquietantes précticas. En un escenario de
horror, extrafios manipuladores aplican un tratamiento sacrilego
a los seres y a las cosas. Desprovistos de ardor y de fe, pues esta
tarea infame apaga todo fervor, organizan una especie de museo
de la tristeza y de la muerte.

Estos necréfilos espfan las ideas agonizantes, las instituciones car-
comidas, las naciones gastadas: al primer traspié de su presa se
apoderan de ella y, todavifa palpitante, la arrastran a la morgue.
Conocen los signos de la decrepitud. La anuncia el sueiio, estado
de mal presagio. El ser vivo, orgénico o espiritual, individual o
social, se hunde en el letargo. A veces estd como paralizado. Ya
no se mueve, no cambia ni progresa. Se agota su poder de in-
vencidn, se disipa su energia, se le entumecen los miembros. La
corriente que parecia impulsarlo se inmoviliza, y en tal estanca-
miento la corrupcién lo invade por completo. En otras ocasiones,
asistimos a una desecacién implacable.

Es entonces cuando los proveedores del dogmatismo se acercan
a los moribundos y los someten a horrendas manipulaciones, va-
riables segiin el vicio y el talento de cada uno.

Algunos momifican los cuerpos, los pensamientos y las doctrinas
que otrora bullian con vida inquieta y generosa. Otros completan
la desecacién ya iniciada. Los hay que sumergen a sus victimas en
una fuente petrificante, y al punto las retiran rigidas y frfas como
estatuas.

Todos estos manejos producen el mismo resultado: inmoviliza-
cién, fijacién, endurecimiento, brutal crispacién de la liviandad,
la flexibilidad y la gracia. Todo debe entrar en un casillero o
en un capftulo de donde ya no podr4 salir.

A veces, el dogmatismo se arroja, en su audacia, sobre el pensa-
miento atin vivo, y, como en el caso del «idealismo trascendental
formal», le «vacfa las venas; entonces, espectéculo repugnante,
el pensamiento se debilita, y nos ofrece un ente intermedio entre
forma y materia».! Junto a la morgue, la sala de las momias y

1 Hegel, «Glauben und Wissen», en Glockner, ed., Werke,* vol. 1, pég.
306; Premiéres publications, trad. al francés por Méry, Parfs, 1952, pdg. 213.

* En el apéndice denominado «Notas bibliogrificas», al final del volumen,
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el depésito de esqueletos, el dogmatismo organiza también un
gabinete de monstruos. El visitante que recorre una sala tras otra
tiene la impresién de que estd volviendo las péginas de un manual
de historia de la filosoffa —es decir, un manual prehegeliano—.
Los exhibidores de caddveres no gastan mucho en la decoracién
de su museo. Se ajustan a un sencillo formalismo, y se contentan
con «la paleta de un pintor que solo tuviera dos colores, por
ejemplo el rojo y el verde, utilizado uno para la escena histérica
y el otro para los paisajes, segin la demanda».2

Pero el perezoso formalismo se fatiga con esa dicotomfa, todavia
demasiado compleja y concreta para su gusto, y se entrega pro-
gresivamente a la uniformidad y al vacfo. De modo que su acti-
vidad «concluye en una pintura totalmente monocroma, pues,
escandalizado por las diferencias del esquema, las sumerge, en
cuanto pertenecientes a la reflexién, en la vacuidad de lo ab-
soluto, de modo que se restablezca la identidad pura, el blanco
informe».® Se alcanza asf una «uniformidad de la coloracién del
esquema y de sus determinaciones sin vitalidad alguna; en suma,
una identidad absoluta».*

El dogmatismo desprecia el variado esplendor de la vida. Se li-
mita a postular la fatigosa repeticién de la misma férmula, el
mismo color, el mismo esquema.

Una vez que los preparadores han vaciado toda la sangre de los
vivos y despojado sus almas de todos los recuerdos, permiten el
acceso del piblico a este cementerio. Los muertos estdn alinea-
dos unos junto a otros, con menosprecio de los vinculos fami-
liares o espirituales, sin relaciones reales, en un orden puramente
geométrico. Circulamos entre las naciones exangiies y los siste-
mas difuntos como si camindramos entre tumbas.

Hegel ha intentado muchas veces sugerir la desolacién de este
mundo, en que se clasifica a los seres inanimados con arreglo a
un principio exterior a ellos mismos. En un texto de juventud,
contraponia asi lo vivo a lo muerto: por un lado est4

el libro viviente de la naturaleza, las plantas, los insectos, las
aves y los animales, segiin viven mutuamente relacionados, de
modo que cada uno vive, y goza de su propio placer, estdn mez-
clados, y por doquier se manifiesta el conjunto de todas las
especies

incluimos las versiones existentes en castellano de las obras de Hegel. Las
de otros autores que tienen versiones castellanas aparecen seguidas por &
a lo largo de la obra. (N. del E.)

2 Phénoménologie,* t. 1, pig. 44.

* Como aclara el autor las «Notas bibliogrificass (véase la pdg. 372),
en el caso de esta obra se remite a la traduccién francesa de Jean Hyppo-
lite, (N. del E.)

3 Ibid., pég.45.

4 1bid.
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y por otro lado tenemos

el gabinete del naturalista, que dio muerte a los insectos, sec6
las plantas, disecé o conservé en alcohol a los animales, y agrupé
todo lo que la naturaleza ha separado; que impone un orden
subordinado a un fin tnico, alli donde la naturaleza vinculaba
estrechamente con un lazo amistoso la diversidad infinita,’

En la Fenomenologia, Hegel esboza otro cuadro de la botica
dogmitica:

Se trata, precisamente, de un cuadro que se asemeja a un esqueleto
con cartoncitos pegados, o a una serie de cajas cerradas con sus
etiquetas, en un almacén; este cuadro ha desechado o escondido
profundamente la esencia viva de la cosa, y no es mds claro que
el esqueleto con sus huesos sin carne ni sangte, y que las cajas
que guardan cosas inertes.®

Si avanzamos con Hegel, tropezaremos a cada momento con los
caddveres, las momias, las viejas armas enmohecidas, las teorfas
refutadas, los regimenes politicos vetustos que el dogmatismo se
obstina en conservar. Y estos arreos anticuados consiguen aiin
impresionar a los ignorantes, que los admiran extasiados.

Pero, ¢para qué servirdn estos fésiles, que asi se exhiben, al vi-
sitante inteligente que recorra este cementerio, botica o museo?
Muy pronto se fatigard de

limpiar las gotas de lluvia o los granos de polvo que cayeron
sobre estos objetos, y [establecer] en lugar de los elementos
interiores de la efectividad ética que los rodeaba, los engendraba
y les infundia su espfritu, la armazén interminable de los ele-
mentos muertos de su existencia exterior, el lenguaje, el factor
histdrico, etcétera.’

Es un pasatiempo de anticuario, adecuado para «un corazén di-
funto que se satisface ataredndose en lo que estd muerto, en
los cadiveres».? ¢Cémo no impacientarse cuando uno hojea estos
sombrios catdlogos? De pronto, el rostro festivo de un fauno
atraviesa esta muralla de hojas muertas, y vemos el genio joven
de un pueblo:

5 Nohl, pig.7. [Nohl designa aquf, siguiendo la prictica consagrada, los
Hegels Theologische Jugendschriften, editados por H. Nohl, Tubinga: Mohr,
1907. Véase al respecto la observacién del autor en la pig. 372, apartado
E, de esta obra. (N. del E.)

6 Phénoménologie, t. 1, phg. 45.

7 Phénoménologie, t. 11, pig.261.

8 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosopbie, Introduccién, pég. 133;
trad. al francés por Gibelin, pdg. 121.
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Siente toda su fuerza y lanza gritos de alegria, se arroja con
apetito devorador sobre algo nuevo, se interesa en ello con la
mis intensa vivacidad, luego lo abandona nuevamente, quiz§ para
apoderarse de otra cosa; pero jamés podrd tratarse de algo que
doblegue con cadenas su cerviz orgullosa y libre.®

Si en el museo dogmético tuvimos que soportar mucho tiempo
las cosas marchitas, el espiritu joven y 4vido de novedad se arro-
jard en la vida con frenesi tanto mayor. Todo lo maravilla: ;Qué
danza vertiginosa! jDesaparecieron la monotonia y el hastio! Las
tumbas no encierran la verdad:

La Manifestacién es el movimiento de nacer y perecer, movi-
miento que en sf mismo no nace ni perece sino que es en si, y
constituye la realidad efectiva y el movimiento de la vida de la
verdad. Lo verdadero es asf el delirio bdquico que embriaga todos
los miembros; y como este delirio resuelve en si inmediatamente
cada momento que tiende a separarse del todo, este delirio es
igualmente el reposo translicido y simple.!”

Ante los ojos del filésofo fascinado, muy pronto el género huma-
no integro danzard la bacanal universal:

Vemos un cuadro inmenso de acontecimientos y de actos, un
cuadro que incluye las formas de los pueblos, los Estados, los
individuos, formas infinitamente variadas y que se suceden in-
cansablemente. Incluye todo lo que puede penetrar en el espiritu
del hombre e interesarle, todas las impresiones del bien, lo bello
y lo grande; por doquier se conciben y realizan objetivos, metas
cuyo valor reconocemos, cuya realizacién anhelamos, y que sus-
citan en nosotros esperanza y temor. En todos estos hechos y
todas estas ocasiones se manifiestan en la superficie la actividad
y el sufrimiento humanos, por doquier algo que nos afecta, y por
€s0 mismo siempre una inclinacién —favorable o contraria— de
nuestro interés. A veces nos seduce la energia, esa energia por
obra de la cual el vicio mismo sabe darse importancia. Otras,
vemos el amplio cuerpo de un interés general desplazarse pesa-
damente y reducirse a polvo, presa de un conjunto infinito de
pequeiias circunstancias —y vemos luego una pequefiez que es
resultado de un vasto despliegue de fuerzas, o una cosa gigan-
tesca que se origina en condiciones aparentemente infimas—, por
doquier la mds abigarrada algarabia, que nos cautiva, y tan pronto
una cosa desaparece otra ocupa su lugar.!

9 Nohl, pig. 6.
10 Phénoménologie, t. 1, pig. 40.
11 Die Vernunft, pig. 34.
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La eterna repeticion de la caida

A semejanza del genio de un pueblo joven, Hegel experimenta
sicmpre un enorme apetito de novedad.
Detesta todo lo que se mantenga fijo en un lugar, acumulando
lns secreciones de un inmutable hastfo. Tan solo acepta lo per-
manente cuando estd animado de vitalidad interior, fuente in-
agotable de interés.

Hegel nos ha dejado el asombroso Diario de su excursién de
juventud en el oberland de Berna. La diferencia entre las im-
presiones experimentadas frente a sucesivos paisajes ya mani-
fiesta una orientacién fundamental de su espiritu.

El salto del Reichenbach lo seduce:

El majestuoso espectdculo nos compensé por las dificultades de
esta jornada desagradable. Arriba, por una estrecha fisura entre
las rocas, brota un pequefio chorro de agua, luego cae vertical-
mente en amplias ondas, que dirigen la mirada del espectador
hacia el curso inferior, ondas que él jamds puede fijar ni seguir,
pues su imagen y su figura se disipan a cada momento y en cada
instante ceden el sitio a otras. En esta caida de agua ve eterna-
mente 113 misma imagen, y simultdneamente ve que jamiés es la
misma.!®

Hegel ya habia interpretado otro salto de agua, la cascada del
Staubbach, y el sentido que descubrfa en ella se inspiraba evi-
dentemente en las ideas de Kant y de Schiller:

.. .esta realidad viviente, esta disolucién perpetua, esta saltarina
dispersién, esta realidad que no se funde jamds en una masa
tnica, esta agitacién continua y esta actividad, todo esto ofrece
més bien la imagen de un juego libre.}®

Pero, ¢qué experimenta en cambio ante un paisaje desprovisto de
vida y movimiento? Es conocida su decepcionada exclamacién,
célebre pero a menudo mal entendida. Hegel contempla las ele-
vadas montafias desiertas, y reniega:

En el pensamiento sobre la duracién de estas montafias y en esa
especie de sublimidad que se les atribuye, la razén no encuentra
nada que le parezca imponente, nada que la fuerce a asombrarse
o a admirar. La visién de estas masas eternamente muertas no me
ha ofrecido mds que una representacién monétona, y a la larga
aburrida: esto es asf {es ist so).

12 Dokumente, pig. 231.
13 Ibid., pig. 224,
14 1bid., pag. 236.
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Mis de cuarenta afios después, Hegel permanecerd fiel a su juicio
juvenil. La perennidad y la fijeza nada valen. Las Lecciones sobre
la filosofia de la bistoria insisten en ello:

.. .debe desecharse aqui el prejuicio que sostiene que la dura-
cién, comparada con la desaparicién, setia algo notablemente
superior: las montaiias imperecederas no son superiores a la rosa
que muere al deshojarse rdpidamente.!®

El pintor que quiera representar una cascada no logrard apre-
hender lo esencial en su cuadro inmévil:

La vida eterna, la actividad (Regsamkeit) contenida en ella (...),
el eterno, el incesante cambio de cada parte, la continua disolucién
de esta ola, de esta espuma (... ); toda esta fuerza, toda esta vida,
quedarén fuera,'®

Ahora bien, lo mismo en la naturaleza como ilustracién que en la
historia como realidad profunda, solo importa la vida, con su
alternacién de apariciones y desapariciones. Los pueblos y los
Estados que persisten tienen la pesantez de las montafias. Si se
mantienen estacionarios —statarisch, como dice Hegel— apenas
merecen el nombre de pueblo o de Estado. En verdad, no perte-
necen a la historia los que se mantienen en interminable espera,
sino tnicamente los que suben a escena, actian y luego se
marchan;

Los persas son el primer pueblo histérico, Persia es el primer
imperio que ha desaparecido. En tanto que China y la India per-
manecen inmutables (statarisch) y contindan llevando una exis-
tencia vegetativa natural hasta nuestra época, este pafs, en cam-
bio, sufre las evoluciones y los trastornos que son el wnico rasgo
distintivo de una condicién histérica.l”

Las cosas buenas no duran. La sal de la tierra jamds cristaliza.
A Hegel le interesan, ante todo, las rupturas del equilibrio, las
vacilaciones, las transiciones, los pasajes, en los cuales, cierta-
mente, toda desaparicién exige un reemplazo:

Por lo tanto, mis bien debe considerarse esencial lo que estd en
vias de desaparicién; no debe considerirselo en la determinacién
de una cosa rigida que, separada de lo verdadero, debe ser aban-
donada no se sabe dénde, fuera de lo verdadero; y, a su vez, no

15 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs. 29293,
16 Dokumente, pig. 232,
17 Glockner, ed., Philosophie der Geschichie, pigs. 233-34.
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debe considerarse lo verdadero como lo positivo muerto que yace
del otro lado.!®

Veremos que Hegel espia en la historia todas las metamorfosis,
observa los desarrollos originales del curso de las cosas, determi.
na el momento en que aparecen, o mds bien demuestra cudn di-
ficil es determinar la fecha de un nacimiento, fijar el instante
decisivo de una transformacién.

Hegel quiere descubrir el secreto de los modos de transformacién.
Jamés hay avaricia en sus inventarios de los tipos de transicién:
cuando nos promete dos, concede generosamente tres o cuatro,
Toda figura histérica estd condenada al suicidio, pero puede re-
solverse en €l de diferentes modos:

Con el correr del tiempo, cada pueblo debe incorporar a su actual
Constitucién los cambios que la aproximen cada vez mis a la
verdadera Constitucién (...) En su caso, el en-si, que ain ex-
presa para €l su Constitucién como lo verdadero, ya no es ver-
dadero —su conciencia o su concepto y su realidad son distintos:
de modo que el espfritu nacional es un ser desgarrado y divi-
dido—. Se presentan dos casos. El pueblo destruye con una
erupcién interior violenta este Derecho que adin debe valer; o
bien transforma de modo mids sereno y con mayor lentitud lo
que atin vale como Derecho, la ley que ya no es el verdadero
modo de vivir (Sitte) y que ha sido abandonada por el espiritu.
O bien no tiene la inteligencia ni la fuerza necesatias para reali-
zar esta tarea, y se mantiene en la ley de tipo inferior; u otro
pueblo ha realizado su Constitucién superior, y por eso mismo
demuestra su caricter de pueblo superior, frente al cual el primer
pueblo deja de ser tal, y debe sometérsele.!®

Indudablemente el estilo es dificil, pero la idea se expresa con
claridad. Revolucién, evolucién, estancamiento, servidumbre: son,
para una Constitucién politica, otros tantos modos de perecer.
Por su parte, la conciencia individual en desarrollo tiene siempre

ante s{ varios caminos: aniquilamiento, transformacién, envile-
cimiento, elevacién...

La verdad es la vida

Impévido, Hegel relega las antiguallas a las tinieblas exteriores.
«Incompatibilidad de lo nuevo y lo viejo», observa en un ensayo
juvenil, y en este sentido remite a los versiculos de San Mateo:

18 Phénoménologie, t. 1, pig. 40.
19 Glockner, ed., Geschichie der Philosopbie, t. xvit, pégs. 276-77.
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Nadie aplica un retazo de género nuevo a una prenda vieja; pues
lo nuevo arrebataria una parte de lo viejo y lo romperia atn
mds. Y tampoco se vierte vino nuevo en odres viejos.”

Cita con agrado otro versiculo audaz, «Dejad que los muertos
entierren a sus muertos»,*! y no deja de formular a los obstina-
dos la terrible amenaza: «Ya estdn frente a tu puerta los pies de
quienes te hundirdn en la tierra», versién distinta de la expresién
famosa: «Hermano, es necesario morir».

Rechaza siempre el placer del «anticuario», que ama el pasado
por el pasado mismo, que se apasiona por las cosas viejas y las
ideas viejas en si mismas:

Lo histdrico, es decir, el pasado como tal, ya no existe, ha muerto.
En estos tltimos tiempos se ha difundido mucho la tendencia
histérica abstracta, que consiste en ocuparse de las cosas des-
provistas de vida. .

La compara con un corazén difunto.?? Y agrega:

El espiritu de verdad y de vida solo alienta en lo que es. El
espiritu viviente dice: jDejad que los muertos entierren a sus
muertos, y seguidme!*

En otra versién del curso de historia de la filosofia, afirmard:

No es posible interesarse en lo que estd muerto, en el pasado; ello
interesa vinicamente a la erudicién y a la vanidad.?*

Por ejemplo, las antiguas filosofias no tienen posibilidad alguna
de recuperar su actualidad. También sufren un destino histérico:

Despertar nuevamente estas concepciones filoséficas, pretender
reintegrarles el espiritu que se ha replegado en lo mis profundo
de ellas, serfa cosa imposible, una tonterfa semejante a la del
hombre que se esforzase por ser nuevamente joven, o la del joven

20 Nohl, pég. 394,
21 Phénoménologie, t. 1, pég. 61. Véase también, por ejemplo, Hoffmeister,

ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pdg. 133; trad. al francés
por Gibelin, pig. 121.

22 Véase la pdg. 15 de esta obra.

23 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pig. 133.
Es conocida la inclinacién de Marx a este género de férmulas. Ya en mayo
de 1843 escribia a Ruge: «Dejad que los muertos entierren y lloren a sus
muertos. Por lo contrario, es cosa envidiable ser los primeros que ingresen
vivos en la vida nueva; tal serd nuestro destino» (Marx-Engels-Gesamtau.
sgabe, Francfort, 1927, t. 1, 1%, 1, pig. 561).

24 Ibid., pég. 134.
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que quisiese volver a la adolescencia o a la infancia, aunque el
hombre, el joven y el nifio sean el mismo individuo (...) Las
momias introducidas en lo que vive no logran mantenerse.?®

Hegel se complace en esta imagen: «Cuando las filosofias repri-
midas resucitan, son como momias de un pensamiento antiguo».?®
Ninguno de estos textos de Berlin se aparta de la denuncia precoz
de las «momias» del pensamiento en el escrito sobre la Diferen-
cia entre los sistemas filoséficos de Fichte y de Schelling " ni de
la critica a una «cultura ya superada» o a los «métodos enve-
jecidos ya para la opinién», expresiones tan frecuentes en la
Fenomenologia *®

Hegel no excluye de esta caducidad universal las estructuras po-
liticas. Es imposible que «se conserve» nada de «lo que posee un
ser temporal»:

Ha sido vélido, pero no puede serlo permanentemente; la necesi-
dad de abolirlo estd en la idea de Constitucién.?®

Este rechazo de la prolongacién del pasado aparece, en Hegel,
acompafiado de un resentimiento profundo contra los nostélgicos
de los tiempos antiguos. Una actitud vital sostiene esta opcién
doctrinaria, que, como es sabido, asume una expresién apasionada
en los escritos de juventud. En su madurez, en Berlin, el filésofo
sigue sosteniéndola, como lo atestigua su malhumor ante la lec-
tura del libro de Arndt, Enfoques y perspectivas de la historia
alemana.® En sus observaciones ante ciertos pasajes de la obra,»
Hegel se burla de los sentimientos del autor.

Cuando describe la isla de Riigen, Arndt lamenta la desaparicién
de «lo que habfa sido edificado sobre la leyenda y la fe»; y Hegel
protesta: «jLo contrario del presente vivo y la razén!». Arndt se
quejaba de que «una raza y un dios nuevos hayan expulsado a
los antiguos», y Hegel interroga con sarcasmo: «¢Hay algo que
lamentar en todo eso?».

En estos antiguos modos de vivir, en estas viejas creencias, ya no
alienta la vida. Hegel no derramari por ellos una sola ligrima.
Ciertamente, su actitud expresa la idea de que debe amarse lo
que no se volveri a ver. jPero con la condicién de que lo que ha
desaparecido no intente retornar!

25 Ibid., pig. 73. Véase la trad. al francés de Gibelin, pdg. 71.

26 Ibid., pig. 113. Véase también la pég. 130,

27 Glockner, ed., Werke, t. 1, pig. 40; Premiéres publications, trad. al fran-
cés por Méry, pigs. 83-84.

28 Véase, por ejemplo, Phénoménologie, vol. 1, pég. 41.

29 Glockner, ed., Geschichte der Philosophie, t. xvii1, pnié.277.

30 E8 M. Arndt, Ansichten und Aussichten der deutschen Geschichte, 1* par-
te, 1814,

31 Hoffmeister, ed., Berliner Schriften, 1956, pég. 671.
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La inercia

Hegel se aparta de la muerte y del pasado. También detesta lo
que se les asemeja. A su entender, lo que carece de vitalidad y
animacién, lo que decrece en movilidad, lo que se detiene y se
fatiga, todo esto ingresa en la categorfa de Ja muerte. Algunos re-
volucionarios franceses adoptaron una famosa definicién: «La
muerte es un suefio eterno». Pero Hegel se apresurarfa a inver-
tirla: el suefio, aun transitorio, ya es la muerte.

Admite apenas la inercia de los minerales. Lo indigna ver que el
espiritu, la vida y la sociedad caen en el marasmo. Testigo de la
inmovilidad de las ideas y las instituciones en su propio pafs, que-
rria que todo esto cambie, y adhiere a lo que podrfa denominarse
el partido de la vida. Mientras la mayorfa de sus contemporéneos,
en Alemania, desean que las cosas permanezcan como estdn —son
felices en la monotonfa de su vida rutinaria, y prefieren soportar
con paciencia los males del presente antes que correr ningiin
riesgo—, algunos espiritus audaces hacen oir sus quejas por esta
pasividad.

En sus escritos denuncia constantemente la causa de su tormento,
esa mortificacién que es la inercia alemana, la deutsche Trigheit.
Entre ellos hay hombres que, en diferentes sentidos, influyeron
sobre Hegel: Fichte, Forster, Holderlin.

Por ejemplo, Fichte habia consagrado algunas péginas de su Doc-
trina de la moral a la explicacién filoséfica de esta Tragheir.®*
Contraponfa una inercia originaria a la fuerza activa del espiritu:

Suponemos una inercia originaria anterior a la reflexién y, por
consiguiente, a la actividad que se ajusta a esta reflexién.

Y denunciaba en esta inercia originaria el mal radical, un mal
positivo.

Sin embargo, no le bastaba comprobar su presencia, como habia
hecho Kant. Querfa explicar racionalmente su necesidad. Y ello
lo llevaba a elaborar este razonamiento:

Puede atribuirse a la naturaleza en general, en cuanto natura-
leza, una fuerza de inercia (wis imertiae). Esto se desprende del
concepto de la actividad de un ser libre, que necesariamente debe
entrar en el tiempo para ser perceptible, y que no podria serlo si
no se pusiese como detenida por objetos. Ciertamente, el con-
cepto de una fuerza de inercia parece contradictorio, pero no por
eso debe considerdrselo menos real: solo se trata de aprehenderlo
como corresponde.

32 Fichte, Das System der Sittenlebre nach den Principien der Wissen-
schaftslebre, Jena y Leipzig, 1798, pégs. 261-64.
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Fichte justifica luego con amplitud la existencia de esta fuerza
contradictoriamente inerte,®® y ve en ella una propiedad del hom-
bre, en tanto que él mismo es naturaleza. En el hombre hay
«cierta resistencia a abandonar el estado en que se encuentra, una
tendencia a permanecer en los carriles habituales».

Mediante este concepto, Fichte explica la existencia del hébito
en el hombre, y utiliza términos que nos ayudarin después a
comprender mejor el pensamiento de Hegel acerca de este punto:

Solo asi puede explicarse un fenémeno general de la humanidad,
que se extiende a toda actividad humana: la posibilidad de acos-
tumbramiento y la inclinacién a permanecer en lo habitual. Todos
los hombres, incluso los més vigorosos y activos, tienen su ruti-
na, si se nos permite utilizar esta expresién vulgar pero muy
expresiva.* Y tendrén que combatirla durante toda la vida. Es
In fuerza de inercia de nuestra naturaleza. Aun la regularidad y el
orden de la mayoria de los hombres no son mis que esta incli-
nacién al reposo y a lo habitual. Siempre cuesta trabajo cambiar.
Pero aunque lo consiga y aunque la conmocién provocada se
prolongue en algunos ecos, el hombre caerd nuevamente en la
inercia habitual tan pronto deje de vigilarse.®*

Esta Trigbeit obsesiona también a Hegel, que le opone la ani-
macién, la vitalidad, la deseable Regsamkeit.

En su juventud le complacia representarse a Jesis como el hom-
bre «liberado de toda inercia estrecha» ®® integralmente vivo. Su
hostilidad al cristianismo tenia que ver ante todo con la «pasi-
vidad cristiana», la resignacién y la inaccién. De ahi que a ve-
ces prefiriera los Trabajos de Hércules a la Pasién de Cristo.3®

33 «La naturaleza en cuanto naturaleza, en cuanto No-Yo y en cuanto
objeto en eiencml, no tiene mds que reposo, mds que ser: es lo que ¢s, ¥
en esta medida no es posible atribuirle fuerza activa. Pero, precisamente, para
perdurar tiene un cierto quantum de tendencia o de fuerza para permanecer
como es (Hegel dird: «El mantenerse mismo es creaciénn; Die Vernunft, pig.
93). Si no la poseyese, no persistitfa ni un instante en su forma: se trans-
formarfa constantemente, no tendrfa, en rigor, forma alguna, y no serfa lo
que es. Pero, si se le aplica una fuerza opuesta, se resistird inevitablemente
con toda la fuerza que posce, para continuar siendo lo que es; y solo entonces
lo que antes no era més que inercia se convertird en actividad, a causa de la
relacién con una actividad opuesta. Los dos conceptos estén unidos sintéti-
camente, y ¢so es precisamente lo que debe significar una fuerza de inercian.
* D’Hondt emplea la expresién coloquial avoir son train-train. (N. del R. T.)
34 Cémo no recordar aquf la comprobacién de Marx: «El lado activo fue
desarrollado por el idealismo en oposicién al materialismo...» («Tesis sobre
Feuerbachs, & en Etudes pbilosophiques, Paris, 1947, pég. 57). Sin embargo,
observamos que cuando Fichte mis insiste sobre la actividad, se ve obligado
a oponerla a una resistencia, a una naturaleza —exterior, diferente—.

3}5“2 En la Vie de Jésus, Nohl, pig. 149: «Frei von der eingeschriinkten Tri.
gheits,

36 Véase Nohl, pdg. 284: «la pasividad dolorosa», «el sufrimiento pasivos.
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Lo reconforta comprobar que la conciencia es incapaz de «fijarse»
definitivamente en «una inercia sin pensamiento». En efecto, cada
vez que se adormece, «su inquietud viene a conmover esta
inercia», 37

Hegel y algunos de sus amigos experimentaron la sensacién de que
la Alemania contemporénea sesteaba. Pero, bajo la inercia y la indi-
ferencia aparentes, Hegel adivinaba una secreta inquietud, movi-
mientos que, aunque ocultos y casi insensibles, presagiaban un
tremendo despertar. Contaba con el ejemplo que la Revolucién
Francesa ofrecia a los alemanes, y en 1807 confié lo siguiente a
uno de sus antiguos alumnos:

Ella presiona sobre la reserva y la torpeza de los alemanes, y obli-
gados finalmente a penetrar en la realidad, abandonando su inercia
frente a esta vltima, quizd sobrepasardn a sus maestros, conser-
vando su interioridad en la exterioridad.3®

jLos «maestros» que con estas palabras Hegel recomienda a los
alemanes muestran, en efecto, al mundo qué significa actuar! Y
de este modo superan en si mismos la inercia y la inhumanidad.

El hébito

Cada orden de realidad conoce su propia inercia. Lo mec4nico es
la inercia de lo viviente. Lo espiritual se degrada en lo vegetativo.
Desde el punto de vista del espiritu, la peor decadencia consiste en
caer en lo maquinal, execrado por Hegel: puede continuar exis-
tiendo aun muerto, y hasta puede haber actos aparentes que solo
disimulan la muerte real, actos muertos. ** Cuando Hegel habla de
muerte, piensa méds bien en esta degradacién que en la interrup-
cién natural de la vida animal, concebida en el sentido corriente
del término.

Asistimos a la muerte realmente deplorable cuando el espiritu
acepta la repeticién, se deja invadir por el hdbito, el recuerdo
cristalizado, el goce pasivo. Sencillamente, cuando se abandona.
El individuo, la nacién, el régimen politico que dejen de inventar

Acerca de Hércules, véase Nohl, pig. 335. Holderlin ha experimentado la
misma preferencia.

37 Phénoménologie, t. 1, pig.71.

38 Carta a Zellman, del 23 de enero de 1807, en Briefe, t. 1, pég. 138.

39 «Mascullar plegarias incomprensibles, decir la misa, recitar el rosario,
cumplir ceremonias religiosas desprovistas de significado, tal la accién de lo
que estd muerto (das Tun des Toten). El hombre procura llegar a ser total-
mente objeto, dejarse dirigir completamente por algo extrafio. Se llama devo-
cién a este servicio. jFariseos!» (Fragmento de la época de Francfort, en
Dokumente, pég. 262).
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y de crear se asemejan a un animal 0 a una planta, y desde ese
momento arrastran melancélicamente una existencia indigna y
{ragil.

Lo orgénico no refleja la verdadera vida, que solo se realiza en
In actividad espiritual e histérica. En efecto, lo orgénico se somete
a una ley de repeticién que no tolera lo inaudito, mientras que la
historia lo produce a cada instante.

En Hegel, el gusto por la novedad estd entretejido asi con mil
antipatias. No ama en absoluto la naturaleza, cuyas asechanzas
revelaba en un poema juvenil: «jLa primavera amenaza!» ** Jamés
armonizard totalmente con ella. Y siempre le reprochar4 sus eternas
repeticiones.

s indudable que los organismos nacen y mueren, y atraviesan
ctapas de desarrollo cualitativamente distintas, en una sucesién
irreversible: infancia, juventud, madurez, vejez. Sin embargo, los
hijos reproducen fielmente el tipo especifico de sus padres. Pro-
crear no es crear. El ciclo vital es idéntico para todos. A la larga, el
conjunto de la naturaleza viviente suscita en el espiritu del espec-
1ador un gris hastfo.

La verdadera vida es creacién permanente, es progreso, lo contrario
de la repeticién y la monotonfa vegetativas,*! La indigencia del
desarrollo orgdnico se refugia mezquinamente en un proceso circu-
lar, cerrado sobre sf mismo y siempre reanudado. Por lo contrario,
la historia es desarrollo creador. Esta oposicién suministra a la
meditacién hegeliana uno de sus temas preferidos. Véase cé6mo
se desarrolla, por ejemplo, en el Prefacio a la Filosofia de la bis-
toria, después de evocarse la universal mortalidad de los pueblos:

lo que ocurre después del momento de la desaparicién es, cierta-
mente, que la vida sucede a la muerte. Esto sugiere semejanzas con
ln vida de la naturaleza —c6mo caen los brotes, y cémo surgen
otros—. Pero en la vida espiritual las cosas se desarrollan de
distinto modo. El 4rbol vive varios afios, ofrece sus brotes, sus
hojas, sus flores, forma sus frutos, y siempre recomienza por el
principio. La planta anual no sobrevive a su fruto. El 4rbol deja
pasar algunas decenas de afios, pero de todos modos muere. En la
naturaleza, la revivificacion (Wiederbelebung) no es mis que el
recomenzar de una sola y misma cosa; es una historia fastidiosa,
cn la que se manifiesta siempre el mismo movimiento circular

40 «Frithlings (La primavera), en Dokumente, pig. 385.
41 Engels adoptard esta distincién: «En la naturaleza orgdnica, por lo menos
tenemos que vérnoslas con una sucesién de procesos, que, en la medida en
3uc podemos observarlos directamente, se repiten con bastante regularidad
entro de limites bastante amplios. Desde AristSteles, las especies de organis-
mos en general han continuado siendo las mismas. Por lo contrario, en la
historia de la sociedad, la repeticién de las situaciones es la excepcién y no
la‘ rcgln...»)(Ami-Diibring,."'. trad. al francés por Bottigelli, Parfs, 1950,
pégs. 121-22).
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(Kreislauf). No hay nada nuevo bajo el sol. Pero cuando se trata
del sol espiritual, la situacién es distinta. Su marcha y su movi-
miento no son una repeticién de s{ mismos; por lo contrario, el
cambiante aspecto que el espiritu se da, en la forma de figuras
siempre nuevas, es esencialmente progreso (Fortschreiten).*?

La vida pierde lo que gana la mdquina. Un Estado que funcione
como un reloj bien aceitado puede parecer sélido: en realidad,
estd agonizando. **
Un método filoséfico que consista en la aplicacién mecdnica de
un principio pierde lo esencial de su objeto, cuyos procesos origi-
nales desconoce. Se reduce asi a «la repeticién informe de lo
Idéntico, que simplemente se aplica desde el exterior a diferentes
materiales, y obtiene de ese modo una irritante apariencia de
diversidad».#* Por otra parte, este formalismo se reduce a un
«truco», «pero cuando se conoce bien el truco, su repeticién es
tan insoportable como la de un juego de prestidigitacién una vez
que se ha descubierto su secreto», 48

Y si Hegel desecha la «progresién hasta el infinito» no es tdni-
camente porque la cree insostenible, sino también porque, en los
modelos que se ofrecen de ella, «no es mds que una repeticién
mondtona, una alternacién fastidiosa, siempre igual, de lo Finito y
lo Infinito». 48

En el hombre, el mecanismo y la repeticién adoptan a menudo la
fisonomia odiosa de la rutina y el hibito; el hibito «en el cual
ya no hay vida».*” Como veremos, Hegel afirmari que el hébito
es una de las causas del dogmatismo que reprueba. Pero, por otra
parte, es una caracteristica que le desagrada en si misma.

En una misiva escribe que el mérito principal de la Revolucién es
haber liberado a los franceses «del temor a la muerte y de la
vida rutinaria (Gewobnbeitsleben)».*® Y, después de esta libera-
cién, ellos mismos incitan violentamente a todos los que se mues-
tran incapaces de alcanzar esa emancipacién. En una carta de 1806,
en que relata a su amigo Frommann uno de sus viajes a Bamberg,
dice, no sin cierta amargura:

A lo largo del camino me he fatigado de oir elogios a los franceses:
por doquier han ahorrado a la gente el fastidio de utilizar dia tras
dia un poco de su grano, de su paja, de su heno y otros articulos

42 Die Vernunft, pég.70. Véase también la pig. 35.

43 Ibid., pigs. 68-69.

44 Pbénoménologie, t. 1, pég. 15.

45 1bid., pig. 44.

46 Glockner, ed., Wissenschaft del Logik, &% en Werke, t. 1v, pig. 164,
trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pdg. 144.

47 Die Vernunft, pig. 68.

48 Carta a Zellman, en Briefe, t. 1, pig. 138.
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domésticos, y de repetir constantemente los mismos actos. Lo que
este pucblo lento hubiera hecho en afios y dias, los franceses lo
realizaron en un solo dia. Pero como no es bueno que el hombre
no tenga nada que hacer, le han dejado la posibilidad de recons-
truir sus casas y de instalarlas, asi, con criterio més moderno. 4

Il espiritu muere en las repeticiones. Si vive, jamds descansa: er ist
nie in Rube® El espiritu no se deja aprisionar mucho tiempo en
la trama de sus cristalizaciones.
Iin la Filosofia de la bistoria no abandona esta posicién. Por lo
contrario, su texto confirma que

un estado de cosas que es necesario aceptar como algo absoluta-
mente realizado, y de lo cual debe gozarse como tal; un estado
de cosas en que todo estd calculado de antemano —en especial
In educacién y los procedimientos para acostumbrar a ese estado de
cosas a la gente, y para convertirlo en una segunda naturaleza—:
todo esto repugna de modo general a la naturaleza del espiritu,
\ue tiene por objeto a la vida existente y que consiste en una
tendencia infinita y una actividad destinada a modificarla.

licgel no desea ni una mecanizacién de la vida social ni una
puralizacién de la historia. Pero no puede albergar la esperanza
de grandes innovaciones en una Europa que envejece. De modo
(e orienta hacia otras regiones el curso de la historia. Cita com-
placido la exclamacién decepcionada de Napoledn: «;Esta vieja Eu-
ropa me abutre!». Y la comenta, e imagina que en adelante la his-
1oria se refugiard en América, y hacia esta dirige los ojos de «los
que se aburren con las histéricas salas de armas de la vieja Eu-
ropax. 52

¢}in qué suefian los viejos filésofos? En nuevos senderos, tierras
virgenes, aventuras inauditas, el Nuevo Mundo:

No podemos representarnos las epopeyas del porvenir méds que
como la victoria futura de la viviente racionalidad americana sobre
¢l encarcelamiento (;Einkerkerung!) en una medida y una parti-
cularizacién que se suceden hasta el infinito. Pues en Europa cada

49 Briefe, t. 1, pigs. 128-29.

S0 Phénoménologie, t. 1, pdg. 12. Se hallard la misma expresion en la pfgina
161, entre otras.

31 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég.274. Véase la trad. al
fruncés por Gibelin (modificada), pdgs. 187-88. Para un &ueblo, el hébito es
{cosa] mortal: «Vive complaciéndose en la meta alcanzada, cae en el hibito,
donde ya no hay vida, y asi marcha hacia su muerte naturals (Die Vernunft,
pdg. 68). Acerca de este tema, véase el capftulo consagrado a Rabaut en nues-

;m lilbro Hegel secret (Recherches sur les sources cachées de la pensée de
legel).

32 Die Vernunft, pégs. 209-10,
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pucblo estd ahora limitado por los demds, y no puede iniciar por
sf mismo ninguna guerra con otra nacién europea. Si ahora se
quiete abandonar Europa (é4ber Europa hinausschicken), solo es
posible orientarse hacia América. %

S. Jank€lévitch ha ofrecido de una parte de este pasaje una tra-
duccién que, aunque audaz en su sintesis, es fiel a la inspiracién
del autor: «Si 'on veut s’évader de la prison européenne, ce ne
peut étre que dans la direction de I’ Amériques. **
Aqui tenemos la palabra definitiva de Hegel acerca de un Estado
consolidado, bien ajustado, conservador: una cércel.

El riesgo

Pero el espiritu se evade siempre. Después de cada instante de
descuido, reacciona, abandona todo lo que se le aparecia como «un
ser o una esencia s6lida y estable», y evita el estancamiento en
«una zona de reposo que conoce muy bien», %

El camino de la conciencia individual, como el de la historia, pasa
por la inquietud, la angustia y la desesperacién.®® ¢Qué hombre,
entre todos, simboliza mejor la actividad humana? El marino. El
mar le promete todos los riesgos, sobre todo en la época de Hegel:
naufragio y deriva, confiscacién y captura, muerte y ruina, %
Sin duda, Hegel no ignora ni descuida las torturas del pensamiento.
Se lo recuerda a2 Windischmann, que le habia confiado sus propias

inquietudes:

53 Bassenge, ed., Aesthetik, Berlin, 1955, pdg. 956.
54 Esthétique, trad. al francés por S. Jankélévitch, t. 111, 2 parte, pig. 114.
55 Phénoménologie, t. 1, pig. 42.

56 lbid., pdg.71.
57 En el prologo a la Filosofia de la hisioria, Hegel concede un lugar signi-

ficativo a este tema: «El mar es lo ilimitado, y no tolera que uno se encierre
tranquilamente en las ciudades, como ocurre en la regién continental. La
campifa, la llanura fijan el hombre al suelo; y a causa de esto él se somete
a una multitud de ataduras. Pero el mar lo impulsa a franquear estos circulos
limitados. El mar despierta el coraje, invita al hombre a realizar conquistas, a
la rapifia, pero también al beneficio y la ganancia. El trabajo de adquisicién
se relaciona con esta particularidad de los fines que se denomina necesidad.
El trabajo que se realiza para satisfacer esta necesidad acarrea la consecuencia
de que los individuos se encierran en este circulo de beneficio. Pero si el
beneficio los lleva al mar, la relacién cambia. Quienes surcan los mares
quieren y pueden realizar ganancias, quieren y pueden beneficiarse. Pero el
medio implica inmediatamente en sf lo contrario del fin para el cual se lo
eligié, es decit que implica el peligro: se invierte de tal modo que quienes
recorren el mar ponen precisamente sus vidas y sus bienes en peligro de per-
derlos. Asf, la relacién con este medio adquiere cierto cardcter valeroso, y
otorga al individuo la conciencia de una mayor libertad, de una independencia
mis amplia. Esto es precisamente lo que eleva la ganancia y el beneficio por
encima de sf mismos, y les confiere algo dc valeroso y noble...s, etc.
(Die Vernunft, pig. 197).
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Conozco por experiencia personal ese estado del alma, o més bien
de la razén, en que esta, después de penetrar con interés y con
sus presentimientos en un caos de fenémenos, y estar interiormente
scgura del fin, ain no ha logrado atravesar ese caos ni obtener
una visién clara y detallada del conjunto. Durante algunos afios
padeci tal hipocondria, al extremo de perder mis fuerzas; es indu-
dable que todos los hombres llegan a este punto critico de su
vida, el momento sombrio de la contraccidn de su ser, cuando cada
cual se ve obligado a atravesar el estrecho y apretado pasaje y se
siente fortificado y confirmado en su certeza de si mismo, en su
certeza de la vida corriente y cotidiana y, si es incapaz de satis-
facerse con esta tiltima, en su certeza de una existencia interior
miis noble. %8

Como puede verse, aquel a quien Holdetlin, en Francfort, crefa un
atranquilo hombre de raciocinio», no siempre se mantenia imper-
urbable.

En la Gltima parte de su vida, ya no describird el camino de la
filosofia como una via regia sino como un recorrido incierto. Hace
mucho que se ha afirmado la doctrina del Saber absoluto, el
supuesto «sistema» de Hegel ha sido completado y parece desarro-
llarse mecdnicamente, en forma de consecuencias previstas. Algu-
nos creen ver en todo cllo un orden acompasado, una realizacién
¢n la seguridad, y aun el efecto de una somnolencia.

Sin embargo, véase de qué modo en 1818 Hegel inicia a sus oyentes
en el esfuerzo filoséfico: afirma que para filosofar no solo es
necesario «haber perdido la vista y el oido» *® sino también aban-
donar todos «los puntos de apoyo» (Stitzpunkte), todos los hi-
bitos y prejuicios, y hasta el «buen sentido comtn», que en verdad
no carece de valor cuando se aplica a ciertos dominios, pero que no
basta en el campo de la filosofia.

El intento filoséfico desemboca entonces en una gran aventura:

La decisién de filosofar se arroja en el dmbito del pensamiento
puro (el pensamiento estd a solas consigo mismo), se arroja en €l
como en un océano sin orillas; desaparecieron los colores abigarra-
dos y los puntos de apoyo, y se extinguieron las luces que suelen
enviarnos sefiales amistosas. Solo brilla ura estrella, la estrella
interior del espiritu; es la estrella polar. Pero es natural que un
cierto estremecimiento de horror conmueva al espiritu que estd
completamente a solas consigo mismo: todavia no se sabe con qué
se tropezard, qué direccién bhabré de tomarse. Entre las cosas que
desaparecieron, hay muchas a las cuales de ningdn modo querrfa-

S8 Briefe, t. 1, pig. 314, Véase la Correspondance, trad. al francés por
J. Carrére (ligeramente modificada), t. 1, pégs. 281-82,

39 Véasc la expresién alemana dabei verging mir Horen und Seben («me
senti totalmente aturdido»).
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mos renunciar, y en esta soledad adn no han sido restablecidas, y
no se tiene la certeza de volver a hallarlas, la certeza de recu-
perarlas,

A menudo incluimos esta situacién, esta incertidumbre, esta inse-
guridad, este vaivén de todas las cosas, en el concepto que expre-
samos con las palabras 7o comprender (. . .) Lo que comprendemos
més fécilmente es lo que se adapta de modo inmediato a nuestra
vida y a nuestro circulo de pensamientos habituales.

iQué invitacién a un dspero viaje intelectual! Sin embargo, los
tormentos de la vida espiritual no ocultan a los ojos de Hegel
las dificultades de la existencia concreta. Por lo contrario. Hegel no
se constrifie al drama subjetivo, que ocasionalmente puede conci-
liarse con una vida muelle. Avizora peligros mds reales: los hisares
que surgen de improviso, sable en mano.

Quizéd no teme la organizacién de un mundo menos peligroso, y
seguramente acepta colaborar con los esfuerzos de todos para ale-
jar o aliviar las amenazas que pesan sobre el hombre. Pero sabe
que en sf mismo el riesgo no desaparecerd, y lo acepta.

El hastio

¢El hastio marchitard un mundo desprovisto de riesgos? A Hegel
no le agrada el hastio. Exige un espectdculo interesante, colorido,
vivaz. Si la escena languidece y se desdibuja, él bosteza y se mar-
cha, sin m4s comentarios.

Quiz4d no se haya insistido suficientemente en que el hastio —y
la vulgaridad que lo engendra— adquieren en la filosofia de Hegel
una funcién de sorprendente dignidad. ;El hastio adquiere la cate-
gorfa de criterio de verdad!

El veredicto de hastio cae sobre los acusados como una cuchilla.
Pueden perdonarse a un régimen politico muchos defectos, y aun
ciertos vicios. jPero si provoca hastio, carece de salvacién! ¢En
qué se ve que un pueblo muere, condenado por la historia? En el
hecho de que su existencia se convierte en «una nulidad politica, y
fuente de hastio»: %! « La frivolidad y el hastio que invaden lo que
ain perdura» ®2 revelan la profunda corrupcién de un mundo pré-
ximo a desaparecer.,

Pero el hastio, que degrada a pueblos y a Estados, sefiala tam-
bién la indignidad o la decrepitud de las ideas y las doctrinas. El

60 Hoffmeister, ed., Berliner Schriften, Hamburgo, 1956, pégs. 18-20 (discur-
so inaugural en la cdtedra de filosoffa de la Universidad de Berlin).

61 Die Vernunft, pég. 69.

62 Phénoménologie, t. 1, pég. 12,
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formalismo y el esquematismo nos desalientan por sus repeticiones
«irritantes».®® Cuando una filosofia fatiga, es seguro que muy

pronto morird. He aquf de qué modo Hegel justifica su condena del
estoicismo:

I.us expresiones universales de lo verdadero y del bien, de sabiduria
y virtud, en las que el estoicismo debe detenerse inevitablemente,
sin duda son, en general, edificantes, pero como, de hecho, no

permiten ningin desarrollo del contenido, no tardan en provocar
lstfo. %

De ahi que Hegel abandone sin mds trimites este objeto de
meditacién.

Y si rechaza la filosofia del barén de Holbach, ¢no es sobre todo
« causa del hastio provocado por el Sistema de la Naturaleza, su
mccaniimo desprovisto de vida y sus generalizaciones esquem4-
ticas?

La verdadera historia disipa el hastio, y el filésofo de la historia
nos aconseja no detenernos en lo afligente o lo fatigoso. ;Es initil
cultivar la melancolfa! Cuando la historia nos brinda un espectéculo
desolador, cuando nos ofrece las ruinas dolorosas de lo que fue
bello y grande, entonces —asf lo recomienda Hegel—, recordemos
que «no hay nada que hacer», rechacemos «el hastio que puede
originarse en este cavilar acerca de la afliccién», y retornemos «a
nuestro sentimiento de la vida, a la presencia de nuestros fines y
de lo que nos interesa, las cosas que no exigen afliccién por el
pasado sino nuestra propia actividad». %

los pueblos que se hastian no por eso tienen mds historia que
los pueblos felices, y por otra parte son a menudo los mismos.
Algunas formas de felicidad se confunden con el sopor.

Se ha descubierto entre los escritos de juventud de Hegel un texto
extrafio, redactado en un francés bastante correcto. Expresa con
vivacidad y colorido esta conviccién permanente del filésofo: los
pueblos auténticamente histéricos y atractivos son los que crean
movidos por el entusiasmo, los que afrontan el riesgo y rehisan
ln inaccién y el hastio. Un general de 1793 habria podido pro-
nunciar estas palabras, cuya cita integral ofrecemos:

Durante la monarquia, el pueblo fue un poder activo sélo en el
momento del combate. Como si fuese un ejéreito asalariado, debia
mantener las filas lo mismo en el fuego del combate que después
de la victoria, siempre obligado a conservarse en obediencia per-
fectn. La experiencia nos acostumbré a ver c6mo una masa de

65 1bid., pdg. 15,

64 1bid., pég. 171,

63 Glockner, ed., Geschichte der Philosophie, t. xix, pig. 519.
66 Die Vernunft, pig. 80,
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hombres armados entraba, a una voz de orden, en la furia orga-
nizada de la matanza y en los azares de la muerte y de la vida,
retornando nuevamente a la calma ante otra voz de orden. Se le
reclamé lo mismo a un pueblo que se armé por su propio esfuer-
zo. La voz de orden era la libertad; el enemigo, la tirania; el co-
mando en jefe, una Constitucién; la subordinacién, la obediencia a
sus representantes, Pero hay mucha diferencia entre la pasividad
de la subordinacién militar y el impulso de una insurreccién, entre
la obediencia a ]a orden de un general y la llama del entusiasmo
que la libertad insufla en todas las venas de un ser vivo. Por esta
llama sagrada, que ponia en tensién todos los nervios, por ella y
para gozar de ella esos nervios se habian puesto en tensién.
Estos esfuerzos son los goces de la libertad, y queréis que se re-
nuncie a ellos; estas ocupaciones, esta actividad en beneficio de
la cosa piblica, este interés es el agente, ¢y queréis que el pueblo
se entregue ain a la inaccién y al hastio? ¢

A esta renovacién, a esta exaltacién, a esta devocidn a «la cosa
piblica» —Hegel la denominaré en aleman die allgemeine Sache—,
a este alegre fervor revolucionario, puede oponerse el cuadro del
«goce apacible», la paz del sometimiento, esbozado muchas veces
por Hegel. Recordemos, por ejemplo, su descripcién de la pax
romana, en la desdicha del Imperio Romano:

Esta particularizacién (...) desprovista de vida, en este hastio
del mundo, mientras por doquier en el mundo civilizado reinaba
la paz...®%®

En su discurso de homenaje a la Confesién de Augsburgo, pro-
nunciado en 1831, reprochari a Carlos V, protector del Papa,
haber tratado «de restaurar la paz de la Iglesia, por cierto que en
el sentido de restablecer la antigua servidumbre».®*

No formulari opiniones mas favorables acerca de la «paz» de la
Santa Alianza.®

Todos los remedios le parecen buenos contra el hastio. Lo que
interesa a Hegel en la historia son los momentos en que, después
de un periodo de opaco servicio cotidiano, desprovisto de excita-
cién y alegria, los pueblos deciden repentinamente, en un estado
de efervescencia, irse de vacaciones.

Acecha la aparicién de la novedad, espera dia tras dia, impaciente,
las noticias, pues «la lectura de los periddicos es una suerte de
plegaria matutina realista»,” la tnica que jaméds dej6 de hacer.

67 Dokumente, pig. 276.

68 Ibid., pég. 318.

69 Berliner Schriften, pig. 37.

70 Glockner, ed., Rechespbilosophie, pirs. 324, nota, t. viI, pdgs. 435-36.
71 Dokumente, pég. 360.
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En Berlin, Hegel lee todos los periédicos —alemanes, franceses e
ingleses— y conserva extractos de ellos. En sus dltimos afios lo
visita a2 menudo su discipulo y amigo Gans, que interrumpe el
almucrzo de Hegel expresamente para comentar con él las dltimas
informaciones. *

Su interés por la historia alimenta su pasién por la actualidad, por
¢l nacimiento siempre reanudado del mundo.

I'n 1806 completd su curso de Jena proclamando la eternidad de
lo nuevo:

Aqui estd, sefiores, la filosofia especulativa, en el punto que he
alcanzado en su elaboracién. Considerad esto como un comienzo
de la actividad filoséfica, que vosotros desarrollaréis. Nos hallamos
cn una época importante, en una fermentacién: el espiritu ha co-
brado brusco impulso, se ha desprendido de su figura anterior y
ha adquirido otra nueva. Toda la masa de las representaciones
anteriores, de los conceptos, y todos los vinculos del mundo se
han disuelto y se desdibujan como visiones de ensuefio. Se prepara
una nueva aparicién del Espiritu. La filosofia debe sobre todo
saludar su aparicién y reconocerlo, mientras que otros, que lo
resisten sin éxito, permanecen sujetos al pasado, y el grupo mds
numeroso constituye la masa de su aparicién sin cobrar conciencia
de cllo. Pero la filosofia, que lo reconoce como lo Eterno, debe
rendirle homenaje. .. ™

Veinticinco afios mds tarde, las dGltimas palabras de las Lecciones
subre la filosofia de la bistoria ratificardn este juicio juvenil:

... lo que ha ocurrido y lo que ocurre cotidianamente no solo no
estd fuera de Dios, sino que aun puede afirmarse que es esencial-
mente su propia obra, ™

I’ensar la vida

Ilegel ha querido pensar la vida. Ese deseo se originaba en una
privacién: el pensamiento teérico manifestaba, sobre todo en su
época, un desacuerdo profundo con la vida. Los intelectuales deva-
naban la madeja de sus pensamientos aparentemente intemporales,
desmentidos dia tras dia por la Revolucién Francesa. Era nece-
sario que la inteligencia dejase de ignorar la existencia histérica.

I.a Revolucién Francesa proponia los problemas. Jamds se estimard

12 Véase Karl Hegel, Leben und Erinnerungen, Leipzig, 1900, pég. 10.
13 Curso dictado el 18 de septicmbre de 1806, en Dokumente, pig. 352.
14 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig. 569; trad. al francés por
Gibelin, pdg. 409.
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lo suficiente su influencia sobre el pensamiento de Hegel, pues
ella mostraba lo que otras épocas habian disimulado, el aconteci-
miento revolucionario propiamente dicho, el vuelco brusco y vio-
lento de las relaciones sociales y politicas establecidas.

Hegel se asombrari ante esta contradiccidn: las ideas y los senti-
mientos consagrados, las instituciones que los encarnan, las mura-
llas que los protegen, se derrumban bruscamente, mientras la ma-
yoria de los testigos contindian creyendo en su invulnerabilidad y
su eternidad. Entre el polvo de las demoliciones, ain se demuestra
racionalmente la perennidad de los edificios, y a veces son los mis-
mos individuos quienes esgrimen la piqueta del demoledor y la
retérica del conservador.

Hegel saldri al encuentro de esta dificultad: ¢De dénde proviene
la discrepancia del pensamiento y Ja vida, el retraso excesivo de
aquel respecto de esta? ¢CSémo reducir esa distancia y lograr una
reconciliacién?

Serd necesario crear un nuevo modo de pensamiento, que pueda
librarnos a tiempo de las representaciones y los significados que la
vida abandoné y que la historia ha superado. Y, ante todo, conven-
dri explicar este abandono.

En su juventud, Hegel realizé una especie de condensacién de esta
problemdtica, asi como de las soluciones que él mismo esboz6, en
nociones nuevas, ricas y complejas, como la positividad, el destino,
la alienacién, ™

Caballero del pensamiento histérico, se opuso a todas las formas
perceptibles de dogmatismo, decidido a imponer el triunfo de la
vida sobre los pensamientos caducos. 7

Por nuestra parte, nos proponemos demostrar que esta orientacién
espiritual, cuyo predominio en los trabajos de juventud de Hegel
nadie discute, perdura en los trabajos de la madurez m4s de lo
que puede creerse. Y aun, en las Lecciones de Berlin, en ciertos
aspectos, se afirma mds radicalmente.

Pero ya desde los primeros escritos Hegel realizé el inventario de
las diferentes formas de la vida, traté de alcanzar la fuente de esta
creacién incesante y de revelar a esta infatigable dispensadora de
lo nuevo, lo variado y lo imprevisto. No la veia realizarse total-
mente en ninguna de sus figuras particulares, y con el fin de apre-
henderla se proponia despojatla de todas las deformaciones y limi-
taciones impuestas por la particularidad.

Este proyecto inspira casi todos los trabajos del joven Hegel, y
ilega a formularlo casi exactamente como lo acabamos de hacer,
aunque en un contexto un tanto ambiguo:

75 El estudio de J. Hyppolite Introduction & la philosophie de Ihistoire de
Hegel (Paris, 1948) explica claramente estas ideas.

76 Acerca de este punto, véase el articulo del mismo autor «Vie et prise
de conscience de la vie dans la philosophie hégélienne d'Iéna», en Etudes
sur Marx et Hegel, Parfs, 1955,
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Pensar la vida pura es tarea que consiste en dejat a un lado todos
lox actos, todo lo que el hombre era o serd (...) Esta realidad
pura cs la fuente de toda vida particularizada, de todo instinto y
toda nccién, 7

Un programa de este cardcter encierra graves peligros: incita a
realizar el producto de la abstraccién que él mismo alienta. Hegel
no cvitard esta asechanza. Quien quiere salvar la vida a veces la
pierde. Concebird la «vida pura» como existente fuera de todas
aus modalidades concretas, muy pronto la denominard Begriff, y
no dejard de ver en este Begriff 1a causa o la razén de todas las
madalidades concretas. ™ Asf, antepondri la esencia a los existen-
les, y verd en esta esencia la existencia verdadera, de la cual
slespojard hasta cierto punto a estos existentes. La naturaleza ya no
«ta para €l mds que un «caddver profanado»,™ porque habri
lupostasiado la «vida pura»,

La vida, el espiritu, el concepto usurparén el papel de principio,
e razdn, de fuente, y los existentes palidecerin ante estas esencias
deslumbradoras. Esta operacién especulativa asume la responsa-
bilichwl de lo que queda de dogmatismo en Hegel.

I'":ro este dogmatismo, parcial y relativo, es el reverso de la me-
ilulln, y no debe inducirnos a olvidar el anverso luminoso.

Sin duda, es una abstraccién: pero por lo menos es la abstraccién
Je ln vida. No negamos que es la realizacién ilegitima de una
ahniraccién: pero Hegel realiza prodigios intelectuales para man-
tener la vida en esta abstraccién. Es muy a menudo él mismo
«(ien nos ayuda a olvidar la alquimia especulativa; y entonces,
lmyendo de los morteros y las retortas donde se pretendia ence-
vinrla, irrumpe la vida, frigil e invulnerable, ese frenesi que Goethe
compara con el tumulto del mar:

{0 ¢l torrente de la vida, en la tempestad de la accién,
we alzo y vuelvo a caer,
avanzo y retrocedo!
Canw y tumba
awcdano eterno
tambiante trama
vida ardiente—
wsf trabajo en el oficio ruidoso del Tiempo,
v entretejo el ropaje viviente de la divinidad. *

77 Nohl, pégs. 302.03. Véase la trad. al francés por J. Martin, pigs. 76-77.
IR Acctca de este punto, véase el estudio de Jean Wahl «Sur la formation
de In théorie hégélienne de la notions, en Le malbeur de la conscience
«Ifmrbla philosophie de Hegel, Parfs, 2* ed.,, 1951, y sobre todo las pégs.
160 61,

19 Dokumente, pig. 318.

M) Gocthe, Fausto, & 1, «La noche»,
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Tal el cardcter de la espontaneidad infinitamente creadora. Se ma-
nifiesta dificilmente en la naturaleza, «que no alcanza a realizar
el concepton, pero se despliega en la historia humana, su verdadero
dominio. J. Hyppolite lo subraya: «La experiencia fundamental del
hegelianismo es la experiencia de las relaciones espirituales y de
su devenir», 8

Antes del hegelianismo, ninguna filosoffa habfa logrado seguir tan
de cerca a la vida, en sus esfuerzos y sus vacilaciones, en sus
dolores y en sus triunfos, y en su obra maestra, la historia.

81 «Vie et prisc de conscience de la vie...», op. dit., pig. 28,
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2. El dogma

jGuerra eterna al dogma! Hegel, Eleusis.

l.as ideas nuevas se degradan al nivel de dogmas, los actos se con-
vierten en cosas, la historia se atasca y el pasado nos abandona.
IHegel se encarniza en explicar este destino, se ingenia para que no
sc pierda nada de su complejidad.

|Ricsgoso intento! En esa empresa, ¢no amenaza el peligro de
incurrir en un dogmatismo antidogmdtico, de pintar con colores
uniformemente sombrfos el dogma? En todo caso, si careciese
completamente de mérito, ¢c6mo puede nacer y arraigar? El peor
de los dogmatismos serfa combatirlo brutalmente, sin explicar su
exlistencia y su resistencia.

I's indudable que en sus formas tipicas exhibe una absoluta inca-
pacidad de respetar la espontaneidad de la vida, de coincidir con
s expansién histérica, Cuando nos arrojamos a la corriente de
ln existencia, se disipa como una pesadilla de la razén.

I'ero Hegel vers en el dogma —por lo menos en el dogma na-
vlente— un momento necesario de la vida. No determinarf dog-
mdticamente el momento en que toda idea se petrifica, pero mostra-
14 la infinita diversidad de las situaciones en que se realiza dicha
mutacion, y la multiplicidad de modificaciones gracias a las cuales
el dogma, en los diferentes grados de su esclerosis, puede ser re-
mimilado por la vida.

l.a formula

1il pensamiento se encuentra amenazado desde el momento mismo
e su despertar, cuando se separa de la existencia inmediata y
toma respecto de esta una distancia que luego nunca podri salvar
totalmente,

Sin duda, la intuicién pretende suprimir esta distancia y realizar
unn fusién total con lo existente. Pero esta fusién no es en realidad
mids que «la noche, en que todos los gatos son pardos», y no un
verdadero conocimiento, que no podria ser inmediato. Por otra
jwrte, conserva un misero carécter inexpresable.

'ara Hegel, el pensamiento auténtico no se encierra en sf mismo;
#ctiia, se expresa en obras, se formula. Si no hay lenguaje, no
existe pensamiento. Un alma que no habla pierde su condicién
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de alma, y una persona se define como la totalidad de sus actos.!
Si rehiisa comprometerse en las determinaciones concretas de Ja
existencia objetiva, la conciencia «se convierte en una infortunada
alma bella, como suele llamérsela, su luz se apaga poco a poco, y
se desvanece como un vapor informe que se disuelve en el aire».®

Cree que asi escapard a todas las limitaciones y se conservard pura,
pero aqui la mayor inocencia confluye con el mds grave error: ®

Carece de la fuerza necesaria para alienarse, la fuerza de hacer de
s misma una cosa y soportar el ser...*

Sin embargo, si la conciencia no siempre sostiene al ser, el ser no
siempre sostiene a la conciencia. La exteriorizacién se trueca f4-
cilmente en alienacién, necesaria pero, a la larga, peligrosa. El
pensamiento construye descansos, refugios y plazas fuertes: pero
desgraciadamente las ciudadelas del pensamiento se transforman a
menudo en las circeles donde languidece.

Esta inversién nefasta proviene de una formulacién mal dirigida.
Marx denunciard en el capitalismo una subordinacién del hombre
a los productos del trabajo, y reclamard la sustitucién del «orden
de las cosas muertas» por un orden de la humanidad libre.® Por
su parte, Hegel percibe ya una causa de servidumbre en la formu-
lacién del pensamiento, que instaura un orden con palabras muer-
tas. No solo el dinero mata al espiritu: la letra también.

1 Glockner, ed., Philosophie des Rechts, & pig. 124; t. viii, pig. 166; trad.
al francés por Kaan, pég. 109

2 Pbénomenologte, t. 11, pdg. '189.

3 Nohl, pag. 286.

4 Pbénomenolog:e, t. 11, pég. 189.

5 Marx-Engels-Gesamtausgabe, Francfort, 1937, t. 1, 1%, 1, pig. 564. Marx
explicatd que «en la sociedad burguesa, el trabajo viviente no es mis que
un medio de acrecentar el trabajo acumulado (...) el pasado domina por lo
tanto al presente (...) el capital es mdependlcnte y personal, mientras
que el individuo que trabaja no tiene independencia ni personalidad» (Ma-
nifeste communiste, & Paris, 1954, pig. 43).

En este sentido, recordemos que Hegel no explica mediante el interés de
clase el dominio del pasado sobre el presente y el imperio del dogma sobte
la vida. Sin embargo, sefialemos que observari episédicamente una causa
adventicia del dogma y del rechazo de la novedad en la «sed de dominio»
y el egofsmo de los sacerdotes, los feudales y los «recaudadores de ime
puestos» (Nohl, passim), en los privilegios de la «clase dominante» (Ber-
liner Schriften, pig. 480 y también pdg. 482), en la ceguera de los gobier-
nos, servidores de los privilegiados (Glockner, ed., Geschichte der Pbhiloso-
phie, t. xvin, pag. 271, e idem, Philosophie der Geschichte, pig. 557;

trad. al francés por beelm, pig. 401).

Mds exactamente, establecerd un_estrecho vinculo entre el dogmatismo del
pensamiento y el despotismo politico (Glockner, ed., Geschichte der Phi-
losophie, t. xvii1, pdgs. 426-27). Acerca de la vnolencna, auxiliar de la ti-
ranfa y del dogmatismo, véase el Discurso en honor de la Confesién de
Augsburgo, en Berliner Schriften, pag. 43.
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I.n sus escritos de juventud insiste, con obstinacién un poco fati-
nna, en esta oposicién entre el espfritu y la letra. Experimenta
wiror ante ¢l culto, y aun ante el simple respeto a la Buchstabe.
I"aru que a sus ojos un hombre se descalifique, es suficiente que
parezen «prisionero de la letras (An Buchstaben gebunden).®

Hepel evoca con agrado el combate que otrora sostuvo Lessing en

¢l mismo sentido, y la hermosa férmula antiférmula que pronuncia
Nuthan el Sabio:

quicre (. ..) la verdad. ¢La verdad? Y la quiere también (...)
1an desnuda, tan brillante (. ..) jcomo si la verdad fuese una
wonedat

' obstante, para Hegel la verdad no es una moneda acufiada de
wia vez para siempre. Rechaza las férmulas definitivas, y asi, en la
I'lenofia de la bistoria, confirma que «para los luteranos, la verdad
i es una cosa prefijadax.*

It desconfianza hacia la expresién cristalizada explica su prefe-
1 neia por la palabra, pese a la obligacién que a menudo se impone
a »f mismo de confiar el pensamiento a la forma escrita. Induda-
Ilemente, conviene la permanencia de lo escrito, jpero es mucho
mis valioso el impulso de las palabras! Con respecto a la historia,
I lepel concierta algo asi como un compromiso: en este dominio, los
mejores escritos conservan el recuerdo de lo que solo querfa ser,
inivinlmente, palabra viva: los discursos de los grandes hombres.®
I nicamente la palabra cambiante, cilida, impide que la democracia
wljuicra un carécter formal y se adormezca en «un mar de pape-
lerion, 10

It literatura, y desde ese punto de vista, los didlogos cobran a
ai ojos un valor excepcional. Hegel se complace particularmente
«n cllos, y le interesan sobre todo los que atacan el dogmatismo
v por cso mismo manifiestan aln mayor vivacidad, tanto por la
forma cuanto por el contenido: los didlogos de Diderot y de
Coaliani, 1!

I a ~ospecha de Hegel gravita sobre el elemento de todas las formu-
laciones: la palabra. Y en especial sobre la palabra extranjera, cuyo
4puificado sucinto obtenemos gracias a las definiciones muertas de
liv. diccionarios. Ya es bastante con que seamos en extremo inca-
jwces para utilizar y dominar nuestra propia lengua:

n Hohl, pig. 106.

i Lassing, Nathan der Weise, Stuttgart: ed. Reclam, 1959, pig. 67; trad. al
iiancés por R. Pitrou, Parfs, 1954, pig. 153.

k Glockner, cd., Philosophie der Geschichte, pig. 524; trad. al francés por
Cabwlin, pég. 377.

4 1ie Vernunft, pigs. 7-8.

10 Glockner, ed., Philosopbie der Geschichte, pig. 333.

V1 Berliner Schriften, pég. 216.
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Alimentamos en esto un respeto ciego hacia la tradicién. '

Hegel alza contra el idioma establecido el estandarte de la rebeldia
dialéctica. En esta esfera, no respeta ninguna situacién establecida,
¥y, por ejemplo, no se deja impresionar por la terminologia kantia-
na y su aparente rigor: jdetrds de esas frases y esas palabras pom-
posas solo hay pensamientos por demds trillados! 3

iDebemos impedir que las palabras impongan su finitud a la infi-
nitud de los conceptos! En la Ciencia de la l6gica, Hegel procla-
mard con energia que no hay pensamiento sin lenguaje, pero
también que no todos los lenguajes se elevan al mismo nivel de
pensamiento, * y que todos deben ser recobrados por este pensa-
miento. Cree que, en este sentido, la lengua alemana es

superior a muchos otros idiomas modernos; ademds, muchas de sus
palabras exhiben la particularidad de que poseen significados no
solo distintos, sino contrarios, hecho que ciertamente es un signo
del espiritu especulativo de la lengua: tal vez para el pensamiento
es motivo de regocijo hallarse en presencia de tales palabras, en
las que existe una unién de contrarios que, como resultado de la
especulacién, puede parecer absurda al entendimiento, mientras
que este de ningéin modo se siente herido por la manera ingenua
en que los significados contrarios se retinen lexicogrificamente en
una sola y misma palabra. Ademds, la filosofia no necesita ninguna
terminologia especial. *®

A partir de 1821, Hegel no publicé ninguna gran obra original.
Sin embargo, no carecia de elementos, como lo demuestran sus
cursos. Es indudable que diferentes motivos determinaron esa si-
tuacién. Por nuestra parte, creemos que la repugnancia de Hegel
hacia la materia escrita, que fija el pensamiento, representé tam-
bién un papel. En cada desarrollo de sus cursos, que abarcaban
dos aiios, Hegel incorporaba cambios, modificaciones e innume-
rables rectificaciones de las versiones anteriores, sobre todo en
relacién con la filosofia de la historia. La impresién y la publica-
cién de los trabajos lo habrian privado de esta libertad.

12 Dokumente, pig.340. Observamos el defecto del cual Hegel se queja
aquf, pues se relaciona con todas las formas y todas las causas del dog-
matismo: «Esta terminologfa extrafia (...) se convierte en grave mal, pues
transforma en algo inmovilizado y cristalizado los conceptos que en si
mismos son movimiento. Asf, el espfritu y la vida de la cosa misma (die
Sache selbst) desaparecen, y la filosoffa se rebaja a un formalismo vacio.
Luego, nada mds ficil que incorporar ese formalismo, y hallar en €l ma.
teria para la charla».

13 1bid., pig. 341,
14 ;En este sentido, afirmard que la lengua china favorece el dogmatismo!

15 Wissenschaft der Logik, & en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pégs. 21-22;
trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pdgs. 12-13.
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)| pensamiento modifica incansablemente sus expresiones, que son
ln materia prima de los nuevos trabajos. Siempre es posible inter-
pretar dogméticamente un lenguaje, pero siempre debe entenderse
dulécticamente el de Hegel. El filésofo formula claras exhortacio-
nes cn el sentido de que jamis debemos interpretar al pie de la
letva una férmula. No se trata de manipular sus obras como si
luesen vasos de delicada porcelana.

)l wmslamiento

) formulacién implica una separacién. La obra, el discurso y el
wnlividuo aparecen arrancados a la totalidad de la vida.

I'n I'rancia, Bergson ha difundido ideas que Hegel habia propuesto
mucho antes, pero de un modo un poco distinto: la inteligencia
iecoge fragmentos de vida, los aisla y los estabiliza.
I-414 operacién no se realiza en vano, y, al margen de su utilidad
imagmdtica, Hegel insiste sobre todo en su necesidad teérica.
sin ¢l trabajo de divisién no podriamos vivir, si vivir es algo més
(e vegetar; ni pensar, si pensar no se limita simplemente a sofiar
en ¢l vacio. No hay pensamiento ni vida sin accién, pero la accién
no permite el reposo de su objeto; lo ataca y lo destruye.
I.a negacién activa —la separacién, la oposicién— es lo que aparta
al hombre de la confusidn y del entumecimiento de los origenes. Es
ihficil representarse ese momento prehistérico de la ruptura, que
v» ul mismo tiempo consecuencia y condicién de un rechazo, ese
momento de la aparicién del hombre en tanto que hombre, ese
incipio de la historia.

lepel evoca las correspondientes imdgenes miticas, extraidas de
Ia tradicién judeocristiana, que a su juicio suministra una ilustra-
vion sutil de la realidad. La expulsién del Paraiso terrestre, como
vnisecuencia del pecado original, exhibe los elementos de violencia
v cutdstrofe que caracterizan la ruptura y la oposicién, y al mismo
tiempo la promesa de un feliz punto de partida: o felix culpa!
I"ro quizd porque el pecado original implica una iniciativa muy
vonsiderable —y por lo tanto una conciencia ya humana—, quizd
también porque se remonta demasiado lejos en la noche de los
tieripos y se aleja excesivamente de la historia no legendaria del
pénero humano, Hegel prefiere a veces otro acontecimiento, una
uitdstrofe natural: el Diluvio. Gracias a este accidente los hombres
tompicron con una naturaleza que abusaba de la confianza que
 llos le dispensaban, al mismo tiempo que dispersaba su comunidad
pramente instintiva.

A menudo Hegel finge creer que el Diluvio fue un hecho histo-
vivo; asi, en la Filosofta de la bistoria, cuando se remonta a las
mids antiguas fechas de la evolucién del género humano, lo vemos



preocuparse de que concuerden con las fechas supuestas del Dilu-
vio.1® La historia del primer imperio conocido, el de China, no
debe comenzar antes del Diluvio, de modo que Hegel lo adelanta
un poco, a pesar de las indicaciones de la Biblia pero de acuerdo
con las de Jean de Miiller.

Seguramente recuerda las extraiias reflexiones que acerca de este
tema habfa desarrollado en El espiritu del cristianismo.' En este
texto analiza extensamente las consecuencias del Diluvio, y, entre
ellas, «la pérdida del estado de naturaleza»:

El efecto del Diluvio sobre el espiritu de los hombres debié ser el
sentimiento de un profundo desgarramiento, una inmensa incre-
dulidad con respecto a la naturaleza.

Hegel distingue dos actitudes contrarias que pudieron adoptar los
hombres en esas circunstancias: el renunciamiento y la huida hacia
lo ideal, postura personificada por Noé; la lucha y el trabajo,

encarnados en Nemrod, 1%
Es evidente que Hegel prefiere la actitud de Nemrod a la de Noé,

aunque ve en ella la consagracién de una ruptura semejante:

Nemrod no devuelve a los hombres que ahora se han convertido
en seres desconfiados, extrafios unos a otros y deseosos de dis-
persarse, los vinculos de una grata sociabilidad en la que cada
uno confia en los demds y en la naturaleza; si los mantiene uni-
dos, lo consigue mediante la fuerza.!®

Y en este punto opone el diluvio de Noé y de Nemrod al diluvio
de Deucalién y de Pirra. Estos dltimos lograron reconciliarse con
los hombres, el mundo y la naturaleza.

16 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég. 164; trad. al francés
por Gibelin, pdgs. 109-10.

17 Nohl, dpégs. 243.46; L'esprit du christianisme et son destin, & Parls,
1948; trad. al francés por J. Martin, pdgs. 3-6.

18 «Para que cl hombre pudiese hacer frente a los ataques de la naturaleza,
en adelante enemiga, era necesario que la dominase, y como toda cosa no
puede ser mds que idea o realidad, la mds elevada unidad en el dominio
no podia ser mds que pensada o real. Noé reconstruyé el mundo desga-
rrado en el scr-pensado; elevé su ideal simplemente pensado a la jerarqufa
de un Ser, y le puso todas las cosas como lo pensado, es decir, lo domi-
nado (...) Por lo contrario, Nemrod (...) situé la unidad en el hombre,
lo clevé a la jerarquia de un ser que hace de todo el resto de lo real
algo pensado, es decir lo mata, lo domina; intenté dominar con bastante
eficacia a la naturaleza, para que en adelante ella no pudiese convertirse
en peligro para €l hombre...». Y, a propésito de ese comienzo violento
de la historia, Hegel cita a Flavio Josefo: «Nemrod persuadié a los hombres
en el sentido de que habfan asegurado su felicidad gracias a su propio
coraje y a su propia fuerza; asf lo cambié todo, y en poco tiempo afirmé
un ?Z?"b tirdnico» (ibid.).

19 Ibid.
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" ¢l contrario, Hegel descubre en el pueblo judio, segin lo
muestra la tradicién biblica, al pueblo de la ruptura por exce-
lencia, cuyo destino aparece prefigurado en el de su fundador:

Abraham (...) en su juventud ya habia abandonado una patria
en compaiifa de su padre (...) Rompié totalmente con su fa-
milia sin que esta lo hubiese ofendido ni expulsado (...) El pri-
mer acto en virtud del cual Abraham se convirtié en padre de una

nacidn es una divisién que desgarra los vinculos de la vida comiin
y del amor.®

lw causa de las desgracias del pueblo judio es la ruptura de sus
relaciones con los restantes pueblos, su menosprecio de los dio-
aew de estos pueblos,?! el odio a sus vecinos,*® su «delirio de la
aeparacion» (die Raserei der Absonderung)*®

I"or supuesto, Hegel encuentra en las leyendas biblicas nada
mis que una representacién particularmente vivaz y sutil de la
tealidad, no un conocimiento objetivo. El Diluvio le aporta una
imagen vélida de los origenes humanos. Para que los hombres se
upongan a la naturaleza, es necesario que sobrevenga algo seme-
jinte a un diluvio. Pero es posible que el acontecimiento real
haya adoptado formas muy distintas, que ahora no podemos de-
linir con certidumbre: lo que importa es la ruptura con la natu-
tulezn; las modalidades concretas tienen caricter secundario. Res-
pecto de estas tltimas, Hegel apenas si formula hip6tesis:

I'stn separacién de los hombres y la naturaleza (al margen del
mado de realizacién, que entre los antiguos alemanes seguramente
tuvo que ver con el conocimiento de los productos de un clima

més benigno) implica necesariamente el nacimiento del Estado,
cteétera,™

Il nislamiento, la separacién individual, acarrean consecuencias
nefastas, y a veces Hegel reprochard a Jesds haber cedido también
o exta tendencia.?® Detesta a los individuos que se desentienden
e su nacién, su época, la sociedad humana; a los individualistas
excesivos, y especialmente a quienes se glorian de abandonar el
mundo: los monjes, los ascetas, los ermitafios.*® Sin embargo, el

) Ibid. RS
21 Nohl, passim, vy, p. ¢j., las pigs. 148, 359, 377 y 385.

22 Nohl, passim, y, p. ej., las pdgs. 253, 258 y 359. Véase también Glockner,

., Philosophie der Geschichte, pégs. 261 y 263; trad. al francés por Gibelin,
s, 179-81,

23 Nohl, pig. 148.

24 Nohl, pig. 368.

23 Nohl, passim, y, p. ej., las pags. 328, 329, 396, 398-401, etc.
26 Véase, p. ej., Nohl, pigs. 31 (Diogéne), 207, 227, 396, 398, etc.
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error de estos hombres no consiste en irse, sino en negarse a
volver.

En cfecto, concebida como momento del desarrollo, la soledad
es fecunda, y aun indispensable. Todos los grandes hombres se
formaron en la soledad.>” Pero Hegel insiste en ello: abrazaron
la soledad para realizar luego una unién mds cabal con el grupo
humano, Ila totalidad ética que habfa suministrado las bases de
su cultura®®

Lo negativo es el fanatismo de la separacién, que engendra un
fanatismo de la destruccién. Un solo ser nos asedia, y podria
afirmarse que todo estd despoblado.

Si el hombre es el ser que se separa, es también el que separa
las cosas. El trabajo humano, poder de quebrar y mantener en el
aislamiento —el pensamiento humano, poder de definir, de dis-
tinguir, de designar—: esto es el contenido de su actividad. El
conocimiento —y también el conocimiento histdrico— no se re-
duce a una contemplacién pasiva. Hegel subraya muchas veces el
cardcter indispensable de la separacién, la divisi6n, la destruccién
de lo dado: sin ellas no existirian la vida ni el movimiento.
Ahora bien, ellas dependen de la actividad del entendimiento,*®
y, por lo tanto, quienes prescinden de este retornan a la con-
fusién original, a la falta de diferenciacién, al estado de natura-
leza y a la animalidad. La conciencia que adhiera a lo inmediato,
que lo respete y rehiise destruir la interconexidn universal, esta-
bleciendo distinciones y formulando definiciones, reniega de sf

misma:

Desprecia el entendimiento y la ciencia,
dones supremos de los hombres.

iSe ha entregado al demonio

y debe marchar hacia el abismo! 3¢

27 Moisés: Nohl, pig. 370; Jesis: Nohl, pdgs. 57, 77, 149 y 368; Vie de
Jésus, trad. al francés por Rosca, pig. 72.

28 Die Vernunft, pig.113: «Sin duda, todos los grandes hombres se for-
maron en la soledad, pero solo en la medida en que elaboraron para sf
mismos lo quc el Estado ya habfa creado».

29 «Fste algo separado, esta no-realidad efectiva, es un momento esencial;
en efecto, si lo concreto es lo que se mueve, es solo porque se divide y se
hace no efectivamente real. La actividad de dividir es la fuerza y el trabajo
del entendimiento, de la potencia mds asombrosa y méis grande que pueda
concebirse, o més bien de la potencia absoluta. El cfrculo que reposa en si,
cerrado sobre sf, y que, como sustancia, conserva todos sus momentos, es
la relacién inmediata, que de ese modo no suscita ningin asombro. Pero
que o accidental como tal, separado de su contorno, lo que estd vinculado
y es efectivamente real solo en su conexién con otra cosa, obtenga un
ser-alli propio y una libertad especifica, esto es la potencia prodigiosa de
lo negativo, la encrgfa del pensamiento, del puro yo (...) Este poder es
idéntico a lo que més adelante hemos denominado sujeto» (Phénoméno-

logie, t. 1, pdg. 29).
30 Gocthe, citado por Hegel, en Phénoménologie, 1. 1, pig. 298.
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| legel criticard siempre, y con bastante violencia, a quienes pre-
tendan renunciar a los servicios del entendimiento, a los parti-
darios de la intuicién, del conocimiento por la via del sentimiento,
de los datos inmediatos intactos.®

No rechaza la determinacién, ni la delimitacién ni la estabiliza-
(itn de ambas, sobre todo en la vida cotidiana:

I‘y In vida corriente, el contenido de la conciencia estd formado
wir conocimientos, experiencias, concreciones sensibles, y tam-
sién pensamientos, principios, en suma, por todo lo que le es
lulo y vale como un ser o una esencia sélida y estable.3?

I'or desgracia, el cntendimiento, colmado de celo intempestivo,
tiende 2 manifestarse incluso en domingo. Serd necesario defen-
der contra este ogro prosaico la libertad y la elevacién de los
«domingos especulativos» 33

L soledad y la divisién, provisionalmente dtiles, no deben pro-
longarse demasiado, y sobre todo no deben eternizarse. Ahora
bien, el entendimiento no se contenta determinando, y por lo
tunto aislando y separando, sino que «mantiene firmemente sus
determinaciones».®* Los dogmas nacen de esta perseverancia de
lo constituido, y hay un dogmatismo de la existencia que consiste
¢n una dureza del corazén, obstinado en considerar el hecho como
lv Imperecedero, y en negar un perdén que devolveria su movi-
lidud a las actitudes unilaterales y cristalizadas.3

I's imposible comprender la historia si se piensa dogm4ticamente.
Il dogmatismo del pensamiento separa los términos que, en su
uposicién dindmica, forman la vida. Luego, exige que se elija
cntre cllos: verdadero o falso, bueno o malo, blanco o negro, de
mudo que la paleta solo tiene dos colores.

Sean cuales fueren la complejidad y el dinamismo de una reali-
Jdad, le aplica brutalmente el esquema: o esto ... o aquello:

Lo dogmitico (das Dogmatische), en sentido estricto, consiste
enfonces en que se mantienen las determinaciones unilaterales del
entendimiento, con exclusién de sus opuestos. Se trata, en ge-
neral, del riguroso o esto . . . o aquello, y asi se dice, por ejemplo,
que el mundo es o finito o infinito, pero solo una de ambas cosas.*

S Phénoménologie, t. 1, plgs. 9-12.

12 Ibid., pég.42.

¥4 Acerca del domingo especulativo que recompensa el duro trabajo de la
scmana, Berliner Schriften, pig. 16. Con referencia al buen sentido comiin
suie no basta para filosofar, ib#d., pigs. 18-20.

W Glockner, ed., Wissenschaft der Logik, t. 1v, pdg.17; trad. al francés
por Jankélévitch, t. 1, pég. 8.

H‘ Vé;ge la dialéctica del mal y de su perdén en Phénoménologie, t. 11,
pigr. 190,

W6 Von Henning, ed., Encyclopidie, t. 1, Betlin, 1840, pirr. 32, nota, pég.



En estas condiciones, para Hegel,

lo Verdadero y lo Falso pertenecen a esos pensamientos deter-
minados que, desprovistos de movimiento, valen como esencias
particulares, de las cuales una estd de un lado cuando la otra
estd en el opuesto, y que se ubican y se afslan en su rigidez, sin
ninguna comunicacién entre si.%

La abstraccién

El entendimiento realiza un trabajo de abstraccién, De lo cual
Hegel se regocija como el que mds: sin abstraccién no hay pen-
samiento.

Desgraciadamente, esta virtud se trueca con facilidad en su con-
traria, defecto del cual el propio Hegel no sabe precaverse
eficazmente y que, entre muchos, serd Marx quien mds habri
de reprocharle:

Hegel ha caido en la ilusién de concebir lo real como resultado
del pensamiento, que se concentra en si mismo, se profundiza
en sf mismo, se mueve por sf mismo, mientras que el método que
consiste en elevarse de lo abstracto a lo concreto no es para el
pensamiento més que el modo de apropiarse lo concreto, de repro-
ducirlo en la forma de un concreto pensado. Pero ese no es, de
ningtin modo, el proceso de la génesis de lo concreto mismo.

La abstraccién especulativa antepone la esencia a los existentes,
pese a que en realidad la extrajo de estos, jy se ufana de llegar
a derivar los existentes de la esencia!

Este traspié de Hegel es tanto menos perdonable cuanto que,
en cierto sentido, él conocfa su naturaleza y habia desnudado sus
causas histéricas. En este punto, Marx podia tomar armas de
Hegel para combatitlo.

En efecto, no hay doctrina contraria, y sobre todo no hay con-
cepcién de la historia, a la cual Hegel no haya reprochado que
dejase escapar la diversidad de lo concreto real, que quisiese re-
ducirlo todo a una idea abstracta, satisfaciéndose con la unidad

68. Véase también Encyclopidie, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pdg. 33,
pérr. 247, apéndice (no aparece en la edicién Lasson).

37 Phénoménologie, t. 1, pig. 34.

38 Marx, Contribution 3 la critique de I'économie politique,& Introduc-
cién, trad. al francés por Husson y Badia, Parfs, 1957, p4g. 165. Se hallard
una critica mds completa de la abstraccién especulativa en La Sainte
Famille,& trad. al francés por Molitor (K. Marx, Euvres philosophigues,

Parfs, 1927, t. i, pdgs. 99-104).
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inmediata y vacfa de un principio. Cuando Marx observa iréni-
camente que

«cl mineralogista cuya ciencia integra se limitase a la comproba-
aitn de que todos los minerales son en realidad e/ mineral, serfa
un mineralogista. .. en su imaginacién», y que «de este modo
no se alcanza una especial rigueza de determinacién»

cicrtamente no olvida que en este caso repite no solo una idea,
sino aun las expresiones de Hegel 4

Hegel realiza grandes esfuerzos para evitar el formalismo y el
vwquematismo que siempre condend vigorosamente.*! Su intencién
. visible, aunque a veces el resultado decepcione.

I'ero no se detiene aquf. Estd muy préximo a descubrir el meca-
nismo de la abstraccién especulativa, y, si no avanza por el camino
(ue seguird Marx, por lo menos lo inaugura.

Fn un pasaje de la Miseria de la filosofia, Marx repite, resumién-
dala, la critica de la abstraccién especulativa que habia desarro-
llnlo en La sagrada familia. A propésito de Proudhon, observa
«que muy a menudo el pensador especulativo no se remonta a lo
voncreto a partir de una abstraccién que él mismo elaboré, sino
e, por lo contrario, repite, sin criticarlas, las abstracciones que
¢l pasado le ofrece. Parte de abstracciones que sus predecesores
rlulmraron apoyéndose, ellos si, sobre lo concreto.

Asf, afirma Marx, Proudhon no va més alli de los resultados
vhlenidos por los economistas. Ahora bien, «los materiales de
lox economistas estdn representados por la vida activa y actuante
de los hombres. Los materiales del sefior Proudhon son los dog-
nas de los economistasw».4?

Hl mismo Hegel habia reprochado al pensamiento abstracto mo-
derno la falta de interés en sus propios orfgenes concretos, y en
este punto lo habfa contrapuesto a la cultura antigua, que se
slimentaba de la realidad misma. Al describir el poder y la
aceién del entendimiento que abstrae, sefialaba:

Ast, lo representado se convierte en propiedad de la pura con-
viencia de sf; pero esta elevacién a la universalidad en general
no es adn el proceso completo de la cultura: es tan solo un as-
pecto de ella. El género de estudio propio de la antigiiedad se
distingufa del que observamos en los tiempos modetnos en que
cra precisamente el proceso de formacién y de cultura de la con-
viencia natural. Examinando cada parte de su realidad humana

V0 La Sainte Famille, cn Marx-Engels-Gesamtausgabe (M.E.G.A.), Berlin,
1, 3, 1932, pég. 228.

40 Véase, p. ej., Phénoménologie, t. 1, pigs. 15-16 y 43-44,

41 Phénoménologie, t. 1, pégs. 15-16, 34-35, 4547, etc.

42 Misére de la philosopbie, Paris, 1947, pég. 85,



y experimentando con ella, filosofando sobre todo lo que halla.
ba, el individuo se formaba en una universalidad intimamente
solidaria de los hechos (eine durch und durch betitigte Allge-
meinbeit). Por lo contrario, en los tiempos modernos el individuo
encuentra la forma abstracta ya preparada; el esfuerzo realizado
para aprehenderla y apropidrsela es solo la exteriorizacién de lo
interior, privada de mediacién, es la formacién abreviada de
lo universal mds que una produccién de esto dltimo a partir de lo
concreto y de la miltiple variedad del ser-alli.#

iY en esta ocasién Hegel se quejard de que para el espiritu mo-
derno sea aiin més diffcil acabar con los pensamientos abstractos
consolidados, que para la conciencia antigua triunfar sobre la
certidumbre sensible!

En estas condiciones, no es de extrafiar que «en el interior de
la exposicién especulativa, Hegel ofrezca muy a menudo una
exposicién que es real, y que aprehende la cosa misma (die Sache
selbst)», como lo destacé Marx, que agregaba:

Este desarrollo real, dentro del desarrollo especulativo, lleva al
lector a tomar como real el desarrollo especulativo y como es-
peculativo el desarrollo real

De modo que es necesario prestar atencién. Pero bastard un poco
de vigilancia para distinguir en la obra de Hegel los procesos
«reales», y para asignar a las abstracciones el lugar que les
corresponde.

La fijacién

Rebelais nos dice que las palabras congeladas se vuelven con-
tra quienes las pronunciaron. Estdn separadas del espiritu y han
cristalizado.

Lo férmula aislada perjudica por su obstinacién y su pretensién.
Un dogma es una doxa que se obstina y ensoberbece. Es mortal,
pero rehlisa apartarse, e insiste. Su vicio caracterfstico es la
fijacién.

Los exegetas escrupulosos se toman el trabajo de contar el nd-
mero de apariciones, en la obra de Hegel, de ciertas palabras

43 Phénoménologie, t. 1, pég. 30. Acerca del edificio de conceptos que la
razén ha obtenido «del espiritu del hombre y de la experiencia de los
siglos», véase Nohl, pig. 360, Véase también J. Wahl, Le malbeur de la
conscience, phg. 7, nota 1. .

44 La Sainte Famille, en M.E.G.A., 1, 3, pég. 231. Véase Lenin, Cabiers
philosophiques,&% Paris, 1955, pég. 21.
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prividas de sentido, y de calcular la frecuencia de su utilizacién.
I's tarca fecunda, pero delicada: jHegel define los términos con
tnta desenvoltura! Ademds, es empresa a veces arbitraria: cada
vl elige sus palabras entre las que Hegel utiliza. Las hay presti-
piosas y cortejadas: Emtdusserung, Aufhebung, Dialekiik . .. Ol
vidamos algunas, menospreciamos otras. El Hegel-Lexikon de
tilockner ni siquiera menciona términos como isolieren, festwer-
den, fliissigwerden (aislar, endurecerse, fluidificarse), utilizados
de¢ modo tan frecuente y constante por Hegel. Apenas si indica
¢l sentido literal de la palabra Maschine, pero Hegel la utiliza
wusi siempre, y de modo significativo, para oponerla a Leben: lo
maquinal es lo contrario de lo vital. La palabra Trdgheit solo se
indica en su estrecha acepcién cientifica: la ley de inercia. Pero
Ilegel la emplea mucho méds a menudo para designar un compor-
tamiento humano: la inercia de las personas, no la inercia de la
materia.

1.4 palabra fixieren no corre mejor suerte, pese a que Hegel usa
v abusa de ella®

I‘sta omisién, que comprobamos en los léxicos, en las tablas anali-
ticas y aun en las traducciones,!® ¢no refleja una falta de interés
por los aspectos antidogméticos de la obra de Hegel y, por con-
siguiente, en definitiva, una falta de interés por el sentido histé-
tivo que lo animaba?

l.as palabras fix, fixieren, Fixierung aparecen en casi todas las
phpinas de los escritos de juventud y del Prefacio a la Fenormeno-
logla. ;Pero, ya hacia el final de su vida, Hegel las sigue emplean-
do! Y las utiliza de modo tenazmente peyorativo. Tenemos aqui,
romo excepcién, un término que se utiliza con un solo significado
y que trasunta un juicio inequivocamente condenatorio: lo que
ratd fixiert debe ir a parar al basurero del pensamiento o de la
historia,

I’cro Hegel aprovecha también la profusién de sinénimos: fix o
fest, o aun hart, le permiten expresar muchos matices.

I'rotesta incansablemente contra los pensamientos fijos, cristali-
rados, rfgidos, endurecidos. ;Y no solo contra estos pensamien-
1os! La estabilizacidn, la osificacién, la petrificacién y la esclerosis
no son més convenientes para los individuos, las naciones o las
doctrinas.

tiegel atribuye al fildsofo la tarea de movilizar, descongelar, ani-

43 Véase H. Glockner, Hegel-Lexikon, Stuttgart, 2 vols., 1957.

16 Asf, por ejemplo, al comienzo del capftulo consagrado a la «Relacién
e la actividad filoséfica con un sistema filoséficon, en su estudio sobre la
Diferencia de los sistemas de Ficbte y de Schelling, Hegel afirma: «Das
Bediirfnis der Philosopbie kann sich darin befriedigen, zum Prinzip der Ver.
nicbtung aller fixierten Entgegensetzung...» (Glockner, ed., Werke, t.
1, pig. 70). M. Méry traduce, desdeiiando la palabra fixiers: «hasta el prin-

cvipio de la anulacién de toda oposicién . . » (Hegel, Premiéres publications.
Parfs, 1952, pig. 104).



mar y fluidificar lo que parecia coagulado, solidificado e inerte,**
e insiste hasta el fin de su vida en la urgencia de la tarea:

Si tenemos presente estas definiciones de la naturaleza de lo con-
creto y de la evolucién, la diversidad de las concepciones filosé-
ficas cobra inmediatamente otro sentido; pues lo diverso ya no
aparece, seglin suele interpretérselo, como algo auténomo, multi-
ple, etc., sino que, por el contrario, debe considerirselo como
en movimiento, en un movimiento que fluidifica todas las dife-
rencias fijas y las reduce a momentos transitorios.®

Pues el dogma se repliega cuando lo amenaza la fluidez de la
vida, y adopta formas de resistencia. La filosoffa no puede acabar
ficilmente con ese pensamiento replegado sobre si mismo.

Sin embargo, Hegel rechaza la f4cil solucién que consistiria en
romper totalmente con el entendimiento, en partirle el espinazo.
Como sabemos, en un ajuste de cuentas tan sumario el espiritu lo
perderfa todo.

Sin divisién no habrfa individualidad, ni diversidad, ni desarrollo.
Hegel tolera o aun desea que los individuos, los pueblos y los
sistemas adhieran a su existencia fragmentaria. Es bueno que el
entendimiento persevere un tanto en sus determinaciones. Si ca-
reciese de esa obstinaci6n, el pensamiento perderia absolutamente
su consistencia, las oposiciones se desdibujarian instantineamente
y la vida se disiparia en la insipidez.

Por consiguiente, puede afirmarse que Hegel reconoce el valor del
momento dogmdtico en todo desarrollo, No habria existido his-
toria si los hombres, los Estados y las ideas jamds se hubiesen
opuesto y combatido dspera y brutalmente entre si.

47 Después de oponer la cultura antigua concreta y la cultura moderna
abstracta, en un texto que hemos citado anteriormente (pdg. 47), Hegel
agregaba: «De ahl que la tarea actual ya no consista tanto en purificar al
individuo del modo de la inmediatez sensible para convertitlo en una sus-
tancia pensada y pensante, sino mds bien en una tarea opuesta: jactualizar
lo universal ¢ infundirle el espfritu gracias a la supresién (Aufbeben)* de
los pensamientos determinados y solidificados! Pero es mucho miés dificil
conferir fluidez a los pensamientos solidificados que hacer lo mismo con el
ser-alll sensibles (Phémoménologie, t. 1, pég. 30).

48 Hoffmeister, ed., Geschicbte der Philosophie, Introduccidn, 1940, pég.
117; trad. al francés por Gibelin, pég. 108.

* El original francés dice: «...et lui infuser I'esprit grice A la suppression
(Aufbeben)». Por su parte, en la pdg. 24 de la Fenomenologia (trad. cas-
tellana de W. Roces) se lee: «...animar espiritualmente lo universal me-
diante la superacién . ..», donde el término Aufheben aparece vertido como
«superacién». La palabra alemana comprende ambos matices. Aufbebung
significa, entre otras cosas, «climinar» y «elevar a un grado superior».
Max Miiller (Expérience et bistoire, Lovaina: Université Catholique de
Louvain, 1959, pdg. 59) seiiala al respecto: «La Aufbebung hegeliana, en su
triple significacién de follere, de conservare y de elevare, teviste, al fin de
cuentas, el sentido vnico de una elevacidén». (N. del R.
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Sulo més tarde aparece el amor. El historiador comprende un
wsado histérico que carecerfa de contenido si los hombres que
o vivieron se hubiesen comprendido. Felizmente, los griegos ven-
vieron a los persas en Maratén, los protestantes lapidaron las es-
tatuas de los santos, y los franceses de 1789 arrasaron la Bastilla.
Para disparar sobre un enemigo y para ejecutar a un criminal es
necesario considerarlos abstractamente y, de acuerdo con la di-
visién que nace en el seno de la vida misma, olvidar que también
won hombres y que participan de la vida universal 4?

I!l combate politico se desarrolla vigorosamente, pues a los ojos
Jde una nueva generacién todo residuo caduco asume el carécter
de delito.

Iin rigor, aun en filosoffa es imposible evitar la unilateralidad
(Liinseitigkeit), % salvo en el caso de que nos satisfaga la interro-
pacién silenciosa, que ciertamente no se destaca por la riqueza
e su contenido. Y en la Fenomenologia se sostiene que si rehusase
endurecerse, el corazén nos privaria de los mds bellos aconteci-
micntos. No hay drama si los héroes se arrojan uno en brazos del
otro tan pronto se levanta el telén. No hay historia si el amor
pobicrna al mundo.

l’or otra parte, las soluciones, las reconciliaciones y las supera-
vivnes adquieren una pureza y un radicalismo mayores si los pro-
hlemas, los antagonismos y las fijaciones se enquistan hasta cobrar
petfiles intolerables. En 1789 la obstinacién de los privilegiados
provocd una revolucién violenta.

I's menester una acumulacién de hielo para que comience la fu-
+ion; el ablandamiento sigue a la dureza, la dialéctica y el espiritu
histérico se fortifican en la lucha contra el dogmatismo, que de
esc modo acude paradéjicamente en ayuda de una y otro.

f'oda la dificultad reside en los plazos. ¢Hasta cudndo debe tole-
iarse que una institucién sobreviva? ¢En qué momento conviene
decidirse a perdonar? ¢Cudnto tiempo persiste una opinién frag-
mentaria sin convertirse en dogma?

Il anacronismo

l.a Fenomenologia solo se preocupa de la sucesién y el encadena-
miento de los momentos del desarrollo, no de las duraciones.
Muestra cémo ocurren y transcurren las cosas, pero no registra en
qué tiempo se suceden. El lector puede saborear a gusto la expe-
riencia que le ofrece, o condensarla vertiginosamente.

49 Véase, acerca de este punto, el hermoso articulo de Hegel «Wer denkt
abstrakt?» (¢Quién piensa abstractamente?), en Glockner, ed., Werke, t.
XX, Eégs. 445-50,

50 Berliner Schriften, pég.703.
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Esta falta de arraigo temporal confiere a los diferentes movi-
mientos de la Fenomenologia una especie de liviandad fascinante
y una mayor libertad aparente; pero también los desprende de lo
concreto, los aisla en la abstraccién, incluso cuando las escenas
parecen representadas del modo mds vivaz.

Por lo contrario, Hegel tropieza con la inexorable facticidad en
la historia cuando la trata por sf misma. En ese dmbito no cabe
ignorar la duracién. El historiador no elige las fechas, y sabe
cudnto tiempo le ha llevado al género humano perdonar ciertas
faltas. Hegel no se queja de esta realidad, de esta incompresibi-
lidad del tiempo: es lo que, en cierto sentido, permite refutar a
todos sus adversarios —los utopistas, los intuicionistas, los fan4-
ticos de lo inmediato y el amor—. El desatrollo histdrico ocupa,
con sus conflictos y sus reconciliaciones, determinada serie de
siglos, una duracién independiente de nuestro deseo, de nuestra
conciencia y de nuestra existencia. La Razén (en la historia) in-
siste en este dato:

El espiritu del mundo presente es el concepto que el espiritu se
forja de si mismo; es lo que conduce y rige el mundo, y el re-
sultado de 6000 afios, lo que el espiritu ha logrado producit
mediante el trabajo de la historia, y lo que debia obtenerse con
este trabajo.™

Tal vez pueda deducirse especulativamente que ha sido necesario
tiempo. Pero nos vemos obligados a comprobar que se necesité
este tiempo. Cada figura concreta de la historia posee su propia
duracién. Por lo tanto, es intil espolear salvajemente el corcel, e
indtil querer saltar etapas: las condiciones temporales imponen
el ritmo de la carrera. Una determinacién que no durase no seria
ya una determinacién, y no se puede marchar mds rdpido que lo
posible,

Pero la pesadez dogmdtica, si bien es momentineamente nece-
saria, se ve acechada por la disolucién y la superacién dialécticas.
iNo demasiado répido, pero tampoco con excesiva lentitud!

Por consiguiente, a primera vista hay dos formas de dogmatismo,
que por otra parte acaban confundiéndose. Un dogmatismo pros-
pectivo, que se propone anticiparse y asignar a la historia fines
que no estdn implicitos en el presente,* y un dogmatismo con-
servador, que pretende mantener verdades trasnochadas.

Como en realidad nadie puede adelantarse a su tiempo, los pro-
fetas disfrazan de «novedades» las antiguallas que arrancaron
consciente 0 inconscientemente a las tiendas de antigiiedades de
la historia. La utopia es una ucronia.

51 Die Vernunft, pig. 182.

52 Parcceria que Merleau-Ponty quiere acusar al propio Hegel de un dog-
matismo de ese tipo. Véase Sens et Non-Sens, Paris, 1948, pdg, 142,
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Hegel no ahorra sarcasmos a todos estos utopistas, a estos Welt-
hesserer que querrian imponer arbitrariamente fines imaginarios
u los individuos, a las naciones y a toda la sociedad humana %3
Pero, en el fondo, les reprocha el mismo defecto que a los con-
servadores: la falta de sentido histérico, la brutalidad para con la
vida real, el anacronismo. Son personas que no se ajustan al ritmo
de la historia.

l.a experiencia del anacronismo es muy importante en la forma-
¢ién de Hegel. En su juventud, le indignaba tropezar tan fre-
cuentemente con ideas, imdgenes e instituciones adaptadas a otros
tiempos y a otros lugares. Le parecfa increfble que un europeo
moderno experimentase cierta satisfaccién «oyendo cada ocho dfas
{rases e imagenes que solo podian ser oportunas y comprensibles
en Siria, hace unos miles de afios».5

1| anacronismo le chocaba, y no solo en su forma religiosa. Se
oponia a todo lo que pretende sobrevivir «en condiciones com-
pletamente distintas».®™ En é] alentar4 siempre la conviccién de la
fragilidad de lo que ya no concuerda con la época:

Un derecho positivo real y secular decae con justa razén cuando

sc destruye la base (die Basis) que es la condicién de su exis-
tencia 58

Por lo tanto, no reconoce verdades vilidas por doquier, siempre
y en todas las circunstancias.’” Asi, por ejemplo, no cree —pese
a todo lo que haya podido decirse en ese sentido— que exista
una constitucién politica perfecta y definitiva, vilida para todos
los pueblos y aplicable a todos los momentos de su evolucién.
Cada pueblo tiende hacia la constitucién que mejor convenga a
su irreductible individualidad. Una vez obtenida —si la obtiene
alguna vez—, comienza a decaer y muere.®®

33 Véase, por cjemplo, Bassenge, ed., Aesthetik, Berlln, 1955, p4gs. 557-

%8 y 1095; trad. al francés por Jankélévitch, t. 11, pdgs. 324-25; t. 1

pig. 227; Die Vernunft, pigs. 73-76, etc.

54 Nohl, pdg. 39.

$3 Ibid., pig. 61.

%6 Sobre los debates de los estados de Wurtemberg» (1817), en Glockner,

ed.,, Werke, t. V1, pig. 397.

57 Engels ha percibido claramente este aspecto de la doctrina hegeliana.

Y::se L:dxf;‘g Feuerbach,& en Marx-Engels, Etudes philosophigues, Parls,
7, pdg. 13.

%8 «...Debemos considerar asf una constitucién perfecta en relacién con

un pueblo: la constitucién no es adecuada para cualquier pueblo. En este

sentido, cuando se oye decir que la verdadera constitucién no conviene a

los hombres tal como estos son ahora, es esencial pensar lo siguiente: a)

precisamente, cuanto mds excelente es la constitucién del pueblo, mayor

cxcelencia confiere a ese pueblo; pero, inversamente, 5) por el hecho de que

las costumbres son la constitucién viviente, la constitucién, en su abstrac.

cién, no es nada en sl misma, es necesario que se relacione con estas cos-

tumbres y que la penetre el espfritu viviente de este pueblo. Por lo
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Tampoco existen verdades histéricas definitivas, si excluimos al-
gunas vulgaridades:

El modo dogmético de pensar en el dominio del saber y en el
estudio de la filosofia no es mds que la opinién de acuerdo con
la cual lo verdadero consiste en una proposicién que es un resul-
tado fijo, o aun en una proposicién que es sabida de modo in-
mediato. Ante preguntas como cudndo naci6 César, o cudntos
metros tiene un estadio, etc.,, debe darse una respuesta neta
(...) Pero la naturaleza de esta asi llamada verdad es diferente
de la naturaleza de las verdades filoséficas.®®

Hegel indica més adelante que un dogmatismo de este tipo con-
duce a «lo verdadero sin realidad efectiva, formado de proposi-
ciones rigidas y muertas».%

A la larga, lo tnico que no se desvaloriza es la moneda suelta de
la historia. Y tampoco cabe afirmar que la embolsamos automi-
ticamente:

... aun las verdades desnudas como las que citamos antes no son
sin el movimiento de la conciencia de si. Para poder conocer una
de estas verdades es necesario realizar muchas comparaciones,
consultar obras o emprender diferentes tipos de investigacién.®

La verdad histérica cambia, porque, como toda verdad, es «el
movimiento de si misma en sf misma». En cuanto al dogmatismo,
permanece al margen de este movimiento: es un anactonismo
crénico,

El dogmatismo de los historiadores

Si se lo dejase hacer, el dogmatismo reducirfa la historia a la
sencillez de un juicio nico y falso. Invertirfa de buena gana el
orden real de los acontecimientos, determinando a priori los
origenes e introduciendo desvergonzadamente etapas puramente
imaginarias, con el propésito de conferir una aparente coherencia
a sus construcciones.

tanto, de ningin modo es posible afirmar que una verdadera constitucién
conviene a cualquier pueblo. Y en efecto, asi es: para los hombres tal
como son —se trata, por ejemplo, de iroqueses, fusos, franceses— no toda
constitucién es conveniente, pues el pueblo retorna a la categoria de la
historia (...) Los hombres no permanecen inmutables, sino que cambian;
y lo mismo puede afirmarse de sus constituciones» (Geschichte der Philo-
sophie, en Glockner, ed., Werke, t. xvii, pdgs. 275-76).

59 Phénoménologie, t. 1, pég.35.

60 Ibid., pig. 38.

61 Phénoménologie, t. 1, pég. 35.
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¢No es este justamente el error que suele achacarse a la filosofia,
v sobre todo a la hegeliana? Bien lo sabe Hegel:

Se atribuyen a la filosofia pensamientos propios, que la especu-
Incién extraerfa de si misma, sin prestar atencién a lo que es, y
con los cuales abordarfa la historia: de modo que la filosoffa tra-
turfa a la historia como una materia prima, no le permitirfa con-
servar su propia fisonomia y, por lo contrario, la arreglaria para
wdecuarla a su idea, constrayendo a priori una historia.%*

Cicrtamente, Hegel no se entrega a un positivismo sin principios
e ilusorio, Afirma que el historiador «aporta sus categorias y por
intermedio de estas ve lo que se presenta».% Pero, a su juicio, es
precisamente el uso adecuado de las categorias lo que excluye al
dogmatismo e impide las reconstrucciones fantasiosas:

.. .Cuando se aborda de este modo la historia, hay quienes afir-
man que se trata de un procedimiento aprioristico e ilegitimo
va en sf y por si. Estas expresiones dejan indiferente a la filoso-
ffa. Para conocer lo sustancial es necesario que nos volvamos
hacia ello con la razén. Sin duda, no tenemos el derecho de apli-
car reflexiones unilaterales, pues estas desfiguran la historia y
originan falsos criterios subjetivos. Pero la filosofia nada tiene
que ver con estos tltimos. En la certeza de que la razén asume la
direccién, estd convencida de que el dato se insertard en el con-
cepto y no volverd del revés la verdad, como es moda hoy entre

los filélogos, que con una presunta sagacidad solo incorporan lo
a priori a la historia.™

iHegel no teme identificar a los destinatarios de esta alusién. Quie-
nes de ese modo incorporan a la historia sus invenciones perso-
nales son, por ejemplo, K. O. Miiller, con su historia de los
Dorios, o Niebuhr, que elabora la hipétesis de un gobierno de
los sacerdotes en su Historia romana®® (Estos autores se toman
libertades con los hechos! Y Hegel desinfla sus fantasiosos globos:

Debemos tomar la historia como es. Es necesario proceder histé-
ricamente, empiricamente. Ademds, no debemos dejarnos extra-
viar por los historiadores profesionales, pues (...) algunos in-
curren en lo mismo que reprochan a los filésofos, es decir, reali-
zan invenciones a priori en el campo de la historia. Por ejem-
plo, una invencién muy difundida es que habria existido un
pueblo primero y muy antiguo que, instruido directamente por

62 Die Vernunft, pég. 25.
63 Ibid., pig. 31,
64 Ibid., pég. 32.
65 Ibid., pég. 32.
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Dios, habria vivido en estado de perfecta inteligencia y de sabi-
durfa perfecta (...) Dejemos estos apriorismos a los espirituales
historiadores de profesién, en quienes, en el caso de nuestro pais,
no son cosa rara.%®

Como se ve, Hegel ataca el dogmatismo alli donde se muestra
mds insolente, cuando intenta introducirse en el imbito mismo de
su enemigo natural, la historia. Es paradéjico el hecho de que
ciertas rarezas de su doctrina, que a primera vista parecen pro-
fundamente inficionadas de dogmatismo, fueron creadas dnica-
mente con la intencién de luchar contra las opiniones dogmiticas
tradicionales. El antidogmatismo no puede evitar estructurarse
con arreglo al tipo de dogmatismo al que combate. Pero también
es menester que se supere siempre a si mismo.

Este aspecto del problema nos induce a puntualizar mejor la ima-
gen que se forjaba Hegel del dogmatismo en historia. Ahora
bien, felizmente para nosotros, hallaba este defecto en la realidad,
personificado en alguno de sus contempordneos, por ejemplo
Schlegel y Gorres.

Con respecto a este dltimo, Hegel no se contenté con atacarlo
ocasionalmente en sus Lecciones o en sus libros; ademis, publicé
una resefia critica de la principal obra histérica de este autor.®?
Este «cotejo» es, en realidad, una critica violenta. Observemos
que Hegel acusa al dogmatismo de Gorres en términos que miés
tarde serdn utilizados a menudo contra el propio Hegel: el dog-
mitico es siempre el otro.

Ya entonces Gorres se defendia de la acusacién de dogmatismo
con palabras que Hegel cita honestamente:

Esta ley que he descubierto no rige el curso de los acontecimien-
tos, y no pretende imponerse a los hechos siguiendo una opinién
preconcebida, sea ella la que fuere, asi como tampoco pretende
desconocer y perturbar la conexién interna de las cosas. (Aqui,
Hegel comenta: ¢de dénde proviene, entonces?) Menos aiin pue-
de afirmarse que este modo de ver busca por doquier simples
similitudes (Hegel, irritado ante las pretensiones matemdticas es-
bozadas en otros pasajes por Gorres, exclama: ;mds ain, los
ntimeros aportan igualdades!), desconociendo groseramente la
diferencia interna, e incorporando de ese modo a la historia una
irritante monotonia.%®

66 1bid., pigs. 30-31.

67 Berliner Schriften, pég.422-47. Se trata de la resefia publicada en los
Andles de critica cientifica (1831, t. 11, n? 55-58). El libro de Gorres se
titulaba Ueber Grundlage, Gliederung und Zeitfolge der Weltgeschichte
(Sobre el fundamento, la estructura y la sucesién de las épocas de la his-
toria mundial), Breslau, 1830,

68 Gorres, op. cit., pig. 114; Berliner Schriften, pig. 446.
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Hegel comenta cruelmente:

Con respecto a la monotonia, el autor la introduce de muchos
otros modos, comenzando por la constante repeticién de algunas
mezquinas abstracciones, y mediante toda esa forma de exponer
quc hemos caracterizado.®®

¢Qué pecados imputa a Gorres?

Ante todo, censura su falta de objetividad. Gorres formula afir-
maciones sin ofrecer pruebas ni testimonios. Hegel reclama una
«autentificacién de lo histérico mediante testimonios histéricos y
su correspondiente juicio critico»,’® lo cual demuestra con bas-
tante claridad que, cuando arremete contra la escuela de la «critica
histérica», representada por Niebuhr, su objetivo es tinicamente
una critica a su juicio defectuosa.

l.a historia debe estar fundada histéricamente (bistorische Be-
griindung), pues de lo contrario incorporari las simples inven-
ciones del historiador: Hegel se burla con razén de los pueblos
[antésticos que Gorres evoca para salir del paso, por ejemplo los
«habelitas», y de la credulidad de este «historiador» frente a todas
lus leyendas y las explicaciones fabulosas.™

Pero no basta conocer los hechos. Ademds, es necesario pensarlos.
Gorres, aficionado a las efusiones sentimentales y a las intuicio-
nes misticas, desdefia toda explicacién racional. Hegel observa
la ausencia de la palabra pemsamiento en el libro de Gorres,
que alude a los conceptos unicamente para calificarlos de «li-
mitados».™

Sin embargo, Gérres permite actuar al pensamiento no intuitivo,
pero sin advertirlo, y del peor modo concebible. Hegel lo acusa
de mutilar la historia con arreglo a «las abstracciones del enten-
dimiento», y de elegir dogméticamente e/ mal como criterio final
de todos los acontecimientos, ese mal que Hegel denuncia siempre
como la peor de las abstracciones, base de la dicotomia mds ar-
tificial e irritante: bien o mal.

La unidad de este principio abstracto confiere a todas las indi-
caciones histéricas de Gorres un aire «congelado».” Su criterio
responde més a una escoléstica del entendimiento que a un dis-
cernimiento racional ™

Kl formalismo y el esquematismo son los principales defectos de
sus concepciones, que no van mds all{ de una representacién for-
mal del pasado, y no nos permiten alcanzar el contenido concreto

69 Berliner Schriften, pég. 446,
70 1bid., phg. 424.

71 lbid., pégs. 442-43.

72 Ibid,, pég. 424.

73 lbid., pég. 431,

74 1bid., pég. 433.
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y diferenciado.”™ Para Gorres, todo se desarrolla en la «seca opo-
sicién del bien y el mal», y este autor «se ajusta a representa-
ciones de catecismo»;® no elabora mds que un «formalismo de
la reflexién», un «esquematismo de los mimeros», «esquemas
nebulosos».’

A juicio de Hegel, carece totalmente de sentido clasificar a los
pueblos y sus actos segtin la categoria del 74l.”® Gorres se mueve
constantemente en un marco de ideas exteriores a la historia
misma.

Y cuando al fin parece aproximarse a ella, le aplica intempestiva-
mente datos numéricos, adopta un criterio cuantitativo y elabora
una aritmética que, en el fondo, es absolutamente extraia a la
historia,

De modo que Hegel emite sobre esta obra un juicio general muy
desfavorable:

En estas Lecciones, el defecto fundamental consiste en que care-
cen totalmente de un principio concreto, aplicable al grandioso
tema que quieren abarcar. El desarrollo del contenido de este
principio, abundante en pensamientos, no nos mostrarfa Wnica-
mente la divinidad, como afirma a menudo el sefior Gorres, sino,
por lo contrario, el espiritu, y mds exactamente el espiritu de Dios
y el espiritu del hombre; y nos expondria su sistematizacién or-
ginica en la historia mundial, en lugar de una esquematizacién
exterior de sus fenémenos, determinada por nimeros, y més adn,
en lugar de ensofiaciones nebulosas como la de los «habelitas» y
otras cosas semejantes. En una esquematizacién de este género
no hay espfritu.”

Formalismo y esquematismo, olvido de la diversidad de la vida,
abstracciones del entendimiento, dogmatismo de lo verdadero y
lo falso, del bien y del mal, invenciones arbitrarias: ¢cémo pue-
den evitarse todos estos defectos?

Retornando a la cosa misma.™

El entendimiento negativo se sitda siempre més alli de la cosa
misma:

En lugar de penetrar en el contenido inmanente de la cosa, este
entendimiento sobrepasa siempre el todo y se fija por encima de
ese ser singular del cual habla, es decir que, de hecho, no lo ve.

75 Ibid., pég.431.

76 Ibid., pig. 432.

77 1bid., pig. 440.

78 Ibid., pag. 434.

79 Ibid., pigs. 445-46.

80 Dje Sache selbst; véase Nohl, pégs. 152-53; Phénoménologie, t. 1, pégs.
5, 7, 38, 43, etcétera.
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Por lo contrario, el conocimiento cientifico exige que uno se
entregue a la vida del objeto o, lo que es igual, que se tenga pre-
sente y que se exprese la necesidad interior de este objeto.®

Cuanto més el juicio acerca de la cosa se mantiene independiente
de clla, méds la cosa se mantiene independiente del juicio.

l'odo conocimiento se reduce finalmente al «puro acto de ver lo
wue transcurre».® Por consiguiente, conviene «permanecer en la
vosa y olvidarse en ella», «abandonarse a ella»,*® con el fin de
llegar a expresar «la vida interior y el automovimiento de su
ner-allf» 8¢

I}l conocimiento histérico formula las mismas exigencias:

I historia exige de la inteligencia la energia de dejar al objeto
en su independencia y de aprehenderlo en su encadenamiento
racional ®®

l'ambién aqui se impone la necesidad de «permanecer» en la
vosa,® la necesidad de impregnarse del espiritu «de la cosa».%
I's indudable que el conocimiento histérico es un resultado, y
wdemds un resultado que siempre vuelve a ponerse en tela de
juicio, una conquista y no un dato inmediato. Pero nos retine
von aquello de lo cual nos separamos espontineamente, nos per-
mite volver a juntar lo que es, mds alli de las divisiones y las
oposiciones:

l.a tarea de la historia es simplemente comprender lo que es, lo
yue ha sido, los acontecimientos y los actos. Serd tanto més ver-
dudera cuanto mds se ajuste al mero dato y —en el supuesto de
yuc este no se manifieste inmediatamente, sino que exija inves-
tigaciones que estdn asimismo vinculadas con el pensamiento—
cuanto mds tome como meta, en todo esto, lo que ha acontecido.®®

K1 Phénoménologie, t. 1, pig. 47. Véase también la Carta a Duboc, en Briefe,
1. 11, pigs. 329-30, y en Glockner, ed., Wissenschaft der Logik, t. v, pég.
92; trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pég. 40, etcétera.

N2 Phénoménologie, pég.74.

83 lbid., pég.7.

B4 1bid., pég. 43.

83 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég.220; trad. al francés
por Gibelin, pég. 147.

46 Dic Vernunft, pig. 8.

87 1bid., pig. 6.

88 Ibid., pig. 27.
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3. La reconciliacién

No teniendo sobre los labios otra palabra que «Gracias», diré, a
pesar de tcdo, que esta vida fue hermosa. Aragon.

Quien no siente amor por el mundo no amard la historia, ya que
ella es la historia de este mundo.

Quien pretenda demostrar espfritu histérico deberd rendirse ante
la realidad del mundo y aceptarlo segtin es. Ahora bien, aunque
ello no siempre se manifieste claramente, muchos hombres lo
rechazan, lo desprecian, y hacen gala de que prefieren otra cosa,
como si hubiera otra cosa. En el pensamiento se separan del
mundo, y esta separacién cobra el significado 'de un destino,
Pero todo destino vuelve sobre sf y culmina en su contrario. Des-
pués de la separacién, salvo que esta se extravie en la locura,
sobreviene la reconciliacién.

Hegel invita a los hombres —y sobre todo a los que se retrasan
o a los que se desvian— a retornar a] mundo, a insertarse en su
historia y su época. Para responder favorablemente a esta invi-
tacién es necesario imponetse a las solicitaciones contrarias:
Hegel denuncia los maleficios y el anacronismo de estas dltimas.
Quiere vencer a los enemigos de la historia, y con ese fin critica
encarnizadamente todas las filosofias y todas las formas de con-
ducta que intentan mantener, acrecentar o justificar la indife-
rencia o la hostilidad de los individuos hacia la sociedad de su
tiempo, de modo que ataca todo pensamiento que pretende si-
tuarse fuera de ella y combatirla en nombre de un ideal extraiio
a lo real.

Esta opinién fundamental le obliga a iniciar una polémica con
los otros representantes del idealismo negador, sin que importe
para el caso si tienen o no conciencia de su papel ideolégico. En
el curso de su vida le irritard verlos reaparecer, en actitudes que
suscitan alternativamente su amarga burla, su desprecio o su in-
dignacién.

Cuando el espiritu histérico se manifiesta a plena luz, después
de una prolongada maduracién secreta, no suscita de una vez
el consentimiento universal. Lejos de ceder a la atraccién de su
verdad y su novedad, en general se lo mira con desconfianza. Se
lo interpreta mal. Debe abrirse camino con dificultad. Como si el
pensamiento mdgico, el dogmatismo y el dualismo hallasen cons-
tantes y renovados puntos de apoyo, reclutasen nuevas tropas,
logrando asf sobrevivir a pesar de las objeciones de la 16gica y
las refutaciones de la experiencia.
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I.n efecto, el espiritu histérico no se aduefia de un territorio nue-
vo y vacfo. Compite con formas de pensamiento afirmadas séli-
dumente, y debe comenzar por expulsarlas. También él es fruto
e una historia, y se cuenta, por cierto, entre los mds tardfos.
Hegel lo sabe. Ha formado su sentido histérico en dura lucha
contra un enemigo que lo subyugaba. Sus primeros escritos descri-
ben esa lucha, librada, ante todo, contra sf mismo.

Cicrtamente, llegé con bastante rapidez a concebir un desarrollo
histérico auténomo, pero no hall6 esta idea definitivamente ela-
horada en la herencia de sus maestros, de modo que debié des-
arrollarla.

I'ira comprender la historia es necesario aprehenderla como una
totalidad, como un organismo original y sano que no exige nin-
puna intervencién exterior. Los intervencionistas se forjan ilu-
siones acerca de su propio poder y se atribuyen un mérito ilegf-
timo. El curso del mundo, como cualquier totalidad, los rechaza
v mantiene su independencia, pero no sin lucha.

A veces conquistan cierto éxito, por lo menos en el dominio de
lus apariencias; pero, lejos de mejorar el curso del mundo, como
wmbicionaban, solo provocan en é mezquinas perturbaciones.
Kxhiben un celo initil, contra cuyos manejos procura Hegel escu-
dar a la historia,

Sus obras nos ofrecen muchos retratos de estos personajes que
descarfan representar, respecto de la historia, el papel de enfer-
meros, de jueces o de maestros de escuela. Para estos individuos
In cuestién es inyectar una sustancia extrafia: sentimientos y prin-
vipios, buenos o malos, jpoco importa! Lo tnico que interesa
¢|m que no sean aquellos que infunden verdadera vida a la
lstoria.

Jesiis en su tiempo

Quienes menosprecian al mundo y a la historia son muy dife-
rentes entre sf, pero a menudo saben unirse contra el espiritu
histérico y la aceptacién de lo real implicita en aquel. Y aun
ocurre que un mismo personaje adopte, simultinea o sucesiva-
mente, las diferentes actitudes antihistéricas. Todas se reducen a
una suerte de esquizofrenia: una pérdida del sentimiento de lo
real humano, una ruptura de la comunicacién.

Aun manteniéndose fiel a una misma inspiracién fundamental,
un hombre puede pasar del asceticismo al entusiasmo del refor-
mador, de la amargura del desencanto a la indignacién virtuosa,
del resentimiento a la huida: en estas variaciones se expresa una
misma separacién del mundo, idéntico rechazo de las cosas como
estas son, la misma falta de contacto con la efectividad.
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Sin embargo, la conducta razonable consiste en un consentimiento
aldser en el mundo, en una célida actitud de recepcién hacia la
vida.

Pero hay héroes de la rebeldia, paladines del desgarramiento, fre-
néticos de la ruptura. Y los mejores son los peores. La necesidad
acaba con el individualismo de egoistas y sibaritas. Mas no se pue-
de impedir que los buenos sentimientos y los buenos principios
hagan de las suyas. ¢Quién nos defenderi de los virtuosos? !
En su juventud, Hegel se entrega a una suerte de estudio expe-
rimental de las formas de conducta antihistéricas. Y, con ese
fin, concibe la idea de resucitarlas, unas tras otra, en un mismo
personaje prestigioso: Jess.

Los primeros escritos de Hegel se refieren con suma liberalidad
a la figura de Jesis y a su doctrina. Hegel atribuye al fundador
del cristianismo las opiniones y las formas de conducta més con-
tradictorias y méds —segin su criterio— censurables, con excep-
cién del hedonismo, al que no consideraba un caso desesperado.
Jests aparece sucesivamente como un asceta, un «alma bellas, un
reformador, un juez, un desilusionado. Se indigna o conduele,
experimenta resentimiento, se aparta de los hombres de su na-
cién. Hay un Jesids socritico, un Jesis Aufklirer, un Jests kan-
tiano y hasta un Jesis evangélico —el peor de todos, porque
inspira a los restantes, en cuanto es esencialmente el hombre del
techazo, la separacién y el retiro—.

Aspira a situarse fuera de la historia, fuera del lugar y el tiempo,
siempre mids alld. De ese modo recoge la herencia del judaismo,
cuyo fundador, Abraham, era «un extranjero en esta tierra».?
Paradéjicamente, solo su muerte lo acercard a la vida de los
hombres y determinard que el ideal retorne a ellos.

Para Hegel, Jesis es el metafisico originario, a quien todos los
demds podrin imitar siempre. Por su parte, Hegel no reduce la
filosofia al interrogante y al rechazo. Propone una respuesta y un
consentimiento, y no en «otro mundo».

Por consiguiente, puede dudarse de que, como lo sugiere Garau-
dy, Hegel vea en la Reforma de Lutero «un retorno al cristia-
nismo primitivo».® Sin duda, Hegel prefiere un cristianismo
reformado, pero con la condicién de que la reforma promueva
una transformacién. Su cristianismo no consiste en un retorno a
los preceptos del Evangelio, a los cuales se opone sistemdtica-
mente en sus Lecciones sobre la filosofia de la bistoriat Por

I Véase la Phénoménologie, t. 1, pigs. 288-321: «Le Plaisir et la Nécesitén;
«La Loi du coeur et le gélire de la présomption»; «La Vertu et Le Cours
du Monde».

2 Véase Nohl, pigs. 368-69 y 246.

3 Dieu est mort, &% pig. 93.

4 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pégs. 530-32; trad. al francés
por Gibelin, pigs. 381-82.
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(ierto que no propone la imitacién de Jesds, expresién tipica
del espiritu antihistérico.

A su juicio, es fitil la pretensién de imponer desde afuera el ideal
! mundo. Quien cree revelar el ideal a los hombres y lo ofrece
«omo un bien del cual hasta aqui estaban privados, se engafia
al mismo tiempo que engafia a los demds. jInfundir un ideal a
s nacién, a una época, a una civilizacién, equivale a querer
vlimar la-sed del agua! Pues la nacién, la época, la civilizacién
non precisamente el ideal mismo.

kn ¢! mejor de los casos el pretendido reformador opone al ideal
presente y vivo de la nacidn un ideal petrificado, que tomé de
wira nacién o de otra época. Pero con frecuencia comete un error
win mds grave: difunde los fantasmas de su imaginacién capri-
hosa, o bien recomienda a una nacién una forma de conducta
(e solo conviene a individuos, e intenta imponer a la vida pu-
lilica las normas de una moral privada.

Mezcla las fechas y confunde los géneros. Para nada tiene pre-
mente la realidad. No es de extrafiar que fracase. Esa es la des-
pracia de Jests: marcha al encuentro de todos los desprecios y
e 10das las decepciones.

Si predica el deber (el Sollen) o el amor (lo que Hegel deno-
minard después «la papilla del corazén»), la virtud (y su pre-
suncién) o la evasién (y su consuncién), provocard por doquier
In vélera de quienes lo oyen pero no pueden comprendetlo, y que
vn definitiva crucificardn a quien les reprocha constantemente ser
«omo son en el mundo tal cual es. Pues ante todo ven en él al
menospreciadot. Solo mds tarde se les manifestard el mediador.
Vor otra parte, los que se inspiran en la ensefianza de Cristo
no pueden, sin embargo, actuar de distinto modo que los demis
hombres, Y asi, después de 1800 afios de cristianismo, el género
liumano se encuentra en la misma situacién en que Jesiis lo habia
vonocido y combatido: «E! pueblo normal, los judios (Normal
Vaolk, Juden)»S

Para Hegel, el principal defecto del cristianismo primitivo y del
vatolicismo es su condicién de extrafios al mundo. A pesar de
la flexibilidad y el oportunismo de que se la acusa, esta religién
no puede adaptarse, sin modificaciones profundas, a la vida real
de los hombres, especialmente a su vida politica y a su desarrollo
histérico. En lugar de estimulos, genera estorbos para la activi-
Jdad terrestre, sobre todo la actividad publica de los hombres. No
posee ninguno de los caracteres de una religién nacional y
popular,

llcgel no se obstinard en su hostilidad juvenil al cristianismo, o
mds bien le imprimird un sesgo original. Aunque manteniéndose
dsperamente opuesto a la divisién y la separacién consagradas

S Realphilosophie, 1, en Lasson, ed., Werke, t. xx, pig. 261, nota 1.
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por el cristianismo, Hegel se reconciliard también con él, pero
sin renegar en nada de sus opciones iniciales,

No retornard al cristianismo primigenio. Por lo contrario, serd
este quien solvente todos los gastos de una aproximacién que
cobra rasgos de absorcién. Jesiis conoceri un nuevo avatar. Se
convertird al hegelianismo; Hegel hardi concesiones unicamente
en los términos y las férmulas.

Jesiis llegard a ser el verdadero mediador, retrotrayendo final-
mente al hombre a las obras terrestres. La religién expresard de
modo representativo lo que la filosofia expone en un estilo es-
peculativo: la necesidad y la racionalidad de este mundo, el valor
de la ciudad terrestre, la realizacién del ideal en el Estado.
Mientras el Jesdis del joven Hegel combatia con los hombres
reales, el cristianismo de la madurez —y a Lutero le tocé pro-
mover esta metamorfosis— preconizaba el matrimonio y la pro-
piedad, el trabajo y la guerra, el comercio y el préstamo con
interés, '

Entretanto, las ideas fundamentales de Hegel no habfan cam-
biado. Solo habia evolucionado su modo de interpretar el papel
del cristianismo. Al principio creyé que la sociedad burguesa lo
exclufa, es decir, que excluia un ideal trasnochado. Por lo tanto,
insistia en el fracaso del cristianismo.

Por lo contrario, hacia el final, el cristianismo hegeliano se li-
sonjea de su éxito, porque ha sabido eliminar la piel gastada,
adoptar el tono de los tiempos modernos, aceptar la funcién de
mito para uso de la burguesfa. Si la burguesfa no puede ir al
cristianismo, este acudird a aquella. jPero a qué precio!

Para provocar esta reorientacién, debia darse a la religién una
leccién de realismo, privarla de todo lo ultraterreno, ver en ella
la ilustracién de un retorno al mundo después de una prolon-
gada evasi6n, atribuyéndole generosamente lo que era obra del
propio Hegel. En todo caso, se trata de ofrendas envenenadas.
En una reconciliacién concebida de este modo, la religién lo
pierde casi todo, salvo el nombre.

El «conservadorismo» hegeliano

Es frecuente la protesta contra esta suerte de guerra al ideal que
libra Hegel. Se temen sobre todo las consecuencias a las que,
segiin se cree, conduce inexorablemente, y para evitarlas se in-
tenta restaurar las antiguas concepciones.

¢De qué fechorias se acusa a la fobia hegeliana al ideal? Se teme
que encierre al espfritu humano en los limites de lo dado, y que
le impida todo progreso. Sin una representacién de lo que es
mejor, ¢cémo podria reivindicar otro destino en el plano moral,
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sucial o politico? Para estar descontento con lo que se es, o con
lo que se tiene, es necesario pensar en otra cosa. En este sentido,
¢l ideal condiciona el esfuerzo y el cambio.

lsic modo de representarse el movimiento de la historia se puede
aplicar, por ejemplo, a la Revolucién Francesa, Véase, entonces,
¢l esquema que se obtiene: algunos franceses, que vivian bajo el
Antiguo Régimen, rechazaron sus imposiciones y observaron sus
defectos. Concibieron el proyecto de una constitucién politica
miis apta, y en todo caso distinta de la que se les aplicaba. El
Contrato social de Rousseau ilustra este proceso.

listos espiritus innovadores no extrajeron sus planes y sus pro-
wramas de la realidad, pues precisamente la odiaban. Por lo con-
trario, se alzaron contra esta realidad con el fin de destruirla y
e rcemplazarla por otra, que se plasmarfa de acuerdo con linea-
mientos que en su comienzo no habian sido més que ideales.

A partir de esta concepcién de la evolucién histérica, muchos
vifticos de Hegel han rechazado la posibilidad de que el movi-
miento de la historia y su progreso se expliquen sin apelacién
slguna a valores que solo adquieren tal cualidad en oposicién a un
mundo real al que condenan implicitamente.®

Ni ¢l espiritu coincide con lo real, queda atrapado en esto Wltimo.
Si sélo puede desear lo que es, la voluntad pierde todo signi-
fiado. Ahora bien, parece que, en efecto, Hegel adopta estas
1esis, y de ese modo se priva de las condiciones fundamentales
necesarias en toda transformacién de lo dado.

Algunos pensadores contemporineos, y entre ellos ciertos mar-
vistas, estdn tan convencidos de este defecto del pensamiento he-
ueliano que prefieren los elementos revolucionarios que perciben
en filésofos como Kant y Fichte antes que la negacién hegeliana
ule! ideal, en la cual sospechan cierto conservadorismo.?

Creen que no solo la justificacién de la historia, sino también la
el ser humano, se ve comprometida en una doctrina que ape-
nas aporta aceptacién y sumisién, puesto que rechaza la validez
de los fines independientes respecto del curso del mundo.

Se muestran particularmente sensibles ante ciertas férmulas de
legel, en las que perciben un resentimiento contra las reivindi-
vaciones polfticas de su tiempo, y aun una reprobacién mds ra-
dical de la reivindicacién en si misma.

Il conservadorismo filoséfico de Hegel seria la explicacién de un
«onservadorismo social y politico. La doctrina concordarfa perfec-

6 Véase, por ejemplo, Rubinstein, Die Logischen Grundlagen des begels-
hen Systems und das Ende der Geschicbte, Halle, 1906.

! Véase C.-J. Gulian, «Las ideas de Hegel sobre el sentido de la historia y
dr nus leyes», en Hegel-Jabrbuch, 1961, t. 1, pég. 63: «La critica hegeliana del
mmperativo de Kant y de Fichte es politicamente reaccionaria, pues es la
viftica de un idedlogo de la adaptacién, de un adepto de la reconciliacién
wn la realidad alemana». Véase también E. Bloch, Subjekt-Objekt, pigs.
NY14.
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tamente con la actitud concreta de un hombre a quien Lucien
Herr describia otrora como «el burgués de virtudes modestas y
grises y, sobre todo, el funcionario amigo de la fuerza y el orden,
el hombre realista y respetuoso».®

Es necesario admitir que ciertos textos de Hegel parecen alentar
esta interpretacién.

Por ejemplo, cuando Hegel declara, en el pardgrafo 144 de la
Filosofia del derecho:

El contenido objetivo de la moralidad que reemplaza al bien
abstracto es, a través de la subjetividad como forma infinita, la
sustancia concreta. Por lo tanto, propone en si misma diferencias,
que asf estin determinadas simultdineamente por el concepto, y
mediante las cuales la realidad moral objetiva alcanza un conte-
nido fijo, necesario para si, y que planea por encima de la opi-
nién y de la buena voluntad subjetivas. Es el mantenimiento
de las leyes y de las instituciones, existente en si y para sf.°

Es comprensible que se sienta la tentacién de ver en este pasaje
una concepcién «que erige una constitucion fuera del alcance de
las actividades individuales o colectivas, con la misma firmeza que
caracterizaba al antiguo “derecho divino”»...1®

Sin embargo, observemos que la existencia que en este texto se
opone al bien abstracto es la de la moralidad objetiva. Hegel
afirma que no debemos permanecer en las nubes subjetivas, y
que conviene seguir una moralidad objetiva, por lo demds reali-
zada en el Estado. Pero no indica de qué Estado se trata.

Més adelante, en el pardgrafo 153, ofrecerd este comentario:

A un padre que inquiria el mejor modo de educar moralmente 2
su hijo, un pitagérico ofrecié esta respuesta (...): «Hazlo ciu-
dadano de un Estado cuyas leyes sean buenas».!!

No se trata de cualquier Estado, ni simplemente del que existe
ahora. jEs necesario que sea bueno! Lo cual implica que los
hay malos.

Conviene reintegrar a su contexto las expresiones aparentemente
acomodativas de Hegel. En el caso de algunas, pertenecientes a
cursos dictados en Berlin, tampoco estd de mds preguntarse si son
auténticas, si no fueron mutiladas o modificadas por quienes las
transmitieron.

8 «Hegels, en Grande Encyclopédie, pig. 998.

9 Philosophie des Rechts,& en Glockner, ed., Werke, t. vi1, pégs. 226-27;
trad. al francés por Kaan, pig. 133.

10 R. Garaudy, op. cit., pig. 171.

11 Pbiosophie des Rechts, en Glockner, ed., Werke, t. vi1, pig. 235; trad.
al francés por Kaan, pég. 138.
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Sin embargo, aunque testimonien una aprobacién parcial y epi-
sédica de la realidad politica de su tiempo —cosa no demostrada,
ni mucho menos—, es evidente que la doctrina filoséfica de la
ieconciliacién no se limita de ninguna manera a este aspecto.
No nos lleva obligadamente a tales consecuencias précticas, e, in-
versamente, el conformismo politico no tiene el menor interés en
apoyarse sobre ella.

l.a concordancia con el movimiento de la historia

Iegel desea que los hombres se reconcilien no solo con la Prusia
de Hardenberg —que a su vez estaba en plena evolucién— o con
I que constituye el suefio de Hardenberg, sino con la historia
entera, el mundo humano tal como se formé en el curso de
milenios. A juicio de Hegel, la situacién actual del mundo no es
un triunfo final de la razén sobre los extravios de la historia
—una victoria de la razén contra la historia— sino el resultado
de la evolucién normal del género humano.

l.a reconciliacién hegeliana concierne, por cierto, al presente, pero
asimismo —y especialmente— le concierne en tanto que el pre-
sente retoma en si todo el pasado gracias al cual ha llegado a ser
lo que es; y no solo lo que es, y lo que ha sido, sino ante todo el
movimiento y el cambio que determinaron la aparicién de la reali-
dad histérica.

Para llegar a una situacién actual que lograse nuestro asenti-
miento, era menester que el género humano pasara por casi todas
las etapas evolutivas que conocemos. En conjunto, no podia
ahorrar estas experiencias. Y asi, en su tiempo y en sus circuns-
tancias, cada una de las formas del desarrollo histérico debe ser
aprobada, aunque no satisfaga nuestros gustos actuales ni las exi-
gencias de nuestra época.’?

fiegel no nos reconcilia tan solo con la tdltima etapa, supuesto
Jue esta exista, con el resultado y la culminacién, sino con todas
las etapas, con el proceso entero que ellas forman en su encadena-
miento. Lo eterno encarna en lo contingente y lo santifica, pero
no por eso lo autoriza a eternizarse.

No existe un perfodo histérico absolutamente censurable, un pe-
rfodo que manifieste absoluta esterilidad. Asimismo, es posible
justificar relativamente los diferentes sistemas filoséficos suce-
sivos. Los principios de cada uno de ellos se mantienen y superan
en el sistema superior que le sigue:

12 Asf, a propGsito de la Edad Media: «...es el espectfculo mis repug-
nante v odioso que se haya visto jamds, y solo la filosofia puede com-
prenderlo y por eso mismo justificarlos (Glockner, ed., Philosophie der
Geschichte, pig. 486; trad. al francés por Gibelin, pig. 350).
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Se conservan los principios, y la dltima filosoffa es el resultado
de todos los principios precedentes; asf, no se ha refutado nin-
guna filosoffa. Lo que ha sido refutado no es el principio de esta
filosoffa, sino solo la afirmacién de que este principio era la tlti-
ma determinacién absoluta (...) Por consiguiente, el comporta-
miento hacia una filosofia debe incluir un Iado afirmativo y un
lado negativo; solo asi hacemos justicia a una filosofia. Asf, en la
vida como en la ciencia, solo después se reconoce lo que es afir-
mativo; por consiguiente, refutar es mds ficil que justificar.!®

Del mismo modo, hay una justificacién relativa de las diferentes
formas politicas principales que se sucedieron en la historia. Hegel
suministra una explicacién comprensiva del despotismo, la demo-
cracia y el feudalismo. Al analizar una estructura politica funda-
mental se hallardn en ella cualidades y aspectos positivos, que
merecen elogios. Tiene o ha tenido su periodo de eficacia y de
utilidad.™*

Por consiguiente, la filosofia hegeliana de la historia exhibe un
momento conservador, y se distingue asi de la filosofia critica y
negativa del siglo xviir francés. Esta Gltima juzgaba dogmitica-
mente las formas politicas del pasado, y no les atribuia mérito
alguno. No vefa en ellas mds que resultados de la supersticién
y el despotismo. Por ejemplo, el feudalismo y el catolicismo le
parecian malos en si, de modo absoluto y fundamental. Por lo
tanto, era muy dificil comprender c¢c6mo semejantes errores y
monstruosidades habian podido afirmarse y perdurar a lo largo
de siglos.

Por lo contrario, Hegel destaca la utilidad, el caricter positivo y
significativo de cada régimen politico y cada religién en un tiem-
po y un lugar dados, en una situacién histérica asignable. Le
parece comprensible que se haya podido aprobarlos, luchar por
su mantenimiento y consolidacién, morir por ellos.

Los que combatieron en Maratén, en Poitiers o en Valmy sabfan
por qué aceptaban el sacrificio de la propia vida. No morfan
por una ilusién o un error. Las instituciones politicas reales que
ellos protegian eran legitimas, correspondian a las exigencias de
la época e importaba conservarlas mientras no contradijesen el
movimiento de las ideas.

13 Glockner, ed., Werke, t. xvi1, pdgs. 66-67.

14 La tiranfa es buena cuando corresponde al «espiritu de la época». Pero
es mala cuando «la necesidad la ha abandonado»; véanse las «Lecciones de
1805-1806», en Lasson, ed., Werke, t. xx, pégs. 247-48, Véase también
Glockner, ed., Werke, t. X, pég. 288: «La servidumbre y la tiranfa confi-
guran una etapa necesaria en la historia de los pueblos, y por eso mismo
se justifican relativamente». Recuérdese, en relacién con este pasaje, la
expresién de Engels: «Sin la esclavitud antigua, no existirfa el socialismo
u:;dcmo» (Anti-Diibring, &% trad. al francés por Bottigelli, Paris, 1950,
pig. 213).
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Sin embargo, este movimiento conservador de la filosoffa hege-
liana no es precisamente mds que un momento: relativo y provi-
sional, Lo que se justifica para una época no se justifica para
siempre, y lo que responde al espiritu de una época llegard a
wr anticuado. Un régimen politico, una constitucién o una re-
ligibn merecen que se los preserve solo en tanto expresen «el
espfritu de la época».*

1.~ posible, sin incurrir en contradiccién, creer que el feudalismo
v ¢] catolicismo eran legitimos bajo Carlomagno y, pese a todo,
eslorzarse por eliminar sus superviviencias bajo Luis XVI o bajo
Federico Guillermo II1. Asi, en su Précis d’bistorie de la Révo-
tution francaise, Rabaut condené el feudalismo histéricamente, no
ahsolutamente: recuerda su grandeza pasada y comprueba su co-
trupcién actual. Y Hegel lo sigue en este punto.!®

Y cn esta actitud no es de ningin modo un partidario de la
«stabilizacién o un reaccionario. Como lo expresa muy bien En-

pels, en un pasaje en que analiza el sentido de la dialéctica
hegeliana:

l'» verdad que también tiene su lado conservador: reconoce la
justificacién de ciertas etapas del desarrollo del conocimiento y
Je la sociedad para su época y sus condiciones, pero solo en esta
medida. El conservadorismo de este modo de ver es relativo, su
virdcter revolucionario es absoluto —por otra parte, el dnico
absoluto cuya persistencia permite—.'®

I)l conservadorismo hegeliano se muestra tan relativo, la filo-
wifa histérica de Hegel libera tan audazmente de toda traba el
vambio constante e infinito, que en este punto Engels exhibe
signos de inquietud. Se pregunta si Hegel no comete un error
cuando se niega a considerar el fin de las transformaciones que
sfectardn al género humano e insiste en imaginar una sucesi6n
ininterrumpida de evoluciones y de progreso.!?

Affrmase a veces —y se confiere a esta férmula el sentido de una
censura— que Hegel, o potr lo menos el viejo Hegel, «justifica el
orden establecido. . . ».'® Corresponderia agregar que justifica to-
dos los érdenes establecidos sucesivamente. Piensa que hay siem-
pre un orden establecido, un gobierno: jel problema es saber
en qué consiste!

Pero ello significa también que Hegel justifica a su vez la ins-

Véase la N. del R. T. de pfig. 174.
15 Véase Hegel secret (Recherches sur les sources cachées de la penséc
de Hegel), t. 11, cap. 2: «Rabaut de Saint-Etienne».

16 «Ludwig Fecuerbach», en Marx-Engels, Etudes philosophiques, Parfs,
1947, pdg. 14.

17 Ibid,

18 R. Garaudy, op. cit., pdg. 381.
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tauracién de cada orden, la que se realiza siempre en detrimento
del orden anterior. Por lo tanto, Hegel reconoce la utilidad y la
legitimidad de la sustitucién de un orden antiguo por otro nuevo.
Puesto que aprueba todas las instauraciones, Hegel admite todas
las eliminaciones. Y expresa francamente la necesidad de estas
dltimas —al revés de la mayoria de sus contempordneos—. Cuan-
do se refiere al progreso permanente del espiritu, declara que «se
relaciona con el derrocamiento, la demolicién, la destruccién de la
modalidad anterior de la realidad».?®

Se esfuerza por describir las contradicciones de lo real, que des-
pués de una maduracién secreta aparecen paulatinamente en la
vida social, politica, religiosa y artistica. Precisamente la notable
originalidad y el mérito singular de su filosofia consisten en saber
discernirlas y reconocerlas, presumir su presencia, aun bajo la
supetficie aparentemente serena de las cosas.

Y llega a afirmatlo muy clara y slgmflcatlvamente, en relacién
con la Revolucién Francesa:

Debemos reconocer la contradiccién que estaba presente en la
existencia; las antiguas instituciones, que ya no encontraban lugar
en el sentimiento desarrollado de la libertad consciente de si y
de la humanidad (...), que no correspondian ya al espiritu que
las habfa erigido . ..2?"

Y no tolera la contradiccién simplemente retrospectiva, sino que,
por lo contrario, la desentraiia también en el presente; a propé-
sito de la Francia de 1830, escribe:

Asi contindan el movimiento y la inquietud. Esta colisién, este
nudo, este problema: alli estd la historia, y lo que ella deberd
resolver en los tiempos futuros.?

La debilidad de Hegel no consiste en que niegue la existencia
de contradicciones en los regimenes politicos de todas las épocas:
en realidad, él mismo afirma su presencia. Consiste, por una
parte, en que no siempre identifica con exactitud la contradiccién
esencial; y, por otra, en que no sospecha, o por lo menos no
indica, la aparicién de la contradiccién en el proyecto politico que
elabora personalmente para Prusia. Se diria que para Hegel el
futuro estd desprovisto de contradicciones. La critica marxista
sefialard inmediatamente este defecto. Ya en 1842 Marx indica, en
una carta a Ruge, el programa que intentard cumplir en 1843
en su Critica de la filosofia del derecho de Hegel:

19 Die Vernunft, pég. 96.
20 Geschichte der Phdosopble, en Glockner, ed., Werke, t. xix, pdg. 515.
21 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég 563.
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1.» esencial es la critica de la monarquia constitucional, presentada

«omo una institucién hibrida, minada por contradicciones in-
s, =

I'eto, en general, Hegel justifica tanto el orden establecido como
¢l nucvo orden que lo reemplaza, la permanencia y la sustitucién,
In sucesién de las diferentes estructuras politicas: la historia.

‘« trata de uma justificacién bistdrica para cada etapa, una justi-
livucién que siempre depende de las coordenadas de espacio y de
nempo, y de la posicién exacta en la cadena de las etapas. {Si las
voordenadas cambian, desaparece la justificacién!

No debe interpretarse la adhesién final de Hegel a la monarquia
onstitucional como un conservadorismo de tipo cl4sico.

Vn primer lugar porque, como este régimen ain no existfa en
lusia, no se trataba de conservarlo sino de establecerlo, despla-
+ando al absolutismo.

I'"ro también, y més profundamente, porque Hegel no lo presenta
vomo si fuera el mejor en términos absolutos. No reclama que la
monarqufa constitucional se imponga a los restantes regimenes en
ilo tiempo y lugar. No censura al pasado, por ejemplo la anti-
miedad griega o la Edad Media europea, por no haberlo instituido.
I.us Lecciones sobre la filosofia de la bistoria se esfuerzan por
vmostrar que, en cada época, cada nacién tuvo el régimen que le
+onvenia, Asi, Ja democracia florecié en Atenas durante la antigiie-
sad, y no puede afirmarse que este éxito sea lamentable, jmuy
por cl contrario!

! « monarquia constitucional conviene a las naciones del siglo xix,
v sobre todo a Prusia, porque responde a varias condiciones que
« encuentran realizadas en esos paises.

Ante todo, la exige la extensién de los Estados modernos. Hegel
admira la democracia republicana, en la forma que adopté en la
tirccia antigua. Es

w méds hermosa constitucién, la libertad mds pura que haya exis-
ndo jamds, y puede creerse fécilmente que es la mds necesaria
jpara la razén y la que mejor armoniza con el concepto,?®

l.amentablemente, un régimen de este tipo no puede perdurar
mis que en un pais de reducida superficie; en este aspecto, Hegel
vomparte la opinién de Rousseau. Ahora bien; los Estados moder-
nos, y principalmente los que afirman su independencia, tienen

22 Carta a Ruge, del 5 de marzo de 1842 (Marx-Engels-Gesamtausgabe, 1,
2, 1, Betlin, 1929, pdg. 269). Aun esta critica apatece como una formu-
laciébn premarxista. Marx advertird muy pronto que las contradicciones del
proyecto hegeliano de monarquia constitucional derivan de las contradic-
1iones més profundas de la sociedad burguesa.

*3 Lasson, ed., Philosophie der Geschichte, pfg. 608.
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grandes dimensiones y cuentan con elevado nimero de ciuda-
danos, de modo que es imposible que todos participen en el go-
bierno. La democracia no se adapta a estos vastos Estados. De
modo que es necesario optar por la monarquia constitucional.

La exige también el caricter de los hombres modernos, que se
distinguen por su individualismo. No son auténticos ciudadanos,
como lo eran los griegos. En ellos se ha profundizado la subjetivi-
dad, y esta se expresa en la adhesién de los hombres a la propiedad
privada.

Hegel no aprueba absolutamente estas caracterfsticas del hombre
moderno. En verdad, en él se transparenta constantemente la nos-
talgia de la ciudad griega, su admiracién a la democracia viva, al
ciudadano ateniense, al patriota heleno.

Comprueba bistoricamente la aparicién de particularidades propias
del individuo moderno, a menudo negativas pero compensadas por
aspectos positivos, y se esfuerza por definir el sistema politico
que mejor las contempla.

Si, al situarnos en un punto de vista exterior al proceso histérico,
por ejemplo en el punto de vista de la moralidad subjetiva, formu-
ldsemos un juicio negativo acerca de la constitucién mondrquica, no
por ello deberiamos creernos autorizados a eliminarla prictica-
mente y a luchar realmente contra ella.

Como observa Engels, en una humorada mis profunda y mds hege-
liana de lo que podria creerse a primera vista, en la Prusia de
Hegel «la calidad inferior del gobierno se explica por la calidad
inferior de los sibditos».**

Es precisamente lo que pensaba Hegel. Si no puede concebirse Ia
idea de otorgar a los prusianos una constitucién digna de los
dioses, es porque solo son hombres. Esta limitacién se expresa
sobre todo en su particularismo individualista y en su gusto por
la propiedad. Dicho de otro modo, si los prusianos de 1830
hubieran sido menos burgueses, quizé habria podido aconsejirseles
un régimen democritico.

Poco importa qué régimen es bueno, si conviene a los interesados:
su valor no reside en si mismo, sino en esta correspondencia con
el espiritu del pueblo y de la época.

Por otra parte, lo mismo puede afirmarse de la religién, que es
la representacién objetiva de los sentimientos de la comunidad.
Para que sea vilida, basta que exprese convenientemente el ideal
de una nacién. Por lo tanto, una religién miserable, como un régi-
men politico defectuoso, satisface a un pueblo miserable,

Hege!l ya habia descubierto en su juventud esta modalidad histd-
rica del juicio acerca de los regimenes y las religiones. En la
Positividad de la religién cristiana describia con las siguientes pa-

24 «Ludwig Fcucrbachn, en Marx-Engels, Erudes pbilosophiques, Parls,
1947, pdg. 12.



lahias lo que a su juicio era una religién lamentable, y pese a todo
wlaptada a su época:

Temblar ante un ser desconocido, abdicar de la voluntad en el
mudo de actuar y someterse totalmente a reglas dadas; adorme-
(¢1ac UNO mismo, sin un minimo buen sentido, en la torpeza de
un sentimiento, momentdnea o perpetuamente, mediante la accién
y ¢l renunciamiento, la palabra y el silencio: todo esto también
jmeile ser natural, y una religién que trasunte este espiritu no
por cllo serfa positiva, pues se ajustaria a la naturaleza de su
Ymen,

V 1legel agregaba comentarios que sugieren la idea de que, para
¢l, si asi puede decirse, jla calidad inferior de una religién se
enplicaba también por la calidad inferior de los fieles! En efecto,
vhnervaba que:

tinn naturaleza que exigiera una religién semejante serfa sin du-
ola una naturaleza miserable. Pero la religién realizarfa su finalidad,
suministrarfa a esta naturaleza la Gnica realidad superior que ella
peede sostener y en la cual se satisface. Solo cuando se suscita
wn estado de alma distinto, cuando esta naturaleza conquista el
w ntimiento de sf, y de este modo exige para sf misma la libertad,
¢ no la depone simplemente en su ser dominador, solo entonces
In religién que existié hasta ahora puede parecetle positiva.®®

I'vte modo histérico de evaluar las religiones y los regimenes poli-
ticos sucesivos se alza contra el dogmatismo. Aun alli donde Hegel
admite y admira el régimen establecido, su actitud no responde a
lis mismas razones que observamos en los conservadores de tipo
nudicional. Interpreta siempre este régimen establecido como una
etupa 0 como un resultado, y no como un absoluto. Agreguemos
sic Hegel no lo justifica todo. Por supuesto, un «orden esta-
Mecidow pierde su legitimidad si persiste cuando ha desaparecido
¢l espfritu que lo originé, Pero, ademds, por excepcidn, la historia
nos ofrece ejemplos de acontecimientos o de instituciones indtiles,
superfluos, y aun perjudiciales, de los que podria haber prescin-
i, y que estorbaron su desarrollo. Por ejemplo, la destruccién de
la civilizaci6n fenicia, o aun la Guerra del Peloponeso, o la Guerra
e los Treinta Afios. Asimismo, todas las repeticiones que en el
vurso de la historia solo confirman un movimiento ya realizado:
los Cien Dias, el retorno de los Borbones, etcétera.

(omprobamos la existencia de esfuerzos infructuosos, estériles
ubstinaciones y cambios indtiles: son los «fracasados» de la his-
Joria,

% Nohl, pdg. 141,
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Por consiguiente, debemos desconfiar de ciertas acusaciones for-
muladas contra el «conservadorismo» de Hegel. Ocurre a veces
que se refieren menos a este pretendido conservadorismo que al
modo con que Hegel funda la legitimidad relativa de las diferentes
etapas histéricas. Adem4s, a veces estas criticas se originan en
conservadores que, aunque erréneamente convencidos de que Hegel
extrae conclusiones parcialmente semejantes a las que ellos mismos
afirman, de todos modos intuyen que todo el pensamiento hege-
liano rechaza una conclusién de este cardcter.

Por ejemplo, en su estudio sobre la filosoffa de la historia de
Hegel, Flint se queja constantemente del «servilismo» del pensa-
miento y la actitud polftica del filésofo de Berlfn. Pero él mismo
destzi;:ea los limites de sus criticas y su cardcter ambiguo, cuando
€SCribe:

El credo de Hegel no era un sensato conservadorismo que exigia
el respeto debido a la autoridad moral, sino una suerte de pan-
tefsmo politico que engloba todos los derechos y todas las liber-
tades, y que conduce légicamente al fatalismo, a la aceptacién del
hecho como derecho, a la glorificacién de todos los éxitos, aun
de los que son resultado de la fuerza brutal y del menosprecio de
toda justicia.*®

Las declaraciones de este caricter revelan una gran incomprensién
del pensamiento hegeliano y, al mismo tiempo, una intuicién muy
viva de los peligros que implica para el conservadorismo. Hegel
no glorifica todos los éxitos. Pero, si lo hiciese, por eso mismo
volverfa la espalda al conservadorismo, que consiste precisamente
en el rechazo del éxito de las ideas o las fuerzas nuevas.

Este juicio de Flint nos ayuda a aclarar el significado de la doctrina
de Hegel. En resumen, distingue dos categorias de conservadores.
Y nos invita igualmente a oponerles, una a una, otras tantas cate-
gorias de «revolucionarios» o de «reformadores».

Unos se remiten explicitamente a Hegel y reivindican su herencia.
Por lo contrario, otros le dirigen, en el fondo, la misma critica
que Flint. Oponen al mundo tal cual es una «autoridad moral» o
«valores» exteriores a él mismo, iy los fuerzan a legitimar el pro-
greso, pese a que Flint, entre otros, creia poder servirse de ellos
para fundamentar un «sensato conservadorismon»!

Y como les interesa que este ideal no esté incluido en el movi-
miento mismo del mundo, que se mantenga siempre exterior a
este ltimo, lo condenan también a no realizarse jamds.

En opinién de Hegel, conciben un fin noble y elevado: tan noble
y tan elevado que prefieren no realizarlo jamds, para que nada

26 Flint, La philosophie de Ubistoire en Allemagne; irad. al francés por
Carrau, Paris, 1878, pdg. 317.
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picrda de su elevacidn y su pureza. ;Y asf, se resignan con tanta
mayor facilidad a dejar que el mundo siga su camino como mejor
pucdal

I.a negacién del mis alla

I reconciliacién hegeliana no implica una adaptacién del pensa-
miento filoséfico a las exigencias del poder politico establecido.
I legel desea reconciliar al hombre con su historia como totalidad,
v este significado de su empresa se manifiesta méds claramente si
ae evocan las doctrinas y las actitudes contra las cuales Hegel
lucha en su intento de realizarla.

Vlegel refuta la tesis de un mds allé racional del mundo, que apa-
1ece en la base del dualismo. Lo que no puede aceptar en el ideal
en que se sitde fuera de lo real —o, mis bien, que los seres
Immml';cl)s lo imaginen en una especie de exilio, eternamente in-
acesible—:

I razén no es impotente hasta el extremo de no llegar mds que al
wleal, al deber ser, y de no existir mds que fuera de la realidad,
ijuién sabe dénde, sin duda como algo particular en la cabeza de
algunos hombres. %"

I'n estas palabras se percibe ficilmente la hostilidad habitual de
Ilegel hacia el kantismo, Esa hostilidad de ningiin modo es con-
wervadora. La negacién del ideal exterior a lo real no beneficia a
la contrarrevolucién.

I iniitil o aun perjudicial oponer un m4s all4 ideal al Gnico mundo
cxistente. Por otra parte, este ideal imaginario no es tan extrafio al
mundo como se cree y se proclama. El m4s alli del Evangelio no
¢s més que el mundo real invertido, pues, como observa J. Hyp-
polite en su comentario a la Fenomenologia, «no debe buscarse el
mundo invertido (... ) en otro mundo, puesto que se encuentra en
rwte mundo, que es al mismo tiempo él mismo y su otro, y al

2i Die Vernunft, pig.28. Esta negacién del mds alld sc expresa en Hegel
mediante férmulas muy extraias. Asf, en la Filosofia del derecho, cuando
tiitica una vez mds el anarquismo individualista y el moralismo que se
lwsan en la creencia en un mds all§ moral, y por lo tanto en la suposicidn
o que el més acd padece una carencia de ideal y de moralidad, no teme
ahirmar; «De acuerdo con este atefsmo del mundo moral, la verdad se
hullarfa fuera de este mundo, y como no obstante debe hallarse en é tam-
hién la razén, la verdad tiene a lo sumo una existencia probleméticas.
(I'hilosophie des Rechts, en Glockner, ed., Werke, t. vi1, pig. 25; trad. al
lwncés por Kaan, pdg. 24). {Se trata, sin duda, de una definicién bastante
cumpleja del atefsmo! En este sentido, es evidente que Jesis se relaciona
son ¢l atefsmo, pues proclama que «jel reino de Dios no es de este mundo!».
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que se aprehende en su integralidad fenomenal como ‘“‘concepto
absoluto” o infinitud».28

E! verdadero «contrario» de un orden social dado est4 en su cora-
z6n. Cada mundo alimenta a su propio sepulturero. Hegel niega la
existencia de un mds all4 del espiritu humano.

Pero, al mismo tiempo, explica histéricamente la aparicién de
esta creencia en un mds alld, Se esfuerza por determinar el tiempo
de su nacimiento, por situarlo en un contexto espiritual —y mues-
tra ¢émo la conciencia humana tiende luego por si misma a la
eliminacién de esta representacién que ella comenzé por forjar—.
H. Niel interpreta la reconciliacién como «el si de Hegel al pre-
sente».?® Aceptariamos de buena gana esta definicidn si no fuera
porque solo interpreta el presente en su oposicién al pasado, sin
considerarlo también, y sobte todo, en su contradiccién con lo
ausente.

Hegel responde afirmativamente a lo que es-allf, a lo que fue y a
lo que serd. Acoge en su totalidad el universo de la presencia, de la
efectividad —lo cual no implica necesariamente la resignacién ante
tal o cual de sus aspectos ingratos, si bien fragmentarios y acci-
dentales—. En el tinico mundo real podemos hallar lo mejor y lo
peor. Pero debemos sefialar, con una férmula que también perte-
nece a Niel, que el pensamiento de Hegel implica «la imposibi-
lidad de rechazar, en nombre de un mundo mejot, el universo
en que nos encontramos». 3

La filosofia de Hegel procura, como suele decirse, «pegarse a la
vida», coincidir con ella, aun en el presente temporal en que
prosigue el curso de la vida y de la historia.

Un comentarista anénimo de Hegel, casi contemporéneo, a nuestro
juicio expresa muy felizmente esta tendencia en el prefacio de un
opuisculo aparecido en 1837.

Evocando sin saberlo las inquietudes del joven Hegel, formula
la siguiente pregunta: «¢Qué actitud adopta la filosofia frente a la
vida?».

Y caracteriza del siguiente modo la filosofia hegeliana, en relacién
con los restantes sistemas:

No hay otra que exhiba mejores titulos en sus esfuerzos por evocar
las simpatias de la vida y el presente (...), pues ninguna muestra
un carécter tan reconciliador y mediador, pues ninguna manifiesta
una actitud tan equitativa hacia toda verdadera realidad.3!

22 J. Hyppolite, Genédse et structure de la Phénoménologie, Paris, 1946,
pig. 134.
29 H. Niel, De la médiation dans la philosophie de Hegel, Parls, 1945,

pég. 313.
30 Ibid.

31 Hegel’s Lebre vom Staat und seine Pbilosophie der Geschichte in ibren
Hauptresultaten, Berlin, 1837, prélogo, pégs. 34.
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| lcgel quiere demostrar que la conciencia individual, al margen de
lo que ella misma pueda imaginarse, jamds se ha separado radi-
valmente de la sustancia espiritual, de la vida humana undnime en
(jue se sumerge, en que participa. Indudablemente, a menudo se
forja ilusiones, y Hegel enumera las diferentes ocasiones en las
\ue manifiesta una ignorancia que J. Hyppolite describe asf:

I-ste mundo estd frente a la conciencia de si, y ella ignora que sale
de €], que él es su propio origen.®

I'"ro esta conciencia de sf se remontari a su fuente, y en ese
mismo hecho ya hay un momento esencial de la reconciliacién. No
hay entonces un «compromiso» de la conciencia. No es que decida
uc en adelante intervendrd activamente en el mundo espiritual
Simplemente, cobra conciencia de que jamds habia dejado de par-
ticipar en €l, pero esta toma de conciencia confiere un matiz
nucvo a la participacién.

1'n efecto, puesto que vivia y actuaba, sostenfa el peso del mundo,
y se atribuia la correspondiente responsabilidad. Sus denegaciones,
sus pretensiones de independencia, tenfan que ver con la incons-
viencia o la hipocresia. J. Hyppolite lo sefiala con exactitud:

n la Fenomenologia, a propésito de «la visién moral del mundo»
u ¢l «alma bella», Hegel volvers constantemente sobre este punto:
no tenemos derecho a rechazar nuestro propio reconocimiento
en la realidad porque hemos querido actuar; vale decir, hemos
hecho de la efectividad el fin mismo de la operacién 33

lintre otras ventajas, el desarollo fenomenolégico aporta al hom-
lwe la certidumbre de que este mundo es el suyo propio, de que
sin él no podria vivir, moverse ni ser. Lo devuelve a su verdadera
jutria,

Iricho de otro modo, estamos «comprometidos», y nos es abso-
lutamente imposible «desprendernos». Solo podemos sofiar con
estos desprendimientos. Incluso puede afirmarse que este género
v ilusién a veces es fecundo. Permite realizar experiencias dtiles.
Giracias a él realizamos esfuerzos para reconquistar nuestro ser
wuténtico, para adquirir lucidez cultivéndonos.

Cuando esta empresa tiene éxito, adquirimos la conciencia filosé-
ticn, la conciencia de la universalidad. Aprehendemos la verdadera
autonomia humana, que influye sobre todo el espiritu. Los dtomos
individuales se benefician con ella solo en la medida en que no
se separen del Todo, y en la medida en que ella no alce en cada
individuo una parte de la conciencia contra la otra.

32 Genése et structure de la Phénoménologie de Vesprit, pég. 275.
V3 1bid., pig. 277.
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Hegel quiere reconciliar la conciencia individual con el «devenir
del hombre en su operacién efectiva».3* Desea que ella se sienta
«cémoda» en este mundo —por lo tanto, que se sienta libre— y
que no languidezca como una exiliada. La permanencia terrestre
ya no serd para ella un infortunio, un valle de l4grimas, lo contrario
de una vida ideal. La filosofia afronta esta tarea: lograr que se
comprenda y se ame la vida.

Una reconciliacién de este cardcter no puede confundirse con lo
que podriamos denominar una conciliacién. Los esponsales del
hombre y el mundo no se reducen a una suerte de compromiso
entre ambos, de acuerdo con el cual cada uno obtendria el reco-
nocimiento de sus «derechos». Hegel no sugiere una contempla-
cién admirativa de la naturaleza. Reconcilia al hombre con la
naturaleza como se reconciliaria a un vegetariano con la chuleta:
desedndole «que le aproveche».

La reunién del hombre y la naturaleza puede realizarse tinicamente
si el hombre conquista y domina a la naturaleza, Hegel no acepta
ni reconoce el dato natural como tal. Exhorta constantemente a
aprehenderlo, entenderlo, apoderarse de él y transformarlo. Tal
uno de los leitmotiv de su obra.

La reconciliacién con el mundo humano tampoco implica un espi-
ritu de contemplacién y de conciliacién, una «adaptacién» a la
situacién social, religiosa y politica segiin esta se manifiesta. Lukdcs
ctee que Hegel ha pagado el progreso de su sentido histérico, que
le permitié elaborar la doctrina de la reconciliacién, con la ate-
nuacién de sus impulsos revolucionarios de juventud.?® Y denun-
cia en Hegel una «tendencia creciente a la reconciliacién». *
¢Hegel se ha «moderado» politicamente al tiempo que envejecia?
¢Se ha «adaptado» paulatinamente a la miserable situacién politica
de su pais? Se trata de un problema que no podemos abordar aqui.
De todos modos, insistiremos en la distincién que conviene realizar
entre la reconciliacién filoséfica y la adaptacién politica. Aunque
esta ultima haya existido realmente, no habria podido originarse en
la doctrina de la reconciliacién. Y ni siquiera habria podido apro-
vechar su complicidad.

En efecto, la doctrina de la reconciliacién nos parece mds bien
inclinada al realismo, més bien histérica y revolucionaria. ¢Cémo
habrfa podido alentar la consolidacién de una actitud conserva-
dora?

Por otra parte, aparece muy temprano en la filosofia de Hegel,
mucho antes de la llegada del filésofo a Prusia, y antes ain de la

34 Ibid., pigs. 284-85. En la pdg. 487, J. Hyppolite demuestra que en el
amor fati hegeliano se manifiesta «menos la resignacién a un real integro
dado que la accptacién creadora de un real que simultdneamente se im-
pone y convierte en mi obra».

35 G. Lukécs, Der junge Hegel, pég. 103.

36 Ibid., pég. 482,

78



vofda de Napoledn. Se perfilaba ya en los primeros escritos de
jventud. En la Positividad o en El espiritu del cristianismo, Hegel
vritica al alma bella, condena la «separacién», describe la ruptura
del hombre con el mundo en el destino de los personajes criti-
vos del judaismo y el cristianismo, traza el programa de una religién
wcional y popular que reconciliarfa al individuo con la naturaleza
v con la Ciudad.

tubrfa afirmar que desde el principio Hegel preconiza una recon-
vilincidn total. Aspira a una fusién completa del individuo y la
Cotalidad.

I'al vez tuvo un momento de vacilacién, en Tubinga o en Ber-
wa. Tal vez se dejé pertutbar un instante por los argumentos
kantianos. Pero ello es poco probable. Es més verosimil suponer
que jamds fue realmente kantiano. Y lo que le impidié llegar a
scrlo fue precisamente su rechazo de una separacién radical de lo
ideal y lo real.

Iin este plano se plantea el problema de la reconciliacién.

i primera alternativa es que la contradiccién entre lo ideal y lo
real admite solo una solucién ficticia, y se confia su reunién a un
deber ser que jamds se realizard —en cuyo caso permanecemos
dentro de los limites del kantismo—.

1.4 segunda, que se proponga la contradiccién como irreconciliable,
von lo cual el juego dialéctico de las contradicciones se extiende
lasta el infinito: la dialéctica cobra entonces un sesgo escéptico
o iténico, y engendra una filosofia perpetuamente interrogativa, a
la que podrfamos aplicar el calificativo de romantica. Hegel ha
vtiticado esta concepcién, tal como se expresaba en la obra de su
wmigo Solger,

Por dltimo, que la contradiccién se resuelva dialécticamente, y el
1esultado es la filosofia seria de Hegel: lo real es ideal (o racio-
nal), y lo ideal es real. Hegel pretende basar la reconciliacién en
ln vida y su movimiento, y no en restos muertos.

)¢ estos tres modos de entender la relacién entre lo ideal y lo
1eal, evidentemente el dltimo es el que mejor satisface las exigencias
Je la historia, Afirma al hombre en lo real —un aspecto que
motivé abundantes criticas de los romédnticos—, y expresa y alienta
lo que Lukdcs denomina «el amor a la realidad». 37

I‘n oposicién a este concepto, solo hallamos la desconfianza hacia
lo real, el desdén o la indiferencia. Si lo ideal huye del mundo, un
alma noble se limitard a arrojar miradas hostiles o decepcionadas
u este mundo sumido en el desamparo. Y evitard ensuciarse con él.
|.a situacién de Alemania ha variado mucho entre 1793 y 1831. En
cse lapso Hegel cambié muchas veces de residencia y soporté
difcrentes regimenes politicos. Pero mantuvo su doctrina de la
reconciliacién.

\?1 1bid., pég. 485.
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Esta doctrina favorece precisamente la comprensién de esa diver-
sidad y esa variacién. A pesar de sus accidentes, sus dolores y sus
infortunios, la vida es buena y es necesario asumirla integramente.
No hay en esta actitud una aceptacién pasiva de lo que la vida
nos da, sino una adhesién a la vida que nos es dada. Lo contrario
de esta actitud es la reclamacién vana, la reivindicacién pasiva de
lo imposible, la protesta de Job, la insatisfaccién incurable que
busca su consuelo en otros mundos.
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4. El viejo Hegel

Una gran figura condena a los hombres a explicarla. Hegel.

¢Hacia el final de su vida, Hegel tolera una visién menos atenta
la existencia y la historia? ¢Acaso la Femomenologia habfa
entonado la dltima epopeya, y después de la victoria los héroes
fatigados se adormecen en la sombria quietud del Saber absoluto?
Algunos lectores de Hegel temen que en adelante nada quede por
hacer al género humano —y la falta de proyecto privarfa al pasado
mismo de su vitalidad retrospectiva—.
¢No habr4 m4s errores ni descuidos, fracasos y repeticiones, inten-
tos abortados, interrupciones e iniciativas, accidentes? Las miradas
inquietas se vuelven hacia Hegel: jSeiior, déjanos nuestro riesgo
cotidiano!
Es innegable que Hegel ignoraria de buena gana esta siplica. Se
dirige 2 un piblico que, como €], acaba de vivir la Revolucién
Francesa, sus guerras, las guerras del Imperio y las luchas de la
liberacién nacional prusiana. Con respecto a la incertidumbre y
¢l peligro, sus oyentes jamds carecieron del minimo vital.
Los impresiona sobre todo la discontinuidad de los acontecimien-
tos, y casi no reparan en la otra faz de las cosas (quizd demasiado
cvidente), la continuidad, sin la cual no existirfa historia ni género
humano ni acontecimientos humanos, el vinculo profundo que une
lo que a primera vista parece desconectado.
Ciertamente, Hegel quiso destacar el encadenamiento de los fené-
menos histéricos y el progreso general del género humano. Por eso
a veces descuida un poco la descripcién de lo dramético: sin duda,
sus contemporineos roménticos la suministraban con exceso!
Sin embargo, ¢esta orientacién suscita por sf misma la impresién
de sequedad que muchos lectores experimentan ante la Filosofia de
la bistoria? A veces creen descubrir en ella todo lo que el joven
Hegel habfa sofiado superar: el formalismo, el esquematismo, la
escoldstica, el inmovilismo.
Victor Cousin describfa asi la vejez de Hegel:

En él todo simbolizaba una reflexién profunda, una conviccién
perfectamente afirmada, desprovista por completo de incertidum-
bre y agitacién, en la paz del dogmatismo mis absoluto.

Caracterizaba la filosofia hegeliana de la historia como «el reino de
las abstracciones y las generalidades», y entendia que Hegel
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se movia con la més perfecta desenvoltura en esta suerte de geo-
metria —o mds bien de escoldstica— aplicada a la historia de la
humanidad.!

iComentario que bastaria para despertar a Hegel en su tumba!
iSin duda habria creido injusta la acusacién de que incurrfa en
exceso de abstraccién y de generalidad! ;Y qué decir, entonces,
de la escoldstica y la geometria! La aberracién de un Gorres. . .
Sin embargo, muchos comentaristas de Hegel, no todos adversarios
del filésofo, adoptan, por lo menos patcialmente, la opinién de
Cousin. Hegel les parece mds dogmdtico que otros filésofos, y la
Filosofia de la bistoria, mis dogmitica que los trabajos de ju-
ventud.?

Y esta opinién implica una reprobacién radical, si se piensa que el
dogmatismo es precisamente lo contrario del espiritu histérico y
la dialéctica. jLa historia, el verdugo de los dogmas, llega a ser
fatal para el propio Hegel, si el promotor de la dialéctica yerra
completamente su objetivo, y si se convierte en menospreciador
del pensamiento vivo!

Pero, ¢no cabe afirmar que Cousin descubre con excesiva facilidad
en la Filosofia de la bistoria lo que esti buscando, no sin cierta
malevolencia? ¢No puede hablarse de un modo dogmitico de leer
esta obra, que desnaturaliza su sentido? Es indudable que Roques
habia usado otros lentes cuando, demostrando un mayor grado de
comprensién, emitié el siguiente juicio con respecto a las Leccio-
nes de Berlin:

El fondo del asunto no es mds que la sencilla idea del progreso
de la libertad, desarrollada en una historia muy sucinta de la civi-
lizacién, casi totalmente descriptiva. No se trata de una construc-
cién de ideas, levantada 4 priori con la absurda pretensién de
reemplazar a la historia narrativa o a la historia sintética, consa-
grada rigurosamente a agrupar los hechos. Hegel no ctee de ningin
modo que la filosofia deba inventar o deformar la historia. ®

Este enfrentamiento a propésito de la concepcién hegeliana de la
historia —y de las relaciones que se anudan entre la Iégica y la
vida— nos incita a preguntarnos, con J. Hyppolite, «si la légica

1 Revue des Deux Mondes, 1866, pég. 619.

2 Asf, Van der Meulen escribe: «En las tardias Lecciones sobre la filosofia
de la bistoria, la determinacién del espiritu ha sido dogmatizada, y en
concordancia con esto la determinacién del tiempo ha llegado a ser muy
insuficienter. Cree que aquf «la astucia de la razén y la teodicea dog-
mética han llegado a ser absolutamente determinantes». Por consiguiente,
«deben considerarse estas lecciones como la quintaesencia de todo lo que
estd caduco en el pensamiento de Hegels. Hegel, die gebrochene Mitte,
Hamburgo, 1958, pég. 216.

3 P. Roques, Hegel, sa vie et ses auvres, Paris, 1912, pig. 283.
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ha esclerosado a esta vida, o si, por lo contrario, como lo quiso
Hegel, esta vida no ha penetrado en la 1égica misma».?

Desde este punto de vista, se observa inmediatamente una notable
diferencia entre la Fenomenologia y la Filosofia de la historia.
Reconozcamos de buena gana que la Fenomenologia prodiga in-
comparables impresiones de frescura, originalidad y vivacidad. Por
lo contrario, la Filosofia de la historia aparece como un curso, un
trabajo escolar un tanto dspero.

Sea como fuere, para establecer un contraste vélido conviene inves-

tigar ante todo de dénde la Fenomenologia extrae su extraordina-
rio vigor.

La vida de la «Fenomenologia»

La Fenomenologia evita todo didactismo. Nada enseiia. Describe
una experiencia y parece més una crénica que una leccién. Es indu-
dable —y no es esta una de sus cualidades menos importantes—
que también la Filosofta de la bistoria se esfuerza, como veremos,
por conservar aunque sea parcialmente esta actitud. Sin embargo,
no puede aspirar a un éxito semejante. Aunque no se trate prin-
cipalmente de «dar lecciones», de todos modos se deja llevar a la
formulacién ex cathedra. Impartida hora tras hora a un auditorio
de estudiantes, soporta las servidumbres propias del género.
Ademds, la Fenomenologia describe la experiencia de una concien-
cia individual que, a través de mil peripecias, se reine con la
conciencia universal y se eleva a la universalidad filoséfica. Por su
parte, la Filosofia de la historia relata la odisea de la conciencia
universal. El interés que cada una de estas dos obras despierta
depende en gran parte del estado de espiritu de quien las lee. Si
le apasionan los problemas individuales y solo a medias le inte-
resa el destino del género humano en conjunto, es indudable que
la Fenomenologia lo cautivard. Si tiene acceso a la conciencia uni-
versal —gracias quizds a la propia Fenomenologia—, se sentird
miés atraido en cambio por la historia del desarrollo total del
género humano.

Pero el contenido de la Fenomenologia excita tanto mds la curio-
sidad cuanto que Hegel conserva los momentos més significati-
vos del drama individual y, sin embargo, no es inevitable que estos
sean previstos ni conocidos de antemano por el lector. Esta impre-
visibilidad, ¢no procede de una cierta deficiencia de la Fenome-
nologia? En definitiva, esta dltima no logra suministrar un tipo
de experiencia universalmente vdlida, en la cual cada uno podria
reiterar su propio aprendizaje del pensamiento. El lector, y sobre

4 Introduction & la philosophie de histoire de Hegel, Parfs, 1948, pég. 11.
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todo el lector moderno, no siempre se reconoce en este retrato
genérico que se le ofrece, y, por contraparte, estd atento a lo que
la Fenomenologia conserva de individual y sorprendente.

Esta obra se refiere con frecuencia a la historia, pero la utiliza —y
a veces aun Ja solicita— m4s de lo que la sigue y la sirve. Se toma
libertades con el orden histérico riguroso, del cual extrae a su
arbitrio algunas secuencias, desechando lo que la molesta o lo
que ignora. El joven Hegel retiene de la historia tan solo aquello
que ha «interiorizado» personalmente, y es por eso mismo por lo
que, desde cierto punto de vista, la Fenomenologia se confunde
con una confesién.

Por su parte, el profesor de historia procurard reorganizar un desa-
rrollo histérico sin omisiones, a riesgo de tener que informarse,
con este fin, de lo que atin ignotaba.

Pero lo que infunde mds vida a la Fenmomenologia es indudable-
mente su forma, de extremada singularidad, una forma que implica
cierta concepcién del contenido. No se trata de una exposicién,
ni de un simple relato. La Fenomenologia aparece como un diario
poblado de miiltiples voces, un didlogo, o mejor atin una conver-
sacién, una discusién entre instancias filoséficas situadas en dife-
rentes niveles.

En la Fenomenologia hay por lo menos tres fenomenologias. Ante
todo, la conciencia originaria, comprometida en experiencias siem-
pre imprevistas, confiesa sus emociones y sus angustias, relata
subjetivamente su movimiento espontineo. Podriamos concebir
una Fenomenologta que se contentara con esta simple bistoria ori-
ginal de la conciencia.

Pero en Hegel se repite y se complica con un segundo relato, el
de la conciencia que en cada nueva etapa de su desarrollo refle-
xiona sobre sus experiencias anteriores y las juzga desde el punto
de vista limitado al que ahora ha llegado. Y asf aparecen los frag-
mentos de lo que podrfa denominarse una bistoria reflexiva de
la conciencia, que nos propone una visién més definida y mejor
perfilada de amplias etapas del itinerario.

Por su parte, el fildsofo, que conoce de antemano todo este camino
de la cultura, interviene de tanto en tanto, para destacar ciertos
puntos, explicar los pasajes diffciles y ofrecernos, como en un
rdpido pantallazo, una visién global del drama cuyas escenas se
representan bajo nuestros ojos, asf como para desentraiiar su sen-
tido profundo.

De ese modo, hablan sucesivamente la conciencia, la conciencia de
la conciencia y la conciencia filoséfica: la conciencia con todos sus
«poderes».

Sin hablar de los comparsas —un poeta célebre, un fil6sofo cono-
cido, un pensador de segundo orden, un vagabundo, y otros— que
aportan su grano de sal a una conversacién de por si sabrosa.

E! hallazgo genial de Hegel consiste indudablemente en conceder
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la palabra a la conciencia originaria, y en dejérsela hasta el final.
Dicha conciencia no se expresa en primera persona, pues Hegel se
ha negado a aprovechar esta facilidad. Pero ese hecho nada cambia
en ¢l fondo: para el lector que acepta el juego, la Fenomenologia
uirece la atraccién de una novela filoséfica, o de una pieza teatral,
y casi la que es propia de la vida vivida.
|.a conciencia que se educa y se expresa, a semejanza de los héroes,
nada debe a las lecciones de un sabio; vuelve a descubritlo todo
por sf misma y, como no separa sus modos de pensar de sus modos
de vivir, bien puede calificarse su propédsito de existencial.
Iste sentimiento parcial de una existencia vivida directamente, sin
dnda lo debemos a un artificio del filésofo. Este procede como si,
y vuelve a partir de cero, y todo lo reanuda desde el comienzo
-sin que, en definitiva, nos persuada forzosamente de la autenti-
cidad de esta reiniciacién integral—.
P’cro, al margen de que en su totalidad sea o no auténtica, es inne-
wable que logra recortar algunos hermosos «fragmentos de vida.
I'n sf misma, la historia filoséfica no se permite una puesta en
cscena de este cardcter. El historiador no puede desarrollar el
diario fntimo de la conciencia universal, pues este diario ya existe.
Istd constituido por la historia original, en la cual, en cada época,
lus observadores han consignado los hechos y los gestos —y tam-
hién los sentimientos y los juicios— de sus contemporineos.
)il historiador actual que quiera volver a decir esta historia origi-
nul, o que siquiera intente reproducir su tono, se pondr4 en ridicu-
lo.® No hubo mds que un Tucidides y un Federico el Grande.
A lo sumo, solo es posible remitir a ellos. En una obra histérica
luborada en nuestro tiempo y que se refiera a épocas pasadas, ya
no habla la conciencia original. La voz mds conmovedora de la
l'enomenologia enmudece en la Filosofia de la bistoria.
No pretendemos afirmar que cesa absolutamente el diflogo! Por
o contrario, Hegel insiste largamente en la necesidad de mante-
nerlo. Hay una vida interna de la obra histdrica que nace de su
j)ermanente confrontacién con las historias originales, y tan pronto
+omenzamos a hablar de Grecia invocamos a Herédoto o a Polibio.
Anima el contenido de la historia filoséfica hegeliana una constante
dinléctica de las diversas instancias en las que se basa. Pero si, en
o que concierne a la conciencia individual, la Fenomenologia
Jdescribia a cada instante esta dialéctica, el historiador, en cambio,
lmce apenas alusién a ella, y deja al lector el cuidado de movili-
rarla por su cuenta.
Im Fenomenologia entremezclaba vividamente lo originario, lo
reflexivo y lo filoséfico. Por su parte, en la distincién de los
péneros, la historia filoséfica viene después de la historia original
y la historia reflexiva.

3 Die Vernunft, pégs. 12-13.
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En este aspecto, ¢cudl es menos dogmitica: la Fenomenologia o la
Filosofia de la bistoria? Se trata de un punto discutible. Con res-
pecto a la forma, es evidente que la primera de estas obras se lleva
la palma. Pero con respecto al fondo, ¢la Filosofia de la historia :
no demuestra acaso que la empresa que la Fenomenologia se pro-
pone es imposible, o por lo menos ilusoria, y que la conciencia de
la vida difiere siempre de la vida misma?

...En tanto que ella es lo general, dice Hegel, es también ideal,
y por la forma difiere de la actividad real, de la obra efectiva y
de la vida gracias a la cual se ha realizado esta obra.®

El historidor no puede restituir la conciencia originaria a su origi-

nalidad radical.

La Filosofia de la bhistoria nos incita a pensar que la conciencia

originaria de la Feromenologia no es mis que una conciencia ori-

ginaria supuesta, construida después del hecho. No recuperaremos

jamds nuestra alma infantil ni el alma de nuestros antepasados. No
comprendemos a un griego antiguo mejor de lo que podriamos ;
comprender a un perro:? por lo menos, hallamos en la obra de
Tucidides una de las expresiones de lo que fue, mientras que, por
ejemplo, en el capitulo de la certeza sensible, o en el capitulo del
Amo y el Esclavo, la Feromenologia solo nos ofrece la expresién
de antecedentes imaginados o reconstruidos por Hegel.

El factor que contribuye al encanto de esta obra es la ilusién de la
contemporaneidad: creemos observar la conciencia en proceso de
formacién, y ella misma se constituye bajo nuestra mirada.

La historia filoséfica no autoriza esta interpretacion. Trabaja sobre
el todo realizado, utiliza lo ya relatado. ;Y agradezcamos que asi
sea! El pasado que no se expresara en el relato de alguno de sus
contemporineos serfa para nosotros cosa nula e inexistente. jPara
entrar en este 4mbito es necesario haber leido a Herédoto y a
Guicciardini! Y nadie creerd por eso que vive en la época de estos
personajes. La historia filoséfica no puede garantizar al lector esta
alegria de la sorpresa que la Fernomenologia provocaba; ademds,
aquella desconfia de los recursos literarios que esta utiliza gozosa-
mente. Antigona, Marianne, el sobrino de Rameau se desdibujan,
se apagan las candilejas, y los personajes que aparecen ahora
ofrecen un rostro menos teatral: Tito Livio, Montesquieu, Jean de
Miiller. .. Aumenta el rigor histérico, pero desciende el tono.
¢Debemos creer que simultineamente la vida se adormece?

6 Ibid., pags. 177-78.
7 Ibid., pégs. 13-14.
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Il dogmatismo de la «Fenomenologia»

Nula mds incierto que la idea del dominio progresivo del pensa-
miento dogmédtico sobre Hegel.

S consideramos las diferencias de género literario y las condiciones
« «ternas de redaccién, composicién y publicacién, aun puede afir-
marsc que, desde el punto de vista del contenido, la Filosofia de la
historia es menos dogmdtica que la Fenomenologia.

I'or otra parte, no desmiente lo que habia de antidogmitico en
I+ obra de juventud, a la que no pretende sustituir, En realidad, la
jrolonga en otra esfera. Cuando estaba ensefiando la Filosofia de
lu bistoria, Hegel preparaba una reedicién de la Fenomenologia, y
rinicamente la muerte prematura del filésofo impidié la realizacién
ile ¢ste proyecto.

I'ero el modo y la sustancia de la Filosofia de la historia alentaban
un antidogmatismo mds intransigente.

Y destaquemos ante todo que la Fenomenologia es un libro termi-
nudo, mientras que la Filosofia de la historia es un curso incon-
Juso, al que Hegel jamds concedié su aprobacién final. En esa
obra, mientras Hegel vivié, el alma se hizo oir incesantemente. No
debemos dejarnos impresionar por la estructura definida que los
iscfpulos le dieron al publicarla. Sabemos que en cada ocasién
flegel reorganizaba profundamente este curso de historia, que no
lo redactaba previamente y que lo desarrollaba apoydndose wnica-
mente en notas, y a menudo improvisando: ® este método suscita
Jificultades de interpretacién, pero los oyentes directos de Hegel
presenciaban los esfuerzos de un pensamiento vivo que se buscaba
# sf mismo en presencia del auditorio, que volvia sobre si y que
variaba.

I's indudable que la Fenomenologia no peca por exceso de dogma-
tismo, pero algunos de sus aspectos ofrecen pretexto a las inter-
pretaciones dogmdticas. La obra describe las vacilaciones, la deses-
jreracién, la permanente superacién de la conciencia; pero el filé-
wfo, que observa esta experiencia, patece muy seguro de sf
mismo. ¢Tal vez intenta atribuir cardcter necesario a transiciones
(e, como afirmaba Lucien Herr, corresponden al dmbito «del
entimiento»?

Algunos comentaristas destacan excesivamente este cardcter de la
I'enomenologia, y aun creen posible achacar a Hegel la pretensién
e haber escrito una suma definitiva —y en adelante intocable—,
In pretensién de haber promulgado la ley definitiva con la publi-

& Ilotho ha ofrecido una descripcion pintoresca del modo hegeliano de
cnseiianza. Véase Vorstudien fiir Leben und Kunst, pdgs. 383-89. Con res-
pecto a las modificaciones del curso, véase el prélogo de K. Hegel a la edi:
cién de Glockner, Philosophie der Geschichte, pég. 19; trad. al francés por
Gibelin, pdgs. 13-14.
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cacién de lo que podria denominarse El Libro.® Y a veces nos
sentiriamos tentados a concederles parte de razén si, precisamente,
la existencia y el contenido de la Filosofia de la bistoria no des-
mintiesen hasta cierto punto esta opinién.

En la Fenomenologia, la conciencia accede a la universalidad filo-
s6fica gracias a Ja eliminacién de lo individual. Esta depuracién
implica lucha y dolor, y el lector sigue conmovido las peripecias
del combate. Pero al fin este culmina: el individuo se eleva al
nivel de universalidad que él no puede superar y que estd deter-
minado por el espiritu de su época. En este sentido, en la Feno-
menologia el individuo se pierde existencialmente y se conquista
filoséficamente.

Por lo contrario, la Filosofia de la historia mantiene con fnrmez&
mucho mayor la irreductibilidad individual y, en comparacién,
confiere a la aventura de la Fenomenologza el cardcter de un éxito
excepcional, que no ilustra la suerte comin, peto que propone una
noftma En realidad, no todos los seres humanos llegan a ser filé;
sofos

En el desarrollo real de la historia, son los individuos los que
trabajan, combaten y mueren, de un modo a menudo muy po
filoséfico, como si no hubiesen recorrido el camino fenomenologlzj
hasta su culminacién, y como si su conciencia se hubiese fijado en
etapas ptefiloséficas del desarrollo normal, en estadios infantiles.
La Fenomenologia abre a un individuo excepcional el santuario de
la universalidad. La Filosofia de la historia detiene a la mayor
parte del género humano a la puerta del templo, y, si deja ingresad
a algunos privilegiados, es para dispensarles un cruel desengaiio:
iel santuario es obra de profanos, lo llevan sobre los hombros y
los sigue en la corriente tumultuosa de la historia, con todas sus
cabezadas y balanceos! El propio historiador filésofo ~—correspon-
de aplicarle aqui una férmula moderna— «pertenece al devenir
que él mismo delinea». ™!

El sistema

Sin embargo, a menudo hallamos dogmatismo en la Filosoffa de
la historia, y se trata ya de esa forma de dogmatismo necesaria
para que haya solidez; es el dogmatismo que, segiin parece reco-

9 A. Kojeve, Introduction i la lecture de Hegel, Parls, 1947, pdg. 387 y
nota 1.

10 «...Desde este punto de vista, la filosoffa es un santuario separado y
sus servidores forman un clero aisladow (Philosophie der Religion, en
Glockner, ed., Werke, t. xvi, pig. 356).

11 R88Aron, "Introduction 2 la philosophie de Ibistoire, Paris, 1938,
pés.
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nocerlo el mismo Hegel, constituye el ingrediente indispensable
de todas las doctrinas y todas las filosofias.
Iin efecto, el pensamiento de Hegel procura presentarse bajo la
forma de un sistema. A nuestro entender, los resultados no son
eficaces, a pesar de lo cual a menudo se critica con particular inten-
sidad su «espiritu de sistema».
Se supone que todo sistema cae inevitablemente en el dogmatismo,
¢ indigna el hecho de que aplique su imposicién a la vida. Hegel
habria obligado a los hechos histdricos a ingresar en sus esquemas
dogmiticos,? de modo que serfa culpable del mismo crimen que
nchaca a sus adversarios.
Recordemos lo que Hegel habfa reconocido explicitamente: no es
posible pensar sin simplificar, sin esquematizar, sin abreviar y cla-
sificar. Pero el reconocimiento de esta necesidad apatece acompa-
iindo de la comprobacién mis antidogmitica: la teorfa no apre-
hende jamds integramente a la vida.
Il dogmitico esquematiza demasiado y mantiene demasiado tiempo
sus esquemas, aundque el progreso del pensamiento los haya con-
vertido en formas caducas. ¢ Acaso Hegel comete este error? ¢Ha
subordinado los hechos a una 16gica que, por anticuada, se hubiese
convertido en tirdnica?
Observemos que no todos los comentaristas sefialan este despotis-
mo. Por lo contrario, algunos reprochan a Hegel un exceso de
timidez, una abstencién que expresaria cierta impotencia: ;Hegel
sc habrfa «abstenido prudentemente de aplicar las categorfas de su
légica a la historian! 13
Otros ven actuar a las categorias de la dialéctica solo cuando estas
despliegan su bandera. {Pero entonces las acusan de manifestarse
indiscretamente!
n realidad, Hegel pensé dialécticamente, y al mismo tiempo his-
téricamente —las dos formas no se separan—, tanto como le fue
osible. Bien sabfa que no era tarea ficil, y no se envanecia de
Eaberlo logrado completamente, ni siquiera en el marco de las
condiciones de su época. No ocultaba el cardcter «imperfecto» e
aincompleto» de sus obras,'* ni disimulaba los limites histéricos
de todo pensamiento y toda doctrina.
Con respecto a su modo de concebir el sistema, los intérpretes de
IHegel a menudo tienden, lo mismo que en otros aspectos de su
doctrina, a esquematizar y endurecer su pensamiento, que en rea-
lidad exhibe muchos matices y considerable fluidez.
Hegel prefiere que el pensamiento filoséfico adopte la forma de

12 Véase, por ejemplo, R. Garaudy, Dien est mort,& Paris, 1962, pég. 426,
o J. Gibelin, prélogo del traductor a la Philosophie de la Religion, parte
11, «La Religion absolue», Paris, 1954, pig. 8.

13 Flint, La Philosophie de Ukistoire en Allemagne, trad. al francés por
I.. Carrau, Parfs, 1878, pdg. 327,

14 Briefe, t. 11, pdg. 329 (carta de 1822).
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un sistema. Pero no siempre lo obliga a cumplir dicha condicién;
el hecho de fracasar en este intento no lo priva de todo su valor.
Para comprender bien el sentido y el alcance de la sistematizacién,
veamos a qué se opone. Cuando en la Diferencia aprueba «la nece-
sidad de producir una totalidad del saber, un sistema de la ciencia»,
Hegel sefiala precisamente que «la actividad filoséfica que no se
organiza en sistema constituye una fuga permanente ante las
limitaciones». '

Es imposible reconocer més claramente que el sistema exige con.
sentir las limitaciones. El filésofo que teme al sistema es como
el alma bella que «vive en la angustia de manchar el esplendor de
su interioridad por la accién y el ser-alli, y (...) persiste en la
incapacidad (. ..) de darse la sustancialidad, de transformar su
pensamiento en ser y confiarse a la diferencia absoluta».®
Conocemos su castigo: la filosofia se desvanecerd «como un vapor
informe». Para la filosofia, el sistema es el inico medio de evitar
la evaporacién.

En esta perspectiva, el pensamiento sistemético no recusa al espi-
ritu histérico, pero se opone al eclecticismo, la dispersién y la in-
coherencia.

La totalidad del saber de cada época debe realizar esfuerzos para
organizarse en sistema. Ello no significa que aspire a la jerarquia
de lo definitivo y lo absoluto.

Por lo contrario, cada sistema es, para Hegel, limitado por defi-
nicién, y por consiguiente pasible de refutacién y superacién. Ni
siquiera sostiene que deba existir una adecuacién perfecta entre el
sistema y el pensamiento que cobra forma en él:

Es posible —reconoce Hegel— que una especulacién auténtica
no se exprese perfectamente en su sistema, o que la filosofia del
sistema y el sistema mismo no coincidan, que un sistema exprese
del modo m4s exacto la tendencia a aniquilar todas las oposiciones,
y por su parte no llegue a la identidad mds completa (. . .) Cuando
en un sistema la necesidad, que le sitve de fundamento, no ha
encontrado su expresién perfecta y ha elevado a lo Absoluto un
término condicionado, cuya consistencia descansa {inicamente en la
oposicién, esta necesidad se convierte, como sistema, en dogma-
tismo; pero la verdadera especulacién puede hallarse en las filo-
sofias mds diferentes, que se acusan mutuamente de dogmatismos
y extravios del espiritu. La historia de la filosofia tiene valor e
interés solo si mantiene este punto de vista; de lo contrario, en
lugar de la historia de la razén eterna y tnica que se manifiesta

1S Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems der Philosophie,
cap. «Werhiltnis des Philosophierens zu einem philosophischen System», en
Glockner, ed., Werke, t. 1, pdg. 71; Premiéres publications, trad. al francés
por Méry, pdg. 104,

16 Phénoménologie, 1. 11, pég. 189,
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en la multiplicidad infinita de sus formas, no ofrece méds que una
narracién de acontecimientos contingentes del espiritu humano y
opiniones insensatas, que se imputan a la razén, cuando en realidad
su tinico responsable es el que false6 el sentido de la razén, porque
no supo reconocer lo racional. **

Iistas ideas aparecen en una de las primeras publicaciones de Hegel,
pero encierran el principio de la historia de la filosofia, segin él
ln ensefiard hasta el fin de su vida. Cada filosofia se realiza en un
sistema cuyos limites serdn franqueados por la posteridad. La his-
toria de la filosofia consiste en un sistema de los sistemas, un
circulo de circulos, a su vez destinado a integrarse, en tanto que
clemento, en una nueva constelacién ulterior y superior.

El sistema de Hegel es un sistema cerrado, pero se abre mds
que todos los sistemas abiertos. Se resigna al agotamiento de sus
propias posibilidades, no alimenta la absurda pretensién de indicar
y prefigurar la filosofia que lo destruird en el futuro, pero se
conoce como sistema, es decir como limitacién, como fijacién pro-
visional; posee la energia necesaria para «darse la sustancialidad»,
«transformar su pensamiento en ser» y «confiarse a la diferencia»,
y asi espera serenamente la inevitable contradiccién que el futuro
nportar4.

Todo sistema se muestra inevitablemente unilateral, y aparece como
tal ante el pensamiento que lo supera incluyéndolo. En este sen-
tido, es siempre parcial. Pero, al mismo tiempo, en los limites
temporales y circunstanciales que se le asignan, el buen sistema
no se realiza si no es oponiéndose activamente a lo que se entiende
por «espiritu sistemitico» cuando se utiliza peyorativamente esta
expresién. 8

Si el sistema ordena el pensamiento coherente de la totalidad de
un saber actual, de ningin modo hay un pensamiento filoséfico
que lo rehise absolutamente; ¢y de qué modo una historia —sobre
todo una historia filoséfica— podria renunciar a la unidad de una
concepcién del conjunto del desarrollo humano, o por lo menos
a la unidad del discurso en el cual intenta sintetizarlo?

Hegel no se proponia provocar dogméticamente los hechos. Pero,
¢no gravita subrepticiamente sobre ellos? Durante mucho tiempo
se lo acusé de introducir por doquier y a la fuerza la famosa «tria-

17 Differenz. .., op. cit., pdgs.72-73; trad. al francés por Méry, pig. 105.
Hacia el final de su vida, y en la Historia de la filosofia, Hegel mostrard
una vez més que el pensamiento filoséfico —por ejemplo, el de Arist6teles,
al que venera especialmente— no tiene necesidad de exponerse en un siste-
ma para constituir «una totalidad filoséfica esencialmente especulativa»
(Glockner, ed., Werke, t. xvii1, pédgs. 298.99),

18 Para los franceses, observa Hegel, «sistemdticow significa einseitig (Ber-
liner Schriften, pég 728) y dogmatisch (Geschichte der Philosophie, en
Glockner, ed., Werke, t. xvin1, pdg. 421).
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da» dialéctica: tesis, antitesis, sintesis; o afirmacién, negacién,
negacién de la negacién.

En realidad, la lectura atenta de la Historia filosdfica no aporta
mds que un magro botin de «triadas», y, como lo observaba
Plejanov, en todo esto la triada no interviene autoritariamente:

Ni una vez en los dieciocho tomos de la obra de Hegel la #riada
representa el papel de argumento, y quien tenga algunas ideas
claras acerca del sistema advierte que de ningin modo podria re-
presentatlo. 1

Mis ain: a menudo, la triada aparece sustituida por otros ritmos
de desarrollo, y Flint, que tal vez creia que ella agotaba todas las
posibilidades de la dialéctica, jdeploraba irénicamente la divisién
hegeliana de la historia en cuatro partes!*

Y ahora, desechando esta queja, en realidad mal fundada, se intenta
reemplazarla por otra: jHegel habria manipulado sistemdtica y
dogmdticamente la tétrada!?

Serfa indtil el intento de refutar todas las sospechas de dogmatismo
que afectan a Hegel. No es nuestro propésito. Pero creemos que
Hegel se precavia de este peligro mejor que otros, y que desde
este punto de vista sus defectos no siempre responden a la causa
que suele asigndrseles.

La informacién

Sefialemos un ejemplo de las confusiones que nos amenazan en
relacién con este tema.

Es sabido que, en la Filosofia de la bistoria, Hegel justifica la
esclavitud:

...La esclavitud ha despertado m4s humanidad en los negros.
Los europeos esclavizan y venden en América a los negros. Sin
embargo, su suerte es casi peor en su propio pafs, donde reina
igualmente una esclavitud absoluta.*

Un espiritu malévolo tachard de dogmitica esta tesis, y sospechard
que Hegel estd cortejando a los hechos en beneficio propio.

19 Plejanov, Essai sur le développement de la conception moniste de I'bis-
toire, trad. al francés, Mosci, 1956, pdg. 95. Véase también pégs. 94-96.

20 Flint, op. cit., phg. 320.

21 Véase J. van der Meulen, Hegel und die gebrochene Mitte. Se hallard
una critzica de esta opinién en W. R. Beyer, Hegel Bilder, Berlin, 1964,
nota 732,

22 Die Vernunft, pég. 225.
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¢No tenemos aqui el «empujoncito» a la historia, una deformacién
de la realidad, destinada por una parte a consolidar «el orden
establecido», el mundo de los traficantes, los plantadores y los
manufactureros, y por otra a confirmar teorfas y abstracciones
caras a Hegel, que é] mismo desarrollé en otras obras y cuya con-
tradiccién en la realidad no tolera?

¢Acaso Hegel no reclama a la historia de Africa que confirme posi-
tivamente la dialéctica del Amo y el Esclavo, la «robinsonada» de
la Fenomenologia? *® Si asi fuera, tendriamos derecho a denunciar
no solo la falta de humanidad del filésofo, sino también la arbi-
trariedad de su procedimiento, la parcialidad de su «espiritu de
sistema» —y quizés aun cierto fraude—.

Una falsificacién de este caricter seria tanto mds irritante cuanto
que testimoniaria el gusto de Hegel por las férmulas y por la
aplicacién automdtica de procedimientos respecto de los cuales
¢l mismo sefiala que su repeticién es tan fatigosa como los trucos
de prestidigitacién ya conocidos. ¢Hay algo mds ficil que el uso de
la dialéctica? Es suficiente invertir artificial y verbalmente las
opiniones comunes, y deslizar en su lugar paradojas que solo a
juicio del profano revelardn un «espiritu chispeante», mientras no
sc haya acostumbrado a ellas: la vida es la muerte, la inocencia es
¢l peor defecto, iy aqui, cabfa esperarlo, la esclavitud es la libertad!
iY se pretenderia movilizar los hechos al servicio de este esquema
absurdo! Bien vemos aqui el dogmatismo de un «sistema dialécti-
co» o de una dialéctica que ha cobrado caricter sistemético y se
ha olvidado de lo real y de la vida!

Ahora bien, el examen del texto indica que en este punto Hegel
depende simplemente de las fuentes de in?ormacién. Por desgracia,
las indicaciones del autor en este sentido son escasas o incompletas.
Es necesatio buscarlas.

Respecto de Africa, seria ficil demostrar que Hegel extrajo muchos
datos de Robert Norris: Memorias del reino de Bossa Abadée.?*
El libro de Norris habia tenido dos criticas sucesivas, ambas favo-
rables, en la célebre Gaceta literaria de Jena, cuya publicacién
Hegel segufa atentamente.2®

El redactor de esta Gaceta ofrece el mejor resumen de la impresién
suscitada por la lectura de dichas Memorias:

23 En este caso el dogmatismo de la Femomenologia precederfa al de la
Filosofta de la bistoria, y aun lo provocarfa.

24 Robert Norris, Memoirs of the reign of Bossa Ahadee, King of Dabomy,
londres, 1789; trad. alemana, Reise mach dem Hoflager des Kinigs von
Dahomey, Bossa Abadi, im Jabre 1772, Berlin, 1791; trad. al francés, Mé-
moires du régne de Bossa Abadée, roi de Dahomé, Paris, 1790.

25 Allgemeine Literatur-Zeitung, Jena y Leipzig, 11 de enero y 15 de junio
de 1792, ;Las resefias atribuyen la edicidn del texto de Norris a Sprengel,
y su traduccién a Georges Forster! G. Forster habfa escrito también una
cx;‘iticfziiel libro de Norris en la Gaceta erudita de Gotinga, n® 121, 1789,
pdg. 1211.
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Esta terrible crénica demuestra mejor que nada que, a pesar de
toda la opresién que padecen, los esclavos africanos de las Indias
Occidentales son, de todos modos, mucho més felices que en su

patria.2®

En efecto, Norris acumulaba detalles horrorosos, que a juicio de
Hegel demostraban que el «estado de naturaleza» es peor que la
esclavitud y que, por lo tanto, esta representa una etapa en el
progreso del género humano. La obra obtuvo muchos avales cien-
tificos y «esclarecidos»: Johann Reinhold Forster la tradujo al
alemdn, y Sprengel y Forster la publicaron en la coleccién titulada
Nuevas contribuciones a la etnologia y la geografia.

Por mucho que en la Fenomenologia la dialéctica del Amo y el
Esclavo se caracterizase por la artificialidad y el escaso sentido
histérico, de todos modos llevaba a una conclusién ajustada a los
datos histéricos: la esclavitud es un progreso, y a partir del estado
de naturaleza constituye la tnica via real del desarrollo humano.
Al retomar esta conclusién en las Lecciones de Berlin, Hegel podia
apoyarse en las investigaciones histéricas y etnolégicas mds recien-
tes y mejor apreciadas por el piblico competente.

La abreviacién

Sin embargo, los limites de la informacién no son el tinico tema
en discusién. El propio Hegel ha demostrado que la abreviacién es
uno de los origenes de la sequedad dogmitica. Un resumen consi-
dera vnicamente el esqueleto de una doctrina o de un relato, y
desecha la carne y la sangre. Y la «epitomacién» —como decia el
propio Hegel— lleva a la repeticién de los mismos esquemas y
las mismas palabras. El entendimiento es, indudablemente, el gran
«epitomador». **

El historiador jamis lo dird todo. No puede relatar integramente
veinticuatro horas de la vida de un héroe, un minuto de guerra o
de revolucién. Por lo tanto, conceptualiza, y lo hace en la medida
determinada por su proyecto literario.

En todo esto, lo que importa es no incurrir en excesos cuyas conse-
cuencias quepa deplorar.

Pero es necesario reconocer el caricter fatal de la abreviacién, y
el hecho de que Hegel tampoco puede evitarla. Es indudable que
cada una de las diferentes exposiciones hegelianas de la historia
filoséfica gana en dogmatismo lo que pierde en extensién.?® Leib-

26 Ibid., 11 de enero de 1792, columna 82.

27 Die Vernunft, pég. 14.

28 jCompérense Die Vernunft y la exposicién de la Historia mundial al
final de la Philosophie des Rechts,&% pirrs. 341.60!
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niz procuraba exponer su filosofia en un cuarto de hora. Pero, ¢se
irataba quizd de la misma que desarrollé durante toda su vida?
No cabe duda de que Hegel distinguié entre una buena «epito-
macién», que elige lo esencial, y una mala abreviacién, que todo lo
cnumera y edulcora, esforzindose por no omitir nada. Ademis, no
confunde al bistoriador original, que sabe representar el espiritu
de su época, con el descolorido cromista que redacta un catdlogo
desprovisto de vida.?® -

Sea como fuere, ¢él mismo logra destacar lo esencial de su filoso-
{fa, cuando la resume? Los aspectos mds importantes del pensa-
miento de un autor, el espiritu que lo animaba, se manifiestan
solo a quien se impregna lenta y largamente de todas sus obras.

lin muchos pasajes, las Lecciones de Berlin no son més que una
especie de resumen de trabajos anteriores, y algunas de sus paginas,
(ue parecerdn secas y pobres al lector poco avisado, en definitiva
no hacen més que remitir a una profusién de pensamientos que
florecen en otras obras. Las Lecciones de Hegel se apoyan no solo
¢en toda la obra de este autor, sino también en toda la cultura de
un mundo.

Al oyente o al lector corresponde la obligacién de no aislatlas, de
reintegrarlas al movimiento de la totalidad, de comprenderlas en
cierto tono hegeliano, de redescubrir ese espiritu que animaba a su
autor, mediante un esfuerzo de asimilacién sin el cual todas las
obras, aun las mids significativas y brillantes, se degradan a la
condicién de objetos muertos.

El idealismo

Después de pasar revista a todos los comparsas, convoquemos fi-
nalmente al gran culpable. Si en la Filosofia de la historia gravita
cierto dogmatismo, ¢no es imputable al idealismo més que a la
necesidad?

En todo caso, ya se manifestaba en las obras precedentes de Hegel;
desde ese punto de vista, la Filosofia de la historia no padece
ninguna tara especial.

Con férmulas que a menudo son equivocas, Hegel parece dotar
al Espiritu del mundo de una presencia y una funcién determi-
nantes, como si la historia no fuese mds que la mera reconquista
de su alienacién:

El concepto del Espiritu es un retorno sobre si mismo. Su retorno
consiste en hallarse a si mismo en su alienacién, y ello apunta a
un fin determinado y un objetivo final absoluto.®

29 Die Vernunft, pig. 260.
30 Ibid., pag. 262.
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Tomada al pie de la letra, esta cosificacién del Weltgeist impli-
carfa que en la historia no aparece nada que antes no esté com-
prendido e incluido de un modo previo y eterno en una esencia
originaria. Las civilizaciones, los pueblos, los acontecimientos se-
rian los esbozos que el Espiritu traza para entretenerse, cuando
se le ocurre pasearse en el tiempo. Al principio de todo estaria
el Dogma, la Palabra, respecto del cual todos los esfuerzos de
los siglos no son mds que un comentario, la riqueza inicial a la
que toda Ja actividad de los hombres apenas logra a lo sumo im-
primir un nuevo cufio. jTampoco bajo el sol del Espiritu podrd
hallarse algo auténticamente nuevo!

Hegel invertird a veces el orden histérico real, deslizard en él
elementos extraidos del desarrollo concreto, realizard modifica-
ciones ilegitimas, y en ciertas ocasiones se opondrd a algunas de
las ideas rectoras més convincentes y més fecundas de su propia
concepcién de la historia.

Sin embargo, una vez que se ha comprobado como corresponde
este defecto, conviene no exagerar su alcance. El idealismo hege-
liano también parece tanto méds dogmitico cuanto més brevemente
se lo expone, como acabamos de hacer. El propio Hegel ateniia de
muchos modos esta caracteristica, sobre todo en su obra especifi-
camente histérica.

Por otra parte, las premisas de las que Hegel parte son las de
todo idealismo. Muchos idealistas que ejercitaron ficilmente su
verbo contra el Weltgeist y que acusaron a Hegel de detener su-
brepticiamente la historia profesaban, a su vez, doctrinas que con-
ducfan a consecuencias semejantes. Pero, como no las formulaban
explicitamente, no advertian que, en las condiciones que le im-
ponfan, la historia ni siquiera corria el riesgo de detenerse: co-
menzaban por no autorizarla a arrancar. De te fabula narratur!
¢Acaso los materialistas anteriores a Hegel procedfan de otro
modo? Precisamente con respecto a la historia, se situaron en una
perspectiva absolutamente idealista. Nadie ha demostrado mayor
obstinacién que los «materialistas» del siglo xvii1 en sus intentos
de explicar el movimiento de la historia mediante el cambio de
las «opiniones». ¢Acaso Hegel no fue el primero en reaccionar
contra esta tendencia?

Conviene juzgar el dogmatismo de Hegel en relacién con la obra
de sus predecesores y sus contemporineos, y en esta perspectiva
histérica nuestro filésofo salva con honor la confrontacién. De-
muestra ser el pensador menos dogmitico de su época. Incluso
los lectores mds hostiles a su idealismo han reconocido que a

31 Extralimitindose un poco quizés, Plejanov no wvacila en afirmar que,
«en Hegel, el devenir histérico no se explica absolutamente por las ideas de
los bombres ni por su filosofta. Los materialistas franceses del siglo XVIII
son los que se sirvieron de las ideas y la “opinién™ para explicar la historia,
Y Hegel ridiculiza esta explicacién .. .» (op. cit., pégs. 326-27).
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menudo elabora desarrollos muy realistas y muy concretos.3? Esta
insercién del realismo concreto en la abstraccién especulativa con-
vierne ya al conjunto de la historia filoséfica, que en cierta me-
Jdida admite que se la separe de sus antecedentes tedricos. Lo que
segiin el dogma es un retorno del espiritu a si mismo, aparece en
In historia simplemente como una conquista de la naturaleza, si
estamos dispuestos a olvidar la caida y la alienacién especulativa
—y el propio Hegel a veces nos incita a ello, sugiriendo interpre-
taciones absolutamente realistas de esa caida y esta alienacién.®®

A menudo, Hegel deduce especulativamente lo concreto de lo
abstracto, pero a veces actia de modo inverso. Leibniz se vana-
ploriaba de explicar una misma realidad tanto por las causas
eficientes como por las causas finales. También Hegel se entrega
w este doble juego. En estas condiciones, no siempre es f4cil de-
icrminar qué se juega en definitiva.

[}l mismo a veces expone su método como igualmente inductivo
y deductivo, y es conocida su admiracién por Aristételes, en quien
destacaba este doble modo de proceder.3* Roques ha encontrado
en los manuscritos de Hegel un texto muy significativo en este
sentido. He aquf el pasaje:

Una nota de Hegel (manuscritos 1889, 252) explica muy cla-
ramente el verdadero sentido del apriorismo hegeliano. En este
pasaje (escrito en Berlin) Hegel afirma que no es necesario per-
derse en los hechos ni especular fuera de ellos; no debe adop-
1arse una postura groseramente empirista ni fantésticamente meta-
fisica ni sucesivamente una u otra. Die Philosophie kann weder
empirisch, noch metaphysisch sein, sondern hat den Begriff des
Geistes in seiner immanenten, notwendigen Entwicklung aus sich
selbs zu cinem System seiner Tatigkeit zu betrachten. Die empi-
rische Betrachtungsweise bleibt bei der Kemntnis der Erschei-
nung steben, obne den Begriff derselben; die metapbysische Be-
trachtungsweise will es nur mit dem Begriff zu tun baben, obne
seine Erscheinung; aber der Begriff wird so nur ein Abstractum.
Der Geits dagegen ist dies wesentlich, titig zu sein, das beisst,
sich zur Erscheinung zu bringen. Hallamos en Aristételes el pri-
mer modelo del verdadero método especulativo, que sigue, de
acuerdo con los hechos, el desarrollo de la Idea: So bleiben also
durchaus die aristotelischen Schriften die einzigen, welche wabr-
haft spekulative Entwickelungen iiber das Sein und die Titigkeit
des Geistes . .. (falta el verbo) .3

32 Véase 1a pdg. 48 de esta obra.

33 Véanse las pdgs. 43-44 de esta obra.

34 Véase el capitulo consagrado a Aristételes en la Historia de la filosofia
y. sobre todo, en Glockner, ed., Werke, t. xvini, pigs. 29899, 311-12,
3415, 317 y 34041,

3$ P. Roques, Hegel, sa vie et ses ceuvres, Paris, pfg. 17, nota 1. Podrian
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Tengamos presente el modo en que el idealismo trata de com-

prenderse a si mismo, y los esfuerzos que realiza para superar las
objeciones que no disimula. Los adversarios del idealismo, y sobre
todo del idealismo hegeliano, se asombran de la obstinacién con
que sostiene la anterioridad absoluta del espiritu, y preguntan:
¢cudndo?, ¢dénde? Y, sobre todo, ¢por qué? No logran sentir ni
comprender la presencia de esta realidad ante-histérica que, cada
vez que se la evoca, cada vez que se habla de ella, por eso mismo
recae en la historia y alli se inserta con naturalidad.

Pero es evidente que Hegel no se muestra insensible a este
obstdculo. Rehisa reconocer la anterioridad de hecho, a la que
se considera légicamente derivada de la posicién y los carac-
teres del Espiritu. Se atiene a una anterioridad de derecho, mis
defendible: el Espiritu no precede cronolégicamente a Cronos,
que solo puede nacer del Espiritu. Lo precede metafisicamente,
en lo intemporal. Estd implicado en cada acontecimiento del mun-
do, sin situarse, a pesar de ellos, antes de este mundo. La caida
del Espiritu en la naturaleza no es mds que una imagen, como
en definitiva lo es también la alienacién, que solo puede ser
resultado de un proceso, de una operacién realizada en varios
momentos, y que por eso mismo se despliega en una historia.
Asi, el juego de la historia no estd «determinado de antemano»,
y goza de su propia autonomia y su propia espontaneidad. Pero
en esa forma rigurosa el idealismo carece completamente de in-
terés para la historia; la exigencia idealista ya no le concierne; es
un dato previo que se olvida apenas ha sido planteado.

Por su parte, el idealismo no siempre respeta este rigor que lo
condena a la insignificancia. De tanto en tanto la anterioridad
puramente légica se trueca, por obra de las virtudes del lengua-
je —o por las necesidades de la causa—, en una anterioridad
cronolégica, y ya no se distingue muy bien lo que es ciencia
rigurosa de lo que es ilustracién, representacién o mito. De pronto
surge una imagen o una férmula, que otorga al Espiritu abstracto
la precedencia sobre los acontecimientos, y le confiere sobre ellos
un poder de control y de orientacién. El Espiritu se eleva de

traducirse asf los dos pirrafos citados en alemdn por Roques: «La filosoffa
no puede ser ni empirica ni metafisica, y por lo contrario debe considerar
el concepto del espiritu en su desarrollo, inmanente y necesario, que lo

conduce por si mismo a un sistema de su actividad. EI modo empirico de .

considerar las cosas se atiene al conocimiento del fenémeno, sin su con-
cepto; el modo metafisico no quiere ocuparse mds que del concepto, sin
su fenémeno; pero entonces, el concepto se convierte simplemente en algo
abstracto. El espiritu, por lo contrario, consiste esencialmente en ser ac-
tivo, es decir, en darse la fenomenalidad (...) Asf, los escritos de Aristé-
teles continian siendo absolutamente los dnicos que (¢contienen?) des-
arrollos verdaderamente especulativos acerca del ser y la actividad del es-
piritus. Lenin acaso no confirma esta apreciacién cuando observa: «Es
evidente que a veces Hegel va de lo abstracto a la concreto (...) y a
veces a la inversa...» (Cabiers pbilosopbiques, & Parfs, 1955, pig. 200).
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pura condicién légica a un reino casi carnal: «rige», «gobierna»,
«juzga», «prevés.

¢Simple modo de hablar, o pensamiento profundo? A menudo
Hegel nos sume en la perplejidad. Pero, ¢por qué habria de man-
tener el condicionamiento 16gico, si no perdurase en €l una ad-
hesién atdvica al condicionamiento cronolégico, y por lo tanto
cierta fidelidad al dogma? Y sin embargo, por otra parte, Hegel
protesta, a veces en términos muy enérgicos, contra toda ante-
rioridad cronolégica del Espiritu, contra toda existencia preten-
didamente ante-histérica, contra toda regimentacién de la historia
por un poder exterior a ella.

Al Dios que Hegel evoca tan a menudo le atribuimos espontd-
neamente ideas, sentimientos y proyectos, bajo cuyo impulso o
direccién actuaria, y luego controlaria el resultado de sus actos.
¢Acaso Hegel no proclama a todos vientos el nombre de la
Providencia?

A pesar de la audacia de la construccién especulativa y el impulso
de la reconstruccién filoséfica del mundo, Hegel no permite nin-
guna duda acerca de este punto: el mundo, natural e histérico,
no es obra de un pensamiento consciente, y no estd regido por
él. Espiritu absoluto, Weltgeist, Dios, Providencia, son palabras
que en definitiva no designan —para dolor profundo de algu-
nos—*® sino un «pensamiento inconscientes.

Si el pensamiento y el Espiritu se situaran fuera del mundo y
antes de él, si demostraran conciencia, la doctrina histérica hege-
liana carecerfa totalmente de significado y de interés, pues en ella
la historia aparece precisamente como una toma de conciencia
progresiva. El Espiritu no cobra conciencia de si en la historia
sino porque antes de la historia, o sin ella, es puramente virtual,
irreal, inconsciente: una simple posibilidad de desarrollo, una
«disposicién»,37 sean cuales fueren las dificultades que por otra
parte implica una representacién semejante.

Entonces, se preguntard, ¢por qué denominar pensamiento a lo
que es inconsciente y en definitiva carece de cualquiera de los
atributos del pensamiento? Un pensamiento inconsciente ¢es un
espiritu? ¢La Providencia se aviene con la inconsciencia?

Nos vemos obligados a aceptar la idea de un «criptomaterialis-
mo» de Hegel, cum grano salis, aunque debe concedérsenos que
este materialismo se hallaba oculto a sus propios ojos, sumergido
como un misterio en las profundidades de su subjetividad.3®

Sin embargo, Hegel no edifica inconscientemente su idealismo
sobre la ruina de todos los demds, encarnizdndose en dispersar

36 Flint, op. cit., pig. 271.

37 Véase Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pdg.
101; trad. al francés por Gibelin, pdg.95.

38 Acerca del «criptomaterialismo» de Hegel, véase E. Bloch, Subjekt-Ob-
jekt, pigs. 186, 343, 348, 412 y 416.
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sus cenizas. Ataca también al materialismo, pero finalmente lo
que reprocha a las dos tendencias opuestas es su unilateralidad, y
las rechaza simultdneamente:

El idealismo dogmdtico conserva para sf la unidad del principio,
negando absolutamente el objeto y poniendo como Absoluto uno
de los opuestos, el sujeto, en su determinacién, del mismo modo
que el dogmatismo, cuya forma pura es el materialismo, niega lo
subjetivo.3?

Y acentda este antagonismo de los dos adversarios igualmente
defectuosos:

lo subjetivo puro es una abstraccién, lo mismo que lo objetivo
puro; el idealismo dogmitico pone lo subjetivo como fundamento
real de lo objetivo, el realismo dogmitico pone lo objetivo como
fundamento real de lo subjetivo. El realismo consecuente niega
absolutamente la conciencia como actividad espontdnea de auto-
posicién.*®

Esta dltima critica alude directamente al realismo del siglo xvi,
y al materialismo tal como Hegel lo encuentra en las obras del
barén de Holbach.

A su juicio, el defecto principal de una doctrina filoséfica, idea-
lista o materialista, es siempre la unilateralidad. Por su parte se
proponfa evitarla, y no omitir ninguna determinacién en bene-
ficio de su contraria. Si decidié intentar la sintesis desde el punto
de vista dominante del idealismo, es evidente que no renuncié
a integrar en ella la parte de verdad del realismo.*

Por consiguiente, hay un idealismo hegeliano de principio. Pero
el principio soporta muchas modificaciones en el curso de su apli-
cacién. Segin que se atribuya mayor importancia a los elementos
de la tradicién filoséfica incorporados por Hegel o que interese
més bien e] nuevo modo en que la utiliz6 con el fin de apre-
hender mejor lo real, su filosofia parecerd evidentemente més o
menos dogmitica, Pero, ¢acaso no debemos considerar especial-
mente, en toda obra, lo que aporta de nuevo?

39 Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems der Philosopbie, cn
Glockner, ed., Werke, t. 1, pig. 87; Premiéres publications, wad. al francés
por Méry, pég. 115.

40 Ibid.

41 Hege!l aprueba parcialmente la tendencia negativa del Sistema de la na-
ugmlefas:7 g;lerencia..., op. cit., pgs. 148-49; trad. al francés por Méry,
pags. 1>/-)8.
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El destino de Jesus

Sin embargo, todos los contempordneos de un filésofo no se
muestran tan atentos a lo que inventa como a lo que repite. Junto
a las causas profundas de la «dogmatizacién» del pensamiento de
Hegel a las que hemos pasado revista, podemos alegar también
causas accesorias, exteriores a la actividad filoséfica, al filésofo
y a su doctrina: las circunstancias y el piblico, que asumen su
responsabilidad.

En 1831 un discipulo un tanto entusiasta se exalté hasta el ex-
tremo de afirmar que el maestro fallecido poco antes era un
nuevo Cristo. Tal vez Hegel no hubiera apreciado mucho este
modo de rebajarlo a un escalén muy lejano y muy inferior del
progreso del espiritu en la conciencia de su libertad. Pero como
no carecfa de humor, es posible que esta comparacién le hubiera
arrancado una sonrisa: tal vez el buen discipulo exageraba menos
de lo que él mismo creia.

En su juventud, Hegel habia explicado cémo la palabra del Cristo,
inicialmente viva y liberadora en las condiciones temporales, po-
liticas y religiosas en que habia resonado, se transformé muy
pronto en una doctrina «positiva»; es decir, anacrénica, opresiva,
esclerosada y falsa. Esta decadencia se habia esbozado ya en vida
de Jests, y él mismo la habia alentado con algunas imprudencias,
pero se aceleré y agravé después de su muerte,

Asi, Hegel oponia el destino del cristianismo a su espiritu. En el
instante mismo en que sus enemigos liberaban a Jesis de la
corporeidad —es decir, de las determinaciones fijas y unilate-
rales—, sus amigos cristalizaban su ensefianza en un cuerpo de
dogmas inmutables y muertos.®

Todo lo que vive debe perecer, y la dialéctica misma, si se la
abandona a autématas sin espiritu, adopta la forma de un cate-
cismo.*® La repeticién literal trueca toda verdad en un forma-
lismo vacio que desdefia consultar a la cosa misma, y que omite
dejarse revivificar constantemente por el espiritu.

Jamds podemos desconfiar bastante de nuestros discipulos. Sin
embargo, Jests habia advertido gravemente a los suyos:

Para vosotros mismos es bueno que os deje, pues no serd sino
mediante vuestra experiencia y vuestro propio ejercicio como con-
quistaréis independencia y aprenderéis a guiaros solos.

42 Exponemos asi la idea rectora del célebre escrito de juventud de Hegel,
L'esprit du christianisme et son destin. &% Nohl, pégs. 241-342.

43 «Pero lo que es excelente no solo no puede escapar al destino de verse
asi desvitalizado y descsdpirimalizado, de ver ¢cémo su piel es arrancada para
cubrir un saber sin vida y colmado de vanidad, sino que también debe
reconocer en este mismo destino el poder que lo excelente ejerce sobre las
almas, cuando no sobre los espiritus; es necesario que reconozca en ello
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Renunciaba a llamar «discipulos o alumnos» a quienes estaban
destinados a ser «amigos que no doblan la rodilla ante ningin
idolo».4*

En opinién de Hegel, la historia del cristianismo demuestra que
esta advertencia fue vana. Jests, adversario de la iglesia oficial,
enemigo de los rituales sin alma, de las férmulas vacias y de los
gestos maquinales, originé también una iglesia, un culto y una
ortodoxia.

Hegel no creyé necesario consagrar grandes esfuerzos a luchar
contra una fatalidad. Quien ensena debe estar dispuesto a ser més
citado que comprendido; quien inventa provocard, en el mejor
de los casos, la admiracién, la deferencia y la referencia, y a veces
el plagio. Pero en adelante, la verdadera creacién no serd posible
sino contra él.

En definitiva, la historia reconciliar4 todo, concediendo su perdén
a la individualidad. Pero esta no puede dejar de pasar antes
por el purgatorio. La deformacién o la refutacién es la suerte in-
mediata de los sistemas filoséficos.

Desde el fondo de los tiempos, Hegel vuelve hacia nosotros el
rostro de un extrafio que se nos asemeja como un hermano, y nos
provoca: Aquf estd la espada, refulgente y flexible, que forjé con
amor, y aquf estd mi corazén. Aqui estoy... «de pie en la era
sucesiva». jGolpead! Donde yo muero, el Espiritu renace.

el perfeccionamiento hacia la universalidad, y la determinabilidad de ls
forma, que es aquello en lo cual consiste su excelencia y lo tnico que
posibilita la utilizacién de esta universalidad de un modo superficial»
(Phénoménologie, t. 1, pig. 45).

44 Nohl, pigs. 126-27. Eos amigos de Jesds ya no deberdn «atribuir el ca-
récter de vinculo de unidn a las palabras o las creencias». Véase La vie de
Jésus, trad. al francés por Rosca, pdg. 74.
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chunda parte. La conciencia






1. El porvenir

Una permanente creacion de imprevisible novedad. Bergson.

Nietzsche se burla: «Para Hegel, el momento culminante y defi-
nitivo del proceso universal coincide con su propia existencia
en Berlin».

Podria formarse una lista interminable con todos los que, ante la
doctrina de Hegel, manifestaron idéntica estupefaccién. Precisa-
mente porque creyS hallar en ella esa tesis extravagante, a partir
de 1848 Springer afirmé que la Filosofta de la historia era la
«parte vergonzosa» del sistema.!

Historia e historia

En realidad, la atribucién a Hegel de una doctrina semejante es
consecuencia de una interpretacién ilegftima.

Ciertamente, la responsabilidad de la confusién corresponde en
parte al filésofo: en efecto, habria podido expresarse con mayor
claridad. Pero no es justo abrumatlo con acusaciones, pues pue-
den invocarse muchas circunstancias atenuantes.

¢El fin de la historia es la racionalidad? ¢Lo real es racional? De
todo esto se extrae ripidamente la conclusién de que, a juicio de
Hegel, la historia ha concluido. Y esto ocurre porque, esponti-
nea o deliberadamente, se atribuye a la razén una forma fija y
estable.

Ahora bien, Hegel procura inculcarnos una concepcién muy
distinta acerca de la razén: en todos los momentos del desarrollo
histérico lo real siempre es racional, la raz6n nunca se sitda al
margen.

Algunos comentaristas dan a entender que, a partir de las pre-
misas conocidas, Hegel habria debido extraer la conclusién del
fin de la historia. Pero es evidente que esta deduccién no aparece
en los textos de Hegel.

En tales condiciones, ¢cémo se explica el error de los intérpretes?
En primer lugar, por la lectura excesivamente literal de algunos
fragmentos aislados: el pensamiento de Hegel no se encierra ja-

1 Springer, Die Hegelsche Geschichtsanschauung, Tubinga, 1848, pdg. 6.
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mds en una férmula. Vuelve sobre si mismo, se corrige, realiza
incesantemente su propio comentario, se complace en destacar sus
momentos contradictorios; no debemos deslumbrarnos con estos
espejismos, y mds bien tenemos que contemplarlos desde cierta
distancia.

Por otra parte, la meditacién hegeliana tropieza con dificultades
que no consigue resolver. Y entonces se debate como puede para
no perecer, en una lucha por momentos desordenada y desespe-
rada. Pero un movimiento de célera no define la totalidad de un
hombre.

Finalmente, y sobre todo, la confusién se origina en un desplaza-
miento del sentido de la palabra historia, que ya se habia iniciado
en tiempos de Hegel, y que después se acentud.

En el siglo xviit —¢no se olvida con excesiva frecuencia que
Hegel arraiga profundamente en él?—, y también a principios del
siglo x1x, la palabra bistoria designa esencialmente el pasado hu-
mano, y muy a menudo conserva este significado exclusivo adin
en nuestra época, en la cual, sin embargo, tiende a englobar cada
vez con mayor frecuencia otro contenido: el conjunto del des-
arrollo humano, incluido el presente y el futuro.

Reléanse los textos de Hegel: en su interpretacién la historia
se refiere exclusivamente al pasado, lo cual no excluye absoluta-
mente la ambigiiedad, pues una misma palabra designa los acon-
tecimientos acaecidos y el relato actual elaborado por los his-
toriadores.

Si nos atenemos a este dltimo sentido, es evidente que la historia
se consuma siempre con la iltima palabra del discurso o del libro.
Sin embargo, obsetvemos que Hegel, en una hazafa rara vez
imitada, extiende ese limite todo lo posible. En el tiltimo curso
de historia, dictado en 1830, incluye hechos acaccidos ese mismo
aio. jLa fecha del acontecimiento del cual habla coincide con la
fecha en que cesa de hablar! ;Que quienes lo tachan de «anticua-
rio» lo piensen dos veces, y extraigan de su ejemplo la audacia
necesaria para imitarlo! Hegel se atreve a avanzar hasta «el qilti-
mo estadio de la historia, nuestro propio mundo, nuestra época».>
Pero conviene puntualizar un aspecto. Mientras la edicién Glock-
ner dice an das letzte Stadium der Geschichte, 1a edicién de Berlin
prefiere la expresién zum letzten Stadium der Welthistorie, que
Hegel habia debido utilizar en una de sus repeticiones del curso.
Historie es la obra del historiador, la historia relatada, a la cual
puede remitir también la palabra Geschichte. La toma de con-
ciencia del pasado por el historiador es siempre e inevitablemente
retrospectiva, Después habrd otras peripecias, y una nueva toma
de conciencia partird del punto al que ellas llevaron al historiador.

2 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig 552; trad. al francés por
Gibelin, p4g. 397.
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La palabra Geschichte denomina al conjunto del pasado humano,
el devenir realizado del hombre (res gestae). Por definicién, esta
gis;loria estid consumada. ¢Puede criticarse a'Hegel por haberlo
icho?
En realidad, cuando se plantea el problema del fin de la historia
en la filosofia de Hegel, se piensa en una cuestién completa-
mente distinta: se acusa a Hegel de haber impuesto arbitraria-
mente un término a todo el desarrollo humano, de haber negado
la posibilidad de un porvenir humano, y sobre todo de un por-
venir humano grivido de novedad.
Sin embargo, Hegel recuerda con frecuencia que él se atiene al
sentido clésico de la palabra. «En historia —afirma— tenemos
que ver con el pasado (Vergangenbeit)»’ «la historia se re-
fiere a lo que ha acaecido (auf solches, was gescheben ist)».*
Algunos criticos, que cometen la misma falta que imputan a
Hegel, se niegan a concebir una filosofia de la historia referida
tnicamente al pasado, y suponen que Hegel no pudo dejar de
pensar como ellos. Esa posicién les sugiere comentarios de este
género:

La filosofia hegeliana de 1a historia culmina con estas palabras: ls
conciencia ha llegado basta aqui . .. Nada podria objetarse a esta
proposicién si fuese el remate de una historia mundial * ocupada
exclusivamente del pasado.®

Pero precisamente esa es la intencién de Hegel, proclamada mu-
chas veces: jescribir una historia mundial filoséfica que solo
atienda al pasado!

Pero el critico no puede admitir esta idea. Pretende sustituir la
definicién de la filosofia de la historia de Hegel con la suya
propia. En ese caso, por supuesto, la culminacién hegeliana carece
de sentido:

El libro de Hegel se presenta, de acuerdo con su titulo, como
una filosofia de la bistoria. Ello nos confiere el derecho de es-
perar que en él se trate la esencia de la totalidad de la historia
y de la vida histérica. Y en realidad Hegel ha entremezclado
abundantemente en su obra tales reflexiones «generales»; toda la
introduccién tiene los caracteres propios de una filosofia de la

3 Philosophie der Geschichte, edicién de 1840, pig. 541; trad. al francés por
Gibelin, pdg. 321.

4 Die Vernunft, pég.26. Véanse también pdgs. 182 y 210.

* Sobre la expresién «historia mundials (bistoire mondiale) como equi-
valente de la palabra alemana Weligeschichte, véase la cuarta parte, cap. 3:
«La mundialidad», de la presente obra. (N. del R. T.)

5 M. Rubinstein, Die logischen Grundlagen des hegelschen Systems und
das Ende der Geschichte, Halle, 1906, pdg. 15.
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historia. Ciertamente, el filésofo se proponia también ofrecer en
esta obra una historia mundial filoséfica, como se desprende de
lo que dice acerca de los diferentes modos de escribir la historia,
Pero tal historia mundial filoséfica presupone la légica de la his-
toria, el conocimiento de la esencia de la ciencia de la historia.®

La argumentacién cobra asf un sesgo caricaturesco: si Hegel quiso
hacer lo que se propuso explicitamente, en ese caso «nada puede
objetarse». Pero, a pesar de sus protestas, no es posible que no
haya interpretado como nosotros lo hacemos la expresién filosofia
de la bistoria. Y, en ese caso, su idea de un fin de la historia
—muy trivial y evidente, si se trata del pasado— cobra un as.
pecto escandaloso si se la sitta en el marco que Hegel habria
debido elegir con nosotros. jDe modo que nada nos impide
protestar!

En realidad, como veremos, Hegel no consideraba su filosofia de
la historia mds que como una reinteriorizacién filoséfica del pa-
sado humano; y este se cierra necesariamente en el presente.

En tal caso, ¢yerra el filésofo que no se ocupa del futuro? No lo
condenaremos antes de haber oido su defensa.

Férmulas sospechosas

éNo incurre Hegel a veces en comentarios imprudentes? Sefia-
lemos y analicemos algunas de sus expresiones comprometedoras.
Hegel afirma perentoriamente:

La historia mundial va de Oriente a Occidente, pues Europa es
simplemente el fin (das Ende) de la historia mundial, y Asia el
comienzo.”

Este sentido dnico ¢no contradice las leyes de la dialéctica y, més
ain, su espfritu? La ruta de Occidente ¢dejaria de ser también
la ruta de Oriente?

Hegel insiste cargosamente:

Para la historia mundial hay un oriente kat exokén, mientras que
el oeste para si es algo completamente relativo, pues, si bien la
tierra forma una bola, de todos modos la historia no describe
un circulo alrededor de ella; por lo contrario, tiene més bien un
Oriente definido, que es Asia.®

1
ie Vernunft, pag. 243.
8 Thid. Pe8
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Sin embargo, no puede afirmarse que aquf haya menosprecio de
la dialéctica, y menos atin del dato concreto. Lo que Hegel quiere
ahorrar a la historia es la servidumbre de un eterno retorno, o
simplemente de un retorno, la clausura de un circulo. En su pro-
greso, el género humano jamés recorre dos veces el mismo camino.
Para satisfacer esta exigencia, es necesario que la historia tenga
un fin, actualmente imprevisible e inimaginable. Pero también es
necesario que haya tenido un comienzo, cuya determinacién de-
pende de la informacién positiva disponible.

Nadie duda de que la historia comienza en un lugar. Quizd Hegel
se engaiié en la designacién concreta de cuél haya sido este. Eso
lo decidir4 la investigacién histérica. En su estado actual parece
que, en general, confirma la opinién de Hegel: la historia comenzé
en Asia. Las grandes enciclopedias histéricas arrancan todas de
Oriente? y luego, como lo hacia Hegel, pasan a Grecia, luego a
Roma, y finalmente a Occidente; hasta mediados del siglo xix,
alli culminaban.

Si, como conviene hacer, se entiende por historia la sucesién
progresiva de los acontecimientos humanos pasados, es indudable
que en la época de Hegel esta caravana se detenia en Europa: allf
se manifestaban la actividad econémica més desarrollada, la vida
cultural més intensa, la ciencia m4s evolucionada, la organizacién
politica y social mds moderna. Esta supremacia solo desaparecerd
aproximadamente un siglo después de la muerte del filésofo.

La disonancia

La presentacién del cristianismo como religién final amenazarfa
ain mds la creencia en un futuro humano. Pero un répido examen
del contexto nos tranquilizard.

Cuando se refiere al mundo germinico, la Gltima de las cuatro
grandes etapas recorridas en el pasado histérico, Hegel lo des-
cribe como el mundo cristiano, un «mundo de la consumacién»,
donde el «principio se ha realizado», y en el cual «los tiempos
estdn transformados», pues «la idea ya no puede advertir ninguna
inquietud en el cristianismo».}®

Frente a estas observaciones, no olvidemos que aqui Hegel no
considera y no quiere considerar sino el pasado. Lo recordard
algunas pdginas mis adelante, en un intento de justificar la bre-
vedad de su evocacién de los pafses eslavos:

9 Véanse, p. ¢j., las colecciones histéricas «Peuples et Civilisations» y
«Evolution de I'humanités, fundadas, respectivamente, por Halphen y Sag-
nac y por Henry Beer.
10 Glockner, ed., Phiosophie der Geschichte, pég.438; trad. al francés
por Gibelin, pdg. 313.
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...esta gran masa queda excluida de nuestras consideraciones
porque hasta aqui (bisher) no se ha manifestado en el mundo
como factor auténomo en la serie de las formaciones de la razén.
No nos importa aquf si ello ocurrird més tarde, pues en historia
nos ocupamos del pasado.!!

¢El mundo eslavo ingresard un dia en la historia activa, y por
consiguiente el luteranismo se verd rechazado y reducido? Hegel
nada dice al respecto; aguf ese asunto no le interesa. jPero esta
férmula evasiva nos permite ya calibrar la profundidad de su
fe en la perennidad del luteranismo!

En otros escritos, cuando ya no se trate de la ciencia del pasado
sino de presunciones acerca del futuro y de sus probabilidades,
Hegel, como veremos, no temerd anticipar la irrupcién, en la es-
cena histérica, de pueblos que aiin no se han manifestado con
actos importantes; es decir, el ascenso de eslavos y americanos.
En 1830, el mundo cristiano —y Hegel confiere a’ este término
un sentido bastante amplio, de modo que no excluye ni la Auf-
klirung, ni el ateismo del barén de Holbach, ni la Revolucién
Francesa— es el mundo europeo actual, y, en la perspectiva de la
dialéctica hegeliana, un mundo cristiano de la consumacién re-
presenta igualmente un mundo cristiano consumado. Las flores
que Hegel le ofrenda son ponzofiosas.

Por otra parte, a esta «consumacién» se agregan todos los afiadidos
ttiles, y los «tiempos conmovidos» se prolongan indefinidamente.
Hegel los sitda al comienzo del cristianismo, que constituye «la
época absoluta en la historia mundial».'?> En el momento de la
predicacién de Cristo, «la historia concluye alli y parte de alli.
Cumplido el tiempo, Dios envié a su hijo; asf lo dice la Biblia».!*
Pero Hegel atribuye inmediatamente a esta aparicién del cristia-
nismo un significado filoséfico bastante alejado de la «represen-
tacién» religiosa, y un poco desconcertante para un cristiano.
Veamos cémo traduce al lenguaje filoséfico las palabras de la
Biblia que acaba de citar:

jEsto significa simplemente que la conciencia de si mismo se
hab{a elevado hasta esos momentos que forman parte del concep-
to del espiritu, y también hasta la necesidad de comprender estos
momentos de manera absoluta! 14

Hegel sostendr4 siemptre que la religién y la filosofia se refieren
a lo mismo. Pero si el modo filoséfico de interpretar el naci-

11 Ibid., pig.447; trad al francés por Gibelin, pég. 321,

12 Die Vermm/t pég. 45.

13 Glockner, ed., Pb:losopbie der Geschichte, pég. 410; trad. al francés por
G’belbl?j pég. 291.

14 I
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miento de Cristo asombra a los cristianos, la descripcién y la ex-
plicacién de la «consumacién» cristiana no desconcertarin menos
a los Iégicos y a los historiadores.

Fue anunciada sucesivamente en el nacimiento de Cristo, en el
periodo de su ensefianza y en la época de Augusto. Se prolon-
gard hasta 1831. El fin de la historia —si de eso se trata real-
mente— no apremia. Viene arrastrdndose desde hace casi dos
milenios.

Hegel habia advertido francamente:

Que la religién aparezca como razén humana, que el principio
religioso que reside en el corazén del hombre se manifieste tam-
bién como libertad temporal, es lo tnico que interesa a la
historia.}®

La historia maneja sus asuntos sin apremio, pero no sin fantasfa.
El expediente del cristianismo permanecerd cerrado durante siglos,
hasta el momento en que, a principios de la Edad Media, su
gestién sea reivindicada por los pueblos germénicos.!® ¢Tal vez
csperan completarla eficazmente y liquidarla sin demora? Si asf
es, jqué desilusi6n!

Este periodo de la historia no aportard ninguna consumacién ni
reconciliacién; por lo contrario, acentuari la infelicidad de la con-
ciencia y de los pueblos.

Pero no solo ocurre que este cristianismo nada reconcilia, sino
que, ademds, es necesaria una elevada dosis de filosofia para re-
conciliarse con é1.17 Desempefia la funcién de purgatorio terres-
tre, y en todo caso se prolongard algunos siglos, hasta que al fin
aparezca Lutero.

¢No es Lutero el auténtico anunciador del fin de los tiempos, y
no Cristo, simple centinela sacrificado en los puestos avanzados?
Con Lutero

vemos desplegada la nueva y la Gltima bandera, alrededor de la
cual se agrupan los pueblos, 1a bandera del espiritu libre que es
en s{ mismo y en la verdad, y que no es €] mismo més que en
la verdad. Es la bandera bajo la cual servimos y que enarbola-
mos. Desde entonces, y hasta nosotros, el tiempo no ha abordado
ni ha tenido mds tarea que introducir este principio en el mundo,
la reconciliacién en sf y la verdad objetivindose también desde el
punto de vista formal.’®

15 Ibid., pég. 429; trad. al francés por Gibelin, pég. 304.
16 1bid., pig. 439; trad. al francés por Gibelin, pég. 314.
17 lbid., pig. 486; trad. al francés por Gibelin, pdg. 350,
18 Ibtd., pég. 524; trad. al francés por Gibelin, pig. 377.
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Sin embargo, Lutero adn estaba en los preludios, que se prolon-
garin hasta que la Revolucién Francesa proclame la revelacién
decisiva:

Reiné entonces una emocién sublime, el entusiasmo del espiritu
estremecié al mundo, como si solo en ese momento se hubiese
realizado la verdadera reconciliacién de lo divino con el mundo.’®

¢Se trata realmente del fin dltimo? ¢Se cumple la Palabra?

La Revolucién Francesa aparece como una etapa en la historia
concebida por Hegel. Inaugura un nuevo proceso.?®

No nos dejemos engafiar por imdgenes ambiguas. Al resumir la
era cristiana de la historia, Hegel declara:

Podemos distinguir estos perfodos como los reinados del Padre,
el Hijo y el Espiritu. El reinado del Padre es la masa sustancial,
indistinta, que se transforma simplemente, como el reino de Sa-
turno, devorando a sus hijos. El reino del Hijo es la manifesta-
cién de Dios en relacién tinicamente con la existencia del mundo
que €l ilumina, como si fuera una cosa extrafia. El reino del Espi-
ritu es la reconciliacién.?*

No se trata mds que de una imagen, muy inadecuada para la idea
que Hegel quiere ilustrar y, por otra parte, chocante para un es-
piritu cristiano, pues asimila a Dios Padre con Saturno que de-
vora a sus hijos, y a Dios Hijo con un extrafio para este mundo.
Tomada al pie de la letra, implicarfa un desenlace de la historia
en el tercer término de la Trinidad, y el dogmatismo histdrico en
definitiva se uniria al dogma religioso.

Pero Hegel nos prohibe tomar nada al pie de la letra, y menos
alin una comparacién; y esta comparacién indigente, menos to-
davia que cualquier otra. Convencido de su insuficiencia, la com-
pleta y la mejora:

19 Ibid., pigs.557-58; wuad. al francés por Gibelin, pég. 401.

De acuerdo con Lukdcs, la expresién «como si solo en ese momento...»
permite creer que, de acuerdo con Hegel, la verdadera reconciliacién ya se
habfa realizado efectivamente antes, con la Reforma. Los lectores habrian
atribuido erréneamente a la Revolucién —simple eco—, el mérito que Hegel
atribuye a la Reforma.

La argumentacién mediante la cual Lukécs intenta fundar esta tesis no
nos convence. Pero a nuestro juicio ello poco importa. Sea que la Recon-
ciliacién adopte la forma de la Revolucién Francesa, sea que esta solo
prolongue la reconciliacién aportada por la Reforma, en ambos casos la
vitalidad y el porvenir del desarrollo histérico nada tienen que temer de
una «reconciliacién» semejante.

20 Esto ya se encontraba indicado en la Fenomenologia.

21 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pégs. 441-42; trad. al francés
por Gibelin, pdg. 316.
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También es posible comparar estas épocas con los antiguos
imperios.2?

Y con esta expresién alude al mundo griego anterior a Pericles, al
mundo de Pericles y al mundo romano.

Si el Espiritu Santo corona la Trinidad, por su parte el mundo
romano no termina la historia: representa uno de sus eslabones
mds detestables, una época de infelicidad, de envilecimiento y de
oprobio.

Con estas imdgenes —la Trinidad y el mundo antiguo— Hegel
no aclara el modo en que se consuma el desarrollo histérico, sino
el modo en que este encadena dialécticamente sus momentos con-
tradictorios y sus superaciones.

Aclaracién defectuosa, comparaciones inevitablemente cojas: la
misma critica que puede formularse a la analogia entre los perfo-
dos histéricos y las edades del hombre. Tal analogia aparece en
cl Prefacio a las Lecciones. Véase cémo transtorna el esquema de
la triada, desarticula y desacraliza la Trinidad, corta el ritmo pri-
mitivo del mundo antiguo: «La primera época en la cual consi-
deramos el espiritu puede compararse con el espiritu infantil»*®
dice Hegel, que ahora ofrece a Saturno como alimento de los
nifios. Luego distingue un segundo perfodo, el de Grecia, donde
¢l espiritu se asemeja a la juventud. La tercera época, el mundo
romano, representa la madurez. Aparece finalmente la época ger-
madnica, el mundo «cristiano», y Hegel desarrolla la comparacién
hasta el fin:

Si adem4s pudiésemos comparar aqui el espiritu con el individuo,
esta época deberfa denominarse la vejez del espiritu (...) Co-
rresponde a la vejez vivir dnicamente en el recuerdo, en el pasa-
do, no en el presente®

Por lo tanto, la época germdnica setfa el fin de la historia, puesto
que después de la vejez viene la muerte. Pero precisamente Hegel
rechaza esta consecuencia, y lo proclama:

Por consiguiente, la comparacién es imposible.*®

El cristianismo no concluye la existencia espiritual del género
humano como la vejez concluye la existencia del individuo na-
tural. El desarrollo histérico no imita jamds a un ciclo natural.
En el organismo viviente no hay méds que un presentimiento con-
fuso del movimiento histérico. El mundo cristiano continda vi-

22 Ibid., pig. 442.

23 Die Vernunft, pig. 156,
24 Ibid., pigs.156-57.

25 Ibid.
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viendo y cambiando, y puede anticiparse que presenciard muchas
otras metamorfosis sorprendentes.

Pero, ¢no perecerd a su vez? Hegel tiene la sensatez de no pro-
nosticar, y sobre todo la prudencia de no publicar sin precaucién
sus hipétesis. Desconfia de las anticipaciones, quizds excesiva-
mente. Por lo menos, no rechaza los hechos en beneficio de un
dogma. Ahora bien, los hechos hablan por si mismos, y con voz
muy potente.

¢A dénde va a parar, en 1830, la reconciliacién cristiana? ¢Qué
espectdculo ofrece a la mirada alerta del filésofo? Hegel describe,
inflexible e inexorable, la crisis, la infelicidad y la inquietud de
este mundo cristiano en el cual, desde su origen, la Idea ya no
debia «ver ninguna inquietud». Y lo hace en el lugar adecuado,
como conclusién de la Filosofia de la Religién, en las tltimas
frases que consagra al «reinado del Espiritu»:

Si después de haber considerado su nacimiento y su consetva-
cién vemos ahora, por lo contrario, c6mo cae en esta discordia in-
terior la realizacién de la Comunidad en la realidad espiritual, tal
realizacién parece ser simultineamente su desaparicién (Verge-
ben). Pero, ¢seria posible hablar aqui de una caida (Untergang),
siendo asi que el reino de Dios dura por toda la eternidad, que
el Espiritu Santo como tal vive eternamente en su Comunidad
y que las puertas del infierno no prevalecerdn contra la Iglesia?
Hablar de desaparicién implicaria, por consiguiente, concluir con
una disonancia (Misston).

Pero, ¢qué hacer? Esta disonancia se manifiesta en la realidad.*®

Y Hegel desarrolla entonces el tercer término de la comparacién
que establece a veces, como sabemos, entre las etapas del mundo
cristiano y las del mundo antiguo. jEn 1830, el mundo cristiano
exhibe todas las fealdades y todos los vicios que provocaron la
pérdida del mundo romano!

Es conocida la antipatia de Hegel hacia el mundo romano, el es-
tado de derecho, el reinado de la tirania y la infelicidad. No alien-
ta sentimientos mds benévolos hacia su propia época, y, después
de evocar la disonancia, y no la armonia, manifiesta su insatisfac-
cién y su inquietud en pdrrafos amargos y desilusionados:

Asi como en la época del Imperio Romano la razén hallaba re-
fugio tinicamente bajo la forma del derecho privado, porque la
unidad general de la religién habia desaparecido y, ademis, la vida
politica general estaba sumida en la perplejidad, carente de acti-
vidad y confianza; y del mismo modo que el bien privado habia
sido elevado a la jerarquia de fin, porque se habia renunciado a

26 Philosophie der Religion, en Glockner, ed., Werke, 1. xvt, pdg. 354.
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lo que es en sf y para sf, igualmente, la pasién del derecho privado
y del goce estd ahora a la orden del dfa, de manera que, desde el
punto de vista moral, la opinién absolutamente personal y la
conviccién desprovista de verdad objetiva son autoridad.*

Y Hegel evoca entonces «la dureza de un mandato objetivo, una
obligacién exterior» y «el poder del Estado» que nada pueden
obtener cuando «la unidad de lo exterior y de lo interior ya no
estd presente en la conciencia inmediata, en la realidad».

¢No parece muy vulnerable este mundo en que «ya no se predica
a los pobres el Evangelio», en que «la sal ha llegado a ser insi-
pida» y «se ha desechado en silencio todo lo que estaba bien
afirmado»? En este mundo, «el pueblo, que se ve abandonado
por sus sefiores, ya no sabe qué hacer con su impulso interior».
A su vez, los sefiores se entregan a los virtuosismos de la subje-
tividad y se complacen en la vanidad.

En todo esto el pueblo no puede hallar lo que le conviene. Dis-
cierne la verdad Gnicamente en la forma de la representacién, y
por lo tanto de la religién. Pero la religién ya no le aporta la
reconciliacién.*®

Por supuesto, nuevamente la filosofia se ocupa —aunque segin

parece lo hace sin entusiasmo— de reconciliarnos con esta religién
discordante:

El conocimiento filoséfico nos ha resuelto esta disonancia, y el
propésito de estas lecciones era precisamente reconciliar la filo-
soffa con la religién, reconocer a esta como necesaria en sus di-

ferentes configuraciones, y redescubrir la verdad y la Idea en la
religién revelada.*®

Pero esta reconciliacién es una reconciliacién parcial y «en el
pensamiento», vélida tinicamente, y solo desde cierto punto de
vista, para algunos testigos de la verdad, los filésofos.

No resuelve ningin problema real, y en modo alguno pretende
poner término a la descomposicién de la religién, ni impedir la
realizacién de las necesidades histéricas. No interviene en cues-
tiones de tiempo, y no ambiciona resolver las contradicciones de
la época, cuya acuidad no disimula:

No puede ocuparse del modo en que el presente temporal, em-
pirico, hallard el camino que le permita superar su divisién
(Zwiespalt), o del modo en que adquirird configuracién; todo
esto no es asunto ni tarea prictica inmediata de la filosofia.®®

27 1bid., pigs. 354-55.
28 Ibid., pigs. 354-55.
29 Ibid., pég. 355.
30 Ibid., pég. 356.
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Entre el mundo humano y el cristianismo, ¢cudl —si asi podemos
hablar— enterrarf al otro?

Perspectivas

En todo caso, el fin del mundo no es cosa inmediata. Hegel no
duda de la continuacién de la historia. El pasado y el presente
desembocan en un porvenir cuya preparacién el filésofo se siente
incapaz de abordar, un porvenir que a su juicio no autoriza una
anticipacién cientifica, pero cuya necesidad reconoce y acerca del
cual se permite arriesgar conjeturas.

No estd de mds recordar algunas de estas suposiciones de Hegel.
En este dominio exclufa toda certidumbre, pero no le desagra.
daba evocar las posibilidades y las probabilidades. El pensamiento
del futuro es materia de opinién, y Hegel no se priva de exponer
sus opiniones, como ejemplos o digresiones que interrumpen el
desarrollo especificamente cientifico de su pensamiento. En mu-
chas ocasiones evoca el futuro concreto de las sociedades huma-
nas, de las civilizaciones, las religiones y las naciones.

A veces, y casi contradiciendo sus propias exhortaciones a la pru-
dencia, propone una tarea para el porvenir: realizar la verdad
proclamada primero por la Reforma y luego por la Revolucién
Francesa.®® A menudo se pregunta cudl serd el destino de las
grandes naciones contemporéneas y el curso que seguird el pro-
greso humano.

En estas condiciones, parece necesario distinguir dos clases de
porvenir concreto.

El primero concierne a todas las naciones del mundo: cada nacién
tiene un porvenir, y si se trata de un pais rezagado, el problema
consiste en recuperar el tiempo perdido. Es evidente que este
proceso no interesa mucho a Hegel, pese a que parece persua-
dido de su necesidad. Ciertamente, asigna a los pueblos de Africa
y de América del Sur la tarea inicial de superar la esclavitud
para elevarse al nivel de la vida moderna segin se la encuentra
en Occidente.? Atribuye a cada Estado la aptitud de pasar por
todas las formas que, en una suerte de ascensién, lo llevardn a la
estructura més vilida.3®

Sin embargo, todo esto no es realmente el porvenir para Hegel,
pues solo se trata de la repeticién, realizada por los pueblos que
quedaron rezagados, de lo que ya cumplieron las naciones que

31 Flint, que revela este programa (op. cit., pég. 305), no por ello deja
debad"ib:g; 33 ZI;I;:gel Ia conviccién de que el fin de la historia estd préximo
(ibid., pig. .

32 Die Vernunft, pig. 205 y 265.

33 Ibid., pég. 146.
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marchan a la vanguardia. Sin duda, es un porvenir temporal, pues
se realizard en los tiempos futuros. Pero es un porvenir sin ma-
yor interés, puesto que su concrecién no aportard novedades ra-
dicales. Por lo mismo, es indudable que Hegel desdeiiarfa calificar
de previsién la consideracién de este futuro, portador de reanu-
daciones.

El verdadero porvenir es la invencién en el futuro. El porvenir
cronolégico serd rico en novedades.

Por lo tanto no podemos conocetlo, pues esto Wdltimo implicarfa
inventarlo, y el porvenir consistiria precisamente en esta inven-
cién. A Hegel no le agradan las reediciones. Presiente y anuncia
las obras originales. Por supuesto, no se le ocutre crearlas por si
mismo.

¢Por qué habla tan poco de Estados Unidos de América? Porque
«lo que hasta ahora ha ocurrido alli no es mds que el eco del
Viejo Mundo, y la expresién de una vida extranjera» 3

Y sin embargo cree en el porvenir original de ese pafs:

América es la region del porvenir, y alli se manifestard, en los
tiempos futuros, presumiblemente en el antagonismo entre Amé-

rica del Norte y América del Sur, la importancia de la historia
universal» 3%

Al mismo tiempo, Hegel indica la condicién de este florecimiento:

América debe separarse del suelo sobre el cual se ha desarrollado
hasta hoy (bis heute) la historia mundial 3¢

Y si no describe anticipadamente este florecimiento, ello obedece
a que solo se trata de una probabilidad, por lo demds concreta-
mente inimaginable, y, en fin, a que la tarea propia de esa ex-
ploracién no incumbe, evidentemente, al historiador:

...como pafs del porvenir, [América] no nos interesa aquf, de
modo general; pues en la esfera de la historia tenemos que ver
con lo que ha sido y con lo que es.?”

Por otra parte, y ya lo hemos sefialado, Hegel habla de «la vic-
toria posible» del racionalismo americano, sin que ello impida
considerar otros «posibles». Sopesa las posibilidades de los pue-
blos que se abren al futuro, porque ellos atin no se han realizado
totalmente en el pasado. Entre estos se halla Rusia:

34 Ibid., pig. 210
35 Ibid., phg. 209.
36 Ibid., pig. 210.
37 Ibid.

117



Aiin no ha intervenido histéricamente en el proceso de la cultura
europea, dice Hegel. En cambio, ya ingresé en el sistema europeo,
desde el punto de vista de la politica exterior.3®

Y, de acuerdo con su actitud habitual, al mismo tiempo que nos
persuade de la importancia y la riqueza del porvenir eslavo, Hegel
lo excluye del marco histérico en que procura mantenerse:

De todos modos, esta gran masa continia excluida de nuestras
consideraciones, porque hasta aqui (bisher) no se ha manifestado
al mundo como factor auténomo en la serie de configuraciones
de la razén. Aqui no nos importa si ello ocurrird m4s tarde, pues
en historia nos ocupamos del pasado.®®

Hegel se atreve a hablar con més desenvoltura sobre el porvenir,
fuera de su tratados o sus cursos cientificos, en cartas privadas,
que permiten un mds amplio cambio de opiniones. En 1821
confia a su discfpulo ruso Yxkiill:

Tenéis la dicha de poseer una patria que ha conquistado un lugar
importante en el dominio de la historia mundial y que, a no du-
darlo, estd llamada a un destino més alto, Parecerfa que los res-
tantes Estados modernos ya han alcanzado mds o menos la meta
de su desarrollo; que varios de ellos quizd ya sobrepasaron el
punto culminante de este desarrollo, y que han adquirido una
configuracién estdtica (statisch), mientras que, por el contrario,
Rusia, que quizds es ya la potencia mds fuerte entre las que
quedan, lleva en su seno una enorme posibilidad de desarrollo
de su naturaleza intensa.*®

La cortesia de estas observaciones nada quita a su carécter pro-
fundamente <histérico». No contradicen la docttina permanente
de Hegel. Confirman el hecho de que Hegel jamds creyé que la
%’nﬁia de su tiempo fuera la culminacién de la historia y su punto
inal.

¢Acaso no figura entre los paises modernos que, desde principios
del siglo x1x, se mantienen «estiticamente», lo que para Hegel
es otro modo de decir que estdn muertos?

Pero el presentimiento del desarrollo de las naciones «jévenes» no
ahoga en Hegel la conciencia de las virtualidades y las posibili-
dades adin presentes en las naciones «antiguas». Su declinacién
es un proceso prolongado, interrumpido por momentos de des-
pertar, sobresaltos y —¢quién sabe?— renacimientos.

38 Lasson, ed., Philosophie der Geschichte, pigs. 907-08.

39 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig. 447; trad. al francés por
Gibelin, pdg. 321.

40 Briefe, t. 11, pégs. 297-98.
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En 1831 Hegel redacta su estudio acerca del Bill de Reforma
inglés, y aprueba una parte considerable de las medidas contem-
pladas para mejorar y modernizar la vida social y politica inglesa.
Anticipa la conmocién que acarreardn si se las aplica. En ciertos
puntos, reclama medidas mds radicales. Percibe claramente que
las decisiones contemporineas de Inglaterra gravitardn sobre el
futuro de ese pais. Sus comentarios parecen tan actuales, orien-
tados tan directamente hacia la actividad politica, que la censura
prusiana prohibird que continden publicindose.*!

En cuanto a Francia, Hegel la ve sometida a las méds brutales
contradicciones. Los problemas de ese pais reclaman una solucién
urgente. A juicio de Hegel, Francia es siempre el lugar de las
decisiones histéricas contempordneas fundamentales,?®

No cabe duda: Hegel aguarda una continuacién de la historia, al
mismo tiempo que reconoce su propia incapacidad para prevetla
cientificamente. Polemiza con quienes conciben de modo estdtico
la realidad politica y social, o con los que esperan la paralizacién
del cambio, la fijacién, como por ejemplo Schlegel o Gorres.

Se opone con la mayor energia a los que predicen o esperan el fin
de las guerras: Kant, en su cardcter de autor del proyecto de «paz
perpetuax; los kantianos, los intérpretes pacifistas del Evangelio,
y también los que elogian a la «Santa Alianza» mistificadora.
Ciertamente, ahora ya no creemos que la guerra sea una condi-
cién necesaria del cambio y el progreso social. Pero debemos ad-
mitir que lo fue durante mucho tiempo, y sobre todo en la época
de Hegel. En todo caso, es una condicién suficiente de dichos
procesos. La continuacién de las guerras implica la prosecucién
del movimiento histérico, sobre todo cuando se trata de guerras
segin las entiende Hegel: guerras revolucionarias, guerras de li-
beracién nacional, guerras ideolégicas en las cuales se enfrentan
regimenes sociales diferentes y distintas concepciones de la vida.
La «reconciliacién» no puede confundirse con un «fin de la his-
toria» para el filésofo que cree que estallarin nuevas guerras
y que la vida internacional continuari siendo el «matadero»
(Schlachtbank) de los pueblos.

Cuando Hegel evoca la eventual «victoria del racionalismo ame-
ricano», no la separa de un triunfo militar.*®

Hegel no cree que las naciones se puedan fusionar en una Univer-
salmonarchie, ni que se extingan los conflictos que Jas enfrentan
entre sf. El Espiritu universal jamds elegird definitivamente un
pueblo, «pues el pueblo pertenece a la historia».** Las guerras,

41 Se hallard el texto de este estudio en Hoffmeister, ed., Berliner Schrif-
ten, Hamburgo, 1956.

42 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig.563; trad. al francés
por Gibelin, pég. 405. Véase la pig. 70 de esta obra.

43 Esthétique, trad. al francés por Jankélévitch, t. 11, 2°, pég. 114,

44 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xvin, pég. 276.
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los conflictos internacionales y la competencia entre las civiliza-
ciones no permitirdn que la historia se adormezca.

Hegel ni siquiera espera un apaciguamiento de las brutales con-
tradicciones econémicas que desgarran —y que, a la vez, impul-
san— a las naciones. En este aspecto, el filésofo ya no utiliza la
palabra reconciliacién, ni siquiera en su acepcién mds ambigua.
Como un animal salvaje, jamds domesticado, la vida econémica
escapa siempre de las jaulas en que se pretende encerrarla. Su
violencia solo cede ante una violencia mayor, la de la guerra.
Cuando trabajan y cuando buscan la satisfaccién de su interés
personal, los individuos compiten unos con otros y producen una
obra comin, pero como de mala gana, y sin que esta comunidad 1
involuntaria atende los choques.

Hegel quizd no comprenda muy bien la realidad econémica, pero
no disimula sus aspectos inquietantes. A su juicio, la pauperiza-
cién se acentuard irremediablemente. El aumento de las riquezas
en uno de los polos de la sociedad provocari el agravamiento y
la extensién de la pobreza en el otro polo.*®

El mal es tan grave que Hegel cree necesario imaginar remedios.
Peto mis valdria hablar de vélvulas de seguridad. ;Si la tensién
interna de una nacién se aproxima al punto de ruptura, que
envie su exceso de poblacién miserable a intentar la aventura del
mar! ;Lo que ya no encuentra seguridad en tierra debe arries-
garse en el agua! ‘¢ La navegacién ofrece los medios que per-
miten la colonizacién. Los miserables irdn a vivir a otras regiones,
a tierras todavia deshabitadas, a regiones del mundo ain mal
explotadas. He ahf lo que la hora presente reclama.?

Pero Hegel de ningiin modo disimula los conflictos, las violencias
y las crueldades que serdn el resultado de dicho proyecto.

No se opone absolutamente a la necesidad de un porvenir huma-
no, pero se cuida de predeterminarlo; enumera las formas posi-
bles entre las cuales la vida elegir, y deja entrever los sufri-
mientos y las inquietudes que serin concomitantes inseparables
de esa eleccién.

Los dos porvenires y la prevision

Por lo tanto, el porvenir es simultdneamente previsible e impre-
visible. En lo que sabemos del presente, podemos discernir nega-
tivamente algunos caracteres del futuro: sabemos que existird,
que seri provisional y cambiante, que no tepetird el pasado, etc.
Podemos avanzar bastante en esta descripcién, que sin embargo

45 Philosophie des Rechts, pigs. 244-46.
46 Ibid., pig. 247.
47 Ibid., pig. 248.
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pierde constantemente en certidumbre lo que gana en precisi6n.
De todos modos, es una descripcién que debe mostrarse prudente
y no atribuirse la autoridad de la ciencia. Hegel niega al sabio

la aptitud prodigiosa que le habfa concedido Laplace en una fa-
mosa declaracién:

Sus descubrimientos en mecédnica y en geometria, unidos a los
de la gravitacién universal, lo han puesto en condiciones de com-
prender en las mismas expresiones analiticas los estados pasados
y futuros del sistema del mundo.*®

Esta pretensién cobrarfa perfiles ain més exorbitantes si quisiese
aplicarse también al mundo humano. Aquf se trata de una crea-
cién continua y permanente, en la cual cada producto de una
elaboracién se convierte inmediatamente en la materia prima de
una elaboracién ulterior; y este proceso tiene cardcter \inico.

La historia humana es resultado de la accién humana. Esta actia,
divide, separa, introduce un orden en el caos y realiza las supe-
raciones creadoras. Ahora bien, Hegel no cambiard jamds de
actitud respecto de un punto extremadamente importante de su
doctrina: todo esto se desarrolla inconscientemente. En el prin-
cipio de todo estd la accién, y solo después aparece la conciencia.
Por consiguiente, en la historia, Gnico dominio en que estd pro-
hibida la repeticién integral, dnico dominio en que florece la
auténtica novedad, la conciencia de la determinacién mantiene
siempre un caricter retrospectivo, y nos introduce en un porvenir
rigurosamente imprevisible. Solo nuestro conocimiento del pasa-
do, integrado vitalmente en nuestro presente, nos permite pensar
algo del porvenir y, al mismo tiempo, es lo que nos impide anti-
cipar totalmente y con certidumbre ese porvenir.

Pues el pasado —y también, en cierta medida, la conciencia de este
pasado— construye el ser de los hombres del presente distinto
del ser de los hombres del pasado. jA los primeros se les prohibe
pensar y hacer lo que pensaton e hicieron los segundos! La
historia nos expulsa del pasado y nos obliga a inventar o, si asi
se lo prefiere, nos condena a la libertad.

Como el pasado es racional, obra de la razén que quiere, el por-
venir lejano escapa al poder de la razén pensante: ignoramos lo
que inventardn nuestros descendientes —si asf no fuera, nosotros
mismos lo inventarfamos—, y con mayor razén ignoramos las
consecuencias que sus propias invenciones producirdin sobre su
destino.

Sin embargo, la mds acentuada modestia coincide con el mds exal-
tado orgullo. Lo que nos priva aqui del conocimiento detallado

48 Essai philosophique sur les probabilités,® Parfs: edicién de 1920,
pég. 7.
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es nuestro conocimento profundo. Nada nos ocultaria el porvenir
si el hombre debiera dejar de ser hombre, si tuviese que caer en el
automatismo, el hdbito o el suefio. Pero los hombres, mientras
existan, engendrardn infatigablemente lo nuevo, se crearin en el
proceso de creacién de las obras, pues esta es la auténtica crea-
cién, que dura mds de siete dias y no sabe de domingos.
Frecuentemente se reprocha a Hegel que niegue el porvenir hu-
mano —ya hemos demostrado la injusticia de la acusacién—, o
bien que, acerca de este porvenit, ofrezca a lo sumo indicaciones
por completo insuficientes.

Creemos que, para juzgar como corresponde la actitud de Hegel,
es menester distinguir varios planos del potrvenir. Cuantitativa.
mente hay un solo porvenir, pero por otra parte las variaciones
cualitativas de su contenido implican la continuidad de este fun-
damento cronolégico.

Se ha denunciado a menudo la existencia de un dogmatismo del
tiempo en la filosoffa de Hegel, en el sentido de qué¢ considera el
tiempo como una condicién independiente del espiritu individual,
y aun como una condicién que escapa al poder del Espiritu uni-
versal. El tiempo no obedece: es el espiritu quien se somete a
la necesidad del tiempo.

Por supuesto, este «dogmatismo» no existe sino para los que se
apegan a la representacién de un espiritu intemporal, liberado de
la historicidad —y por lo tanto al margen del cambio—, impen-
sablemente cristalizado en eterna soledad.

Por lo contrario, en la filosofia de Hegel el realismo del tiempo
condena a muerte a todas las cosas y todos los seres, pero también
llama a la vida a nuevos seres jévenes. Cronos devora a sus pro-
pios hijos. Y es evidente que para Hegel perdura una eternidad,
la eternidad del cambio, inmanente a este mismo cambio:

La vida eterna consiste en crear eternamente la contradiccién y
en reconciliarla eternamente.

Las diferencias cualitativas constituyen la riqueza de la historia.
Intervienen en el contenido de este movimiento eterno y rompen
la monotonia cuantitativa del tiempo. La diferencia cualitativa
nos impide prever el porvenir con absoluta precisidn, y, ademis,
la precisién relativa que alcanzamos disminuye de modo discon-
tinuo, segiin que se refiera a la etapa préxima del desarrollo o a
las siguientes.

49 Geschichte der Pbilosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xix, pig. 689.
Se hallard la misma idea en Marx: «Hay un movimiento constante de au-
mento de las fuerzas productivas, de destruccién de las relaciones sociales,
de formacién de las ideas; lo dnico inmutable es la abstraccidon del movi-
mitmtg8 )—mors inmortalis—» (Misére de la Philosopbie, & Paris, 1947.
péag. .
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Con respecto al porvenir lejano, Hegel se contenta con enfoques
muy generales, y asigna a la historia una «meta final» que le per-
mite continuar desarrollindose todo lo que pueda, y adaptar tan-
tas formas diferentes como desee: jel progreso en la conciencia
de la libertad! Como este progreso define al hombre, ello equi-
vale a decir que, mientras el género humano se desarrolle, con-
servard al hombre como fin supremo, lo cual de ningin modo
prefigura las modalidades concretas del proceso, es decir, pre-
cisamente lo que, segiin la opinién del mismo Hegel, le confiere
interés,

En cambio, Hegel alcanza una precisién mucho mayor en sus
enfoques sobre el porvenir préximo, en todo lo que se refiere
a la etapa cercana. Ya lo hemos visto evaluar las posibilidades
respectivas de los eslavos y los africanos en la carrera de postas
universal, contar con la posibilidad de grandes guerras futuras,
creer en la perennidad de la competencia econémica y sus terri-
bles consecuencias. Se permite toda clase de audaces anticipacio-
nes de este tipo, a menudo con mucho acierto. A veces comete
errores: ¢acaso no cree inminente, 0 aun précticamente realizado,
en 1821, el establecimiento de una monarquia constitucional en
Prusia?

La etapa histérica préxima hunde sus raices en la realidad poli-
tica actual. No cae, totalmente realizada, de un cielo intemporal.
Mis bien es el resultado de una inversién de la situacién actual.
Hegel ha demostrado clatamente que toda nueva etapa histdrica
nace del antagonismo que la etapa anterior habia suscitado en si
misma, de su «mal» interno, de ese enemigo que ella alienta
siempre en su seno.

Un observador perspicaz habria podido imaginar la decadencia de
Grecia en el momento de su apogeo, el derrumbe del Imperio
Romano en la época de su mds brillante esplendor; y también, en
su mayor prosperidad, la decadencia del feudalismo europeo y la
caida brutal de la monarquia francesa.

En rigor, no se trata de previsién, y menos atin de profecia. El
observador no se anticipa a la época sino en la medida en que
esta se anticipa a sf misma. No construye de antemano el mundo
futuro, no lo inventa: asiste a su nacimiento.

No se le reclama imaginacién poética, ni generosidad, ni fervor,
ni coraje; solo inteligencia y un espiritu cientifico.

En efecto, la tarea —que Hegel siempre reivindicé como pro-
pia— consiste en ver la realidad como es, sin dejarse engafiar
por las apariencias ni extraviarse por las primeras impresiones, es-
forzdndose por aprehender la cosa misma, més alld de los prejui-
cios y los dogmas, fundédndose en una observacién activa, heuris-
ticamente excitada y aguzada por la prictica de la dialéctica.
El dnico modo legitimo de conocer el porvenir es descubrirlo
en el presente, aprehender el poder real del esclavo en su sujecién
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aparente, la grandeza concreta del villano en la evidencia de su
envilecimiento actual.

Hegel jamds escatima el elogio a todos los que, en cada época,
supieron ver los vicios ocultos de su mundo, el principio des-
tructor que él implicaba y que muy pronto habria de convertirse
en el principio positivo de un mundo nuevo: Sécrates, Jesis, Ma-
quiavelo, los filésofos franceses del siglo xviii, etcétera.

Hegel estd profundamente convencido de que la historia no con-
cluyé; experimenta las inquietudes de su época, tiene conciencia
de que ella padece una crisis latente y de que pronto estallarin
todas las contradicciones que la aquejan; mds todavfa, revela con
sorprendente perspicacia algunas de estas contradicciones. Ya es
mucho. En todo caso, mucho mis de lo que realizard cualquiera
de sus contemporineos en Alemania.

Siente que «esto no puede durar», que «es necesario que esto
cambie»; pero no percibe sino las contradicciones més visibles de
su pafs, las que ya tuvieron en Inglaterra y Francia un comienzo
de solucién, y no advierte que ya estin parcialmente englobadas
en contradicciones més profundas.

Comprueba que el feudalismo y el absolutismo ya estdn muertos
en Prusia, pese a que continfian pavoneindose y manifestindose
de manera fastuosa y estridente. Trabaja en favor de un progreso
polftico y social importante: el ascenso de la burguesia prusiana
al poder,

Por lo tanto, le interesa la contradiccién social mds visible y mds
urgente, y es verdad que quizés ello le impide advertir el caricter
mis fundamental de la contradiccién que estd a punto de nacer,
y que ejercerd sobre la anterior una influencia recurrente: la ne-
gacién proletaria del régimen burgués.

A causa de esta insuficiencia de su conocimiento del presente, la
actitud de Hegel ante el futuro politico inmediato se caracterizard
por cierta perplejidad.

Decepcionado por la nobleza, prefiere a la burguesia, y trabaja
en favor de su éxito. Pero, al mismo tiempo, pone en tela de
juicio los valores burgueses, y tan solo ofrece un perfil incierto
del momento histérico actual.

Si bien cree que la tarea del filésofo es expresar lo que existe, y
sobre todo expresar lo que estd oculto, hacer aparecer lo nega-
tivo, y por lo tanto revelar el futuro que el presente esconde en
sus profundidades, en todo caso no completa esta tarea. Por afia-
didura, si concede a la conciencia filoséfica un papel histérico
preciso, no atribuye particular eficacia a su propia toma de con-
ciencia de este papel histérico. Y aun si hubiese descubierto en
la sociedad de su tiempo una fuerza social o espiritual promete-
dora de un porvenir humano, probablemente no habria creido
que le correspondfa ayudarla a manifestarse; en cuanto filésofo,
no habrfa consentido en colaborar con ella.
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Todo lo cual lo compromete a demostrar una gran prudencia res-
pecto del porvenir, y aun del porvenir mds préximo. El conoci-
miento legitimo no va més all4 del momento vivido. Fuera de
sus limites, no cabe mis que aventurar algunas opiniones. Al
revelarse, el futuro sorprenderd siempre a quienes lo esperan sin
haberlo anticipado.

¢Es posible alejarse mds del dogmatismo —quizd demasiado—
fonsfervando al mismo tiempo la condicién de historiador y fi-
ésofo?
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2. La filosofia

Evadirse es imposible. A. Rimbaud.

«El bitho de Minerva sélo levanta el vuelo a la caida de la nochex.
Hegel concluia con esta imagen el Prefacio de sus Principios de
la filosofia del derecho. Podria servir como introduccién a la

Filosofia de la bistoria, pues seiiala el lugar de la filosofia en el
tiempo.

El crepusculo y la aurora

La filosoffa no delinea de antemano los contornos del mundo
futuro, no especula acerca de la fisonomia del maiiana, y sobre
todo se cuida mucho de concebir nuevas constituciones politicas.
Hegel no disimula esta falta de aptitud:

Para decir atin una palabra con respecto a la pretensién de ense-
Aiar ¢6mo debe ser el mundo, observemos que en todo caso la
filosofia llega siempre demasiado tarde para ocuparse de este
asunto, En tanto que pemsamiento del mundo, aparece tnica-
mente en la época en que la realidad ha completado el proceso
de su formacién y se ha realizado. La historia muestra con idén-
tica necesidad lo que el concepto ensefia: no es sino en la ma-
durez de la realidad cuando lo ideal aparece frente a lo real y,
después de haber aprehendido el mismo mundo en su sustancia,
lo reconstruye en la forma de un imperio intelectual. Cuando la
filosofia pinta con su paleta gris, una figura de la vida ha enve-

jecido; y los colores grises no la rejuvenecen: solo permiten
conocerla.?

Como ocurre a menudo en Hegel, estas lineas expresan toda su
riqueza tinicamente cuando se las relaciona con otros textos. Ais-
ladas, se convierten en objeto de interpretaciones contradictorias.
La imagen de la caida de la noche sin duda evoca la de una
préxima alborada. No hay crepisculo sin aurora. Por cierto que
la situacién politica sobre la cual el filésofo medita retrospectiva-

| Glockner, ed., Philosophie dvs Rechis,& t. viI, pégs. 36-37; trad. al fran.
¢és por Kaan, pig. 32,
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mente no perdurard, y es indudable que él se niega a anticipar el
porvenir; pero en todo caso no niega su aproximacién. . .*

Sin embargo, algunos lectores creen que esta imagen exhala cierto
tufo de fin del mundo. Hegel se resignaria ante la impotencia
del pensamiento humano, condenado a aceptar las cosas e incapaz
para corregirlas o reformarlas. Verfa en la conciencia nada més
que un simple epifenémeno, y esta derrota se manifestaria acom-
pafiada de un sentimiento melancélico, de esa tristeza amarga
que se apodera del espiritu al fin de una jornada carente de
accién, de una vida sin eficacia.

La filosofia ofreceria entonces un simple post scriptum de la
historia. '

El Hegel que est4 detris de esta f6rmula —declara Bloch— es el
aficionado a lo antiguo (der Antiquar), considerado en su aspecto
més derrotista. La Minerva péstuma no concuerda con la que
tiene vida y actividad, la que empuiia la égida y el escudo, la
alerta diosa del dia.?

En efecto, podemos lamentar que la Minerva hegeliana carezca
de impulso, de audacia y de alegria. ¢Debemos suponer también
que su papel consiste en cubrir definitivamente el cadiver del
mundo con un manto de sombra y de olvido?

Lukdcs adopta este punto de vista y opone las dos posiciones de
Hegel, recordando al bitho nocturno lo que el joven gallo cantaba
al amanecer. Cita este magnifico pasaje de la Fenomenologia:

Por lo demiés, no es dificil advertir que la nuestra es una época
de gestaci6n y transicién a un periodo nuevo; el espiritu ha roto
(gebrochen) con el mundo de su ser-allf, y de la representacién
que ha durado hasta ahora; estd préximo a sumergir este mundo
en el pasado, y estd realizando la tarea de su propia transforma-
cién. En verdad, el espiritu no se encuentra jamds en un estado
de reposo, y por lo contrario est sujeto permanentemente a un
movimiento siempre progresivo; aqui ocurre como en el caso del
nifio; después de un prolongado y silencioso periodo de nutricién,
la primera respiracién, en un salto cualitativo, interrumpe brusca-

2 En este sentido, véasc el comentario de Weil en Hegel et I'Etat,& pégs.
103-04. M. F. Grégoire se ha opuesto a esta interpretacién (Etudes bégé-
liennes, pigs.354-55). A nuestro entender, M. Grégoire asimila equivo-
cadamente la afirmacién de la necesidad de un nuevo porvenir, siempre
presente implicita o explicitamente en Hegel, con la predeterminacién o
la previsién de esta novedad, que para Hegel es posible solo en muy
escasa medida. La metdfora del «bdho de Minerva» deja el futuro abierto,
y no creemos que este texto de Hegel nos obligue a creer «ni que Hegel
techazaba toda idea de transformacién futura ni que la crefa al alcance
de su propia mano».

3 Subjekt-Objekt, Berlin, 1952, pag. 231.
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mente la continuidad de un crecimiento nada méds que cuantita-
tivo, y entonces nace el nifio.

Hegel evoca la prolongada maduracién de un mundo nuevo en el
marco de la disgregacién del mundo antiguo, y anuncia su naci-
miento sabito:

Este desmenuzamiento constante que no modificaba la fisonomia
del todo se interrumpe bruscamente con la salida del sol, cuya
stibita claridad perfila en un instante la forma del mundo nuevo.*

La aurora en 1807, el crepisculo en 1822. Entretanto, la actitud
de Hegel frente a la vida y la historia habria sufrido un cambio
radical, y el filésofo, al envejecer, querria arrebatar a la filosofia
la tarea que le confié cuando joven.®

Pero, ¢puede afirmarse que el texto de 1822 contradice de modo
tan claro el de 18072

En realidad, este tltimo no se referia de ningiin modo a la tarea
de la filosofia en la historia. No ofrecia indicacién alguna acer-
ca de la intervencién de la filosofia en el nacimiento de un mundo
nuevo. Este nacimiento se anuncia en un «vago presentimiento»,
mds que en una ldcida toma de conciencia.®

Y cuando la Fenomenologia se interesa por el lugar que ocupa
la ciencia en el desarrollo de cada uno de los mundos espirituales
particulares que se suceden en el curso de la historia, no ocultard
que «la ciencia, la corona de un mundo del espiritu, no estd rea-
lizada ya desde el comienzo».” Ya en la Fenomenologia, la filo-
soffa solo aparece después, y en esa obra Hegel insiste —quizd
mds que en ninguna otra— en este retraso del saber filoséfico.
En este sentido, recuérdese el capitulo consagrado al Saber abso-
luto y a las dificultades de interpretacién originadas, precisa-
mente, en su posicién final. Observemos, por otra parte, que el
cardcter retrospectivo del conocimiento, y en particular del cono-
cimiento de las sociedades, no lo condena obligadamente a la
inutilidad, y no siempre trasunta una ideologfa conservadora.®

4 Phénoménologie, t. 1, pég. 12.

5 Véase Lukdcs, Der junge Hegel, &% Betlin, 1954, pdgs. 520-22. Fessard ex-
presa una opinidn semejante en su estudio acerca de la actitud ambivalente
de Ié{ege; gfg;e a la historia (Hegel-Jahrbuch, Munich, 1961, t. 1, pig. 31
y pégs. .

6 Phénoménologie, t. 1, phg. 12.

7 1bid., pég. 13.

8 Engeis puede servirnos de advertencia. Escribe: «Allf donde, por ex-
cepcibn, se llu:%a a conocer el encadenamiento interno de las formas de
existencia sociales y politicas de un perfodo, ello suele ocurtir en el mo-
mento en que estas formas ya cumplieron la mitad de su desarrollo, cuando
marchan hacia su declinacién» (Anti-Diibring, & trad. al francés por Botii-
gelli, Parfs, 1950, pdg. 122).
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Ademds, si, en la Fenomenologia, Hegel se complace en describir
el nacimiento del hijo, no olvida sefialar que «el nacimiento de
los hijos es la muerte de los padres». Todo proceso de aparicién
configura inevitablemente el reverso de un proceso de desapari-
cién. Y para describir este dltimo la Fenomenologia elige los
términos que volveremos a encontrar en la Filosofia del derecho,
en la Historia de la filosofta y en la Filosofia de la bistoria: se
tratard siempre de una ruptura (Bruch) del espiritu con el mundo
existente, como consecuencia de una maduracién oculta.

El viejo Hegel no «descompromete» tardiamente a una filosofia
a la que otrora habfa permitido comprometerse con la politica y la
historia. Las expresiones de la Fenomenologia que se proyectan
hacia el futuro no desmienten de antemano las oraciones crepus-
culares de la Filosofia del derecho. Las primeras comprueban un
nacimiento pero no reivindican su paternidad; y las segundas
lloran a un muerto, pero no confiscan su herencia. Complemen-
tdndose, expresan la doctrina permanente de Hegel: a la vida
sucede la muerte, en una alternacién que se repite sin solucién
de continuidad. En la muerte de las civilizaciones, la filosoffa es
el oficiante irreemplazable.

Una funcién revolucionaria

Si la reintegramos a su contexto y la relacionamos con otras ex-
presiones del pensamiento de su autor, la imagen del biho de Mi-
nerva, aunque conserva un sentido trigico y aun melancélico —y
quizd también quietista, aunque en escasa medida—, trasunta de
todos modos un alcance revolucionario profundo. Ilustra una teo-
ria audaz a la cual Hegel atribuye mucho valor, y que € mismo
expone por fragmentos, evitando de ese modo provocar el escén-
da y la tepresién.

En su intencionada concisién, la imagen se aplica a un caso par-
ticular excepcionalmente peligroso: el mundo politico prusiano
contempordneo de Hegel, en 1820. Los profanos vacilardn, feliz-
mente, ante la idea de otorgarle su verdadero significado. Pero
quienes conocen bien a Hegel, sus discipulos inteligentes, los
estudiantes que siguen sus cursos, solo podrén interpretarlo en un
sentido resueltamente audaz, y ello aun en el caso de que Hegel,
por una suerte de aberracién, de pronto hubiese pretendido
afirmar lo contrario de lo que habia ensefiado de manera tan
constante,

En el fondo, toda la dificultad se reduce a este interrogante:
Hegel, profesor y funcionario, ¢tuvo realmente el valor de hacer
resonar sobre la Prusia de 1820 este alarido siniestro?

Pues no cabe duda de que el vuelo del bitho de Minerva no anun-
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cia tanto el fin del mundo ——seria sorprendente que Hegel de
pronto se interesase en ello— como el fin de ## mundo, el tér-
mino del proceso de descomposicién de cada «figura» histdrica.
¢Acaso Hegel no ha analizado extensamente el fin del mundo
oriental, el fin del mundo griego, el fin del mundo pagano, el fin
del mundo medieval, etcétera?

Desde este punto de vista, la Filosofia de la historia, fascinada
por todas las agonias, no abjura de las intenciones y las realiza.
ciones de la Fenomenologia. Y cuando en 1820 Hegel deja a la
filosoffa la tarea de sefialar el momento de la muerte de un
mundo, no hace méds que confirmarla en su funcién habitual.
«Comprender lo gue es, tal la tarea de la filosofia, pues lo gue
es, es la razéns, afirma constantemente.® Pero no es posible
conocer una civilizacién —o una nacién— sino cuando ha ago-
tado todas sus posibilidades: entonces se encuentra completa-
mente realizada, y las nuevas producciones no modificardn su
fisonomia.

La filosofia llega siempre demasiado tarde para rejuvenecer a un
mundo envejecido, y para dotarlo de una vitalidad exterior que le
permitirfa sobrevivirse. Por lo contrario, entona su oracién ftinebre
y lo acompafia hasta su tumba. De ese modo, sin embargo, ayuda
a los herederos a ocupar el lugar vacante.

La idea puede sorprendernos y desagradarnos, pero Hegel la con-
sidera una suerte de axioma légico y trivialidad histérica: la filo-
soffa aparece siempre en el crepdsculo de las civilizaciones, y, a
pesar de algunas excepciones inquietantes, Hegel insiste en afirmar
que este hecho representa un destino inexorable. En la Historia
de la filosofia repite en parte la metéfora final del Prefacio de la
Filosofia del derecho, pero ahora lo aplica sin ambigiiedad a todas
las filosofias y a cada mundo:

La filosofia comienza con Ja ruina de un mundo real. Cuando se
presenta difundicndo sus abstracciones, pintidndolas con sus tonos
grisdceos, los frescos colores y la vitalidad de la juventud han
desaparecido. 1

Hegel aprovecha esta ocasién para detenerse en las consecuencias
histéricas de esta aparicién de la filosofia, las mismas sobre las
cuales habia preferido deslizarse furtivamente en la Filosofia del
derecho, cuando se aplicaban al Estado prusiano. Si asi lo desea,
cada lector podr4 aplicar a otros casos lo que Hegel aclara con el
ejemplo de la Grecia antigua:

?( Glock:i:er,3 ed., Philosophie des Rechts, vi1, pég. 35; trad. al francés por
aan, pdg, 31,

10 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosopbie, Introduccién, pég.151;
trad. al francés por Gibelin {modificada), pdg. 137.
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... cuando comenzaron a pensar, los griegos se apartaron del Esta-
do. Y comenzaron a pensar cuando afuera, en el mundo, todo era
tumultuoso y miserable, por ejemplo durante la guerra del Pelo-
poneso. Entonces los filésofos se retiraron a su mundo espiritual.
Se convirtieron en seres perezosos, como los calificaba el pueblo. !

Y el propio filésofo se atreve ahora a generalizar lo que a su
juicio es una comprobacién objetiva:

Ocurre asi en casi todos los pueblos; la filosoffa aparece nica-
mente cuando la vida publica ya no satisface ni interesa al pueblo,
cuando el ciudadano ya no puede continuar interviniendo en la
administracién del Estado.!®

¢Es posible expresarse con mayor claridad?

Por supuesto, la filosofia, que testimonia la decadencia de un mun-
do histérico, no impide ni teme el advenimiento de un nuevo
mundo. Hegel analiza ejemplos que eliminan cualquier equivoco:

Se trata de una determinacién esencial cuya prueba se encuentra
en la historia misma de la filosofia. La filosofia jonia aparece en el
perfodo de la ruina de los Estados jonios. El mundo exterior ya
no satisfacia al espiritu. Asimismo, entre los romanos se comenz6
a filosofar en el momento de la caida de la Repiblica, cuando los
demagogos se aduefiaron del poder, cuando todo estaba descompo-
niéndose y aspirando a lo nuevo (Alles war in Auflosung und
Streben nach einem Neuen). Precisamente durante la decadencia
del Imperio Romano, tan grande, tan rico y sobetbio, pero ya
muerto interiormente, las antiguas filosofias griegas alcanzaron su
culminacién, su mds alto grado de desarrollo, en la obra de los
neoplaténicos o los alejandrinos. Asimismo, en el periodo de deca-
dencia de la Edad Media vemos revivir a las antiguas filosofias.
Ese es el encadenamiento histérico intimo que une a la filosofia
con los restantes modos de existencia del espiritu. 3

Por una parte, Hegel relaciona cada filosoffa con el periodo de
decadencia de un mundo espiritual, y por otra no separa la deca-
dencia de lo antiguo y el crecimiento de lo nuevo.

La «ruptura» que es el punto de partida de una filosoffa no con-
siste en una arbitraria «decisién de convertirse en filésofo». Fichte
habfa descripto un rompimiento filoséfico respecto de la existen-
cia, al que la vida no conducia necesariamente, y cuya fecha no
imponia.* Por lo contrario, para Hegel la ruptura misma es histé-

11 Ibid., pig.151-52; trad. al francés por Gibelin (modificada), pdg. 137.
12 Ibid., pig. 152; trad. al francés por Gibelin, pég. 137. Véase también en
la n}}’srsa obra la pég. 359; trad. al francés por Gibelin, pdg. 317.

13 Ibid.

14 Véase en la Doctrina de la ciencia 1a parte titulada «Concepto de 1a doc-
trina de la ciencia».
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rica, y no arranca al filésofo de la vida y de la historia, sino que
es un modo con que la vida se desprende de sus propias formas
caducas. El filésofo no se aparta del drama, sino que deja
caer el tel6n sobre una de las escenas de este drama, y de ese
modo é] mismo tiene un papel en la pieza, después que otros —el
hombre politico, el soldado, el artista, el sacerdote— asumieron el
suyo. También él se siente impulsado por el curso del mundo, y
no toma la palabra sino cuando le llega el turno, cuando la historia
le concede el correspondiente derecho.

El trabajo histérico que entonces realiza no es sencillo, y serfa
necesario ignorar toda la riqueza de los andlisis hegelianos para
confundirlo pura y simplemente con una evasidn, como a veces
se ha hecho.

Esa labor se orienta concretamente en dos direcciones, que a
primera vista pueden parecer contradictorias.

Inicialmente favorece, en efecto, cierta evasién. El filésofo se reti-
ra del mundo real, que le repugna, y se refugia en un mundo
ideal. Y, al mismo tiempo, cuando gracias al alejamiento comprende
la naturaleza de este mundo real, se reconcilia con él. En el curso
de esta actividad conquista un poco de serenidad espiritual y una
satisfaccién egofsta.

¢Acaso esto nos da derecho a denunciar un quietismo total?

En realidad, el egofsmo, la indiferencia politica y la evasién con-
servan un cardcter muy relativo.

Ante todo, no olvidemos que esta «evasién» es resultado de un
rechazo, de una condenacién, y de una rebelién, por lo menos
espiritual:

Siempre es necesario que se manifieste una divisién con lo exte-
rior; la filosoffa nace cuando ocurre la desarmonifa interior entre
lo que desea el espiritu y lo que debe satisfacerlo.'®

El fildsofo se evade de w» mundo, abandona el orden establecido,
porque lo reprueba. Y lo condena en nombre de un orden mejor,
en favor de la realidad auténtica, adoptando asi el partido de
«lo que el espiritu quiere», contra lo que ha perdido su alma.
En este caso, la reconciliacién es el perdén que se concede a un
mgribundo, después de comprobar que ello no le devolveri la
vidaa.

Con respecto al deseo del espiritu, a lo que quiere para lo futuro,
toda la doctrina de Hegel —todo su pensamiento— lo manifiesta
con claridad suficiente; jy tendremos muchas ocasiones de conven-
cernos de que no se trata de castillos en el aire, ni del ideal etéreo
de un trasmundo o de un mids alli! El valor superior en nom-

15 Hoffmeister, ed., Geschichie der Philosophie, Introduccién, pég.154;
trad. al francés por Gibelin (modificada), pég. 139.
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bre del cual el filésofo confirma la condena a muerte del mundo
histérico actual es lo real profundo, todavia oculto bajo un ropaje
pasado de moda, pero que pronto desechard las viejas vestiduras
y se manifestard en su esplendor primitivo.

Hegel concede al filésofo la gracia de escapar al dominio corrup-
tor de un mundo perdido. Pero no lo exime de toda carga. Jamds
se abandona un perfodo histérico si no es para ingresar en otro.
Las tltimas lineas de la Filosofia de la historia no exigen una
interpretacién absolutamente quietista. «Fatigada de las agitacio-
nes que las pasiones inmediatas suscitan en la realidad, la filosofia
se desprende de ellas para entregarse a la contemplacién»,'® afirma
este pasaje.

Pero la filosoffa no se desprende de las pasiones particulares sino
desprendiendo de estas vltimas la ley universal.

Se entrega a la contemplacién unicamente cuando la realidad
carece de atraccién suficiente para sugerir la accién en su favor.
Contempla tvnicamente lo que muere, y espera ardientemente lo
que se apresta a nacer. Ya conocemos el cardcter de la «reconci-
liacién» que ella promueve: en efecto, promete siempre la conmo-
cién y la discordia.

Hegel no se abstiene de ofrecer mayores detalles. Para quienes
cxf-een que la reconciliacién garantiza la supervivencia o la tregua,
afirma:

La filosoffa aporta indudablemente una conciliacién, pero en el
mundo del pensamiento, no en el mundo terrestre. *?

El filésofo nos reconcilia con la esclavitud, la servidumbre, la
Edad Media, el despotismo, el feudalismo, etc. El tedrico reco-
noce la necesidad de todas estas figuras histéricas. Pero el préc-
tico las obliga a abandonar el mundo terrestre apenas la historia
da la sefial correspondiente. Comprendemos que debian existir, y
por eso mismo comprendemos que deben morir. La reconciliacién
tedrica no puede hacer otra cosa que acelerar la destruccién
préctica.

La evasi6n intelectual no alcanza el fin que suele proponerse. Y
produce siempre efectos sobre el curso del mundo.

Pero también aqui Hegel procura abarcar toda la diversidad. Algu-

16 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig.569; trad. al francés
por Gibelin, pig.409. Ademis, Hegel no tomaba al pie de la letra este
recepto. En la misma época en que pronunciaba estas palabras como
ilésofo, como periodista intentaba publicar su estudio muy actual del
Reform bill inglés.

17 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, pdg. 151; trad. al francés
por Gibelin, pdg.137. Lo que el filésofo obtiene as{ es, por otra parte,
una «reconciliacién consigo mismow», fuera del orden establecido, y no una
x_"ic;mciliacién con este orden establecido (véase Die Vernunft, pégs. 173-
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nos sistemas filoséficos han intentado una evasién total, han so-
flado con un hombre que romperia todas las amarras, que ya no
estaria vinculado de ningiin modo con su tiempo y su pais, ya no
perseguiria ningin fin en este mundo y, por lo tanto, no actuarfa.
Nos referimos al estoicismo, el epicureismo y el escepticismo.
Hegel los relaciona también con el periodo histérico en que apare-
cieron, una era de decadencia y desesperacién:

El hombre habia roto con la existencia, o se habia entregado total-
mente a la vida sensual. Hallaba su destino en el esfuerzo para
lograr los medios que le permitieran gozar gracias a la obtencién
del favor imperial, o apelando a la violencia, el aprovechamiento de
las herencias y la astucia; o bien buscaba el reposo en la filosofia,
que era todavia la dinica capaz de suministrar un punto de apoyo
sélido existente en si y para sf; pues los sistemas de esta época, el
estoicismo, el epicurefsmo y el escepticismo, aunque opuestos
entre si, confluian sin embargo en el mismo resultado: afirmar
una indiferencia del espiritu frente a todo lo que presente la
realidad.!®

Estos sistemas permitieron, ademds, cierta evasién y cierta recon-
ciliacidén,

pero —afirma Hegel— esta reconciliacién interior mediante la filo-
soffa no tenfa a su vez mds que un carécter abstracto en el puro
principio de la personalidad; pues el pensamiento que, en tanto
que puro, se tomaba a si mismo como objeto y se reconciliaba,
carecia perfectamente de objeto, y la inquebrantable firmeza del
estoicismo hacfa de la carencia de fin el fin mismo de la voluntad. !*

Ademds, el fracaso fue el denominador comin de estas tentativas
filoséficas:

Esta filosofia solo conocié la negatividad de todo contenido, y no
es mds que el consejo ofrecido por la desesperacién a un mundo
que ya no tenfa nada de sélido. No podia satisfacer al espiritu
viviente, que reclamaba una reconciliacién de orden superior.*®

No todas las filosoffas son equivalentes, y aunque cada una de ellas,
a su manera, aseste el golpe de gracia a una civilizacién moribunda,
ninguna lograr4 asesinar a la historia.

Hegel nos muestra la reconciliacién que se realiza sucesivamente
en la época de Sécrates, durante la decadencia del Imperio Roma-

18 Glockner, ed., Philosophie der Geschicbte, pig.408; trad. al francés
por Gibelin, pdg. 290.

19 Ibid., pag. 409.

20 Ibid., pig. 409.
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no, en la Edad Media, después con Lutero, etc. En ninguna de
estas ocasiones atenda las contradicciones reales, sino que por lo
contrario, las agudiza, agregando al mal y a la carencia la con-
ciencia del mal y de la carencia. Asi, explica Hegel,

cuando en un pueblo —como, por ejemplo entre los atenienses—
el pensamiento suprime la particularidad, cuando el pensamiento
se desarrolla hasta el punto en que el principio particular de este
pueblo deja de ser esencial, entonces este pueblo ya no puede
mantenerse. Ha nacido otro principio. La historia mundial pasa a
otro pueblo. !

Por consiguiente, en la perspectiva hegeliana no es contradictorio
concebir la filosoffa como una «huida hacia la idealidad» y afirmar
simultineamente que nos aporta una «sabiduria mundana» (Welt-
weisheit).*2

Los fildsofos revelan a sus contemporineos que el espiritu ha
abandonado el modo de vivir y las instituciones que los caracte-
rizan, y asf socavan la fe de aquellos en los valores consagrados.
Destruyen los restos de adhesién y de cohesién, acentdan el des-
gon‘tiento general, imprimen nuevo movimiento a lo que se habia
ijado.

El mal presagio

Por consiguiente, si el biho de Minerva alza el vuelo en el cre-
ptisculo, no lo hace impulsado por una crisis excepcional de me-
lancolfa. Obedece a una norma formal: la filosofia solo puede ma-
nifestarse al atardecer.

Por otra parte, Hegel no acapara las noches para su propio uso.
La abundancia de las repeticiones muestra que se aferra a esta
idea: en sus reapariciones sucesivas, la filosofia se sittia cada vez
del mismo modo respecto de otras expresiones de la vida de un
pueblo o de una civilizacién. Participa en el desfile histérico, pero
cierra la marcha, cuando el piblico comienza a olvidar los cuadros
anteriores —el grupo animado de los revolucionarios y los con-
quistadores, la procesién solemne de los sacerdotes, las manifesta-
ciones conmovedoras de los artistas—.

21 Die Vernunft, pig. 180.

22 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig. 556.

23 «Fl pensamiento aparece aquf como el principio de la destruccién (...)
Paralelamente al progreso del desarrollo del arte religioso y de la condicién
politica, se fortalece el pensamiento, su enemigo y destructor...» (Glock-
ner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs. 348-49; trad. al francés por Gi-
belin, pdgs. 242-43).
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Asf, 1a vida ardiente del espiritu griego promovié en primer lugar
estadistas y guerreros. Luego los artistas le suministraron sus dio-
ses, y de ese modo la engrandecieron por via religiosa. El filésofo
aparece tnicamente cuando los poetas han callado y los escultores
han dejado el cincel, cuando el pueblo abandona los templos.
Sécrates se burla de los dioses tradicionales y Platén expulsa a
los poetas de la Ciudad. En Francia, el siglo filoséfico sucede al
Gran Siglo politico y artistico.

En esta creencia en un orden constante se manifiesta un dogma-
tismo hegeliano. Pero se funda en la certidumbre de una cadu-
cidad fundamental. Las naciones, su poder y su gloria, su religién
y su arte, todo pasa; lo iinico constante es el ordenamiento de los
funerales.

Por otra parte, hemos intentado demostrar cudl fue el origen de
esta inquebrantable conviccién hegeliana de que la religién, las
bellas artes y la filosofia se suceden siempre en el mismo orden,
de modo que la dltima cierra la marcha y recoge a los muertos. 24
Esta idea permite que Hegel determine muy exactamente las
condiciones histdricas del nacimiento de los sistemas filoséficos y,
por lo tanto, integre la filosofia en el desarrollo histérico del géne-
ro humano. Ademds, él mismo no excluye a su propia filosofia de
este condicionamiento. ¢Acaso no adopta de un modo muy reve-
lador el estilo personal, en oposicién a su forma habitual, para
exponer una vez més esta idea familiar?

Si filosofo, pongo mi vida frente a mi mismo, lo cual supone que
ya no estoy satisfecho con mi vida. Asi, la filosoffa indica el
momento en que ocutre la divisién de la vida, la separacién entre
la realidad inmediata y el pensamiento, la reflexién sobre este
tema. Es la época del comienzo de la ruina, de la corrupcién de
los pueblos; en ese momento el espiritu ha huido a los espacios
del pensamiento, se ha desarrollado la filosofia. 2*

Para poder filosofar en Berlin, entre los afios 1820 y 1830, era
necesario que hubiese algo podrido en el reino de Prusia. ¢En qué

24 Véase nuestro trabajo Hegel secret, t. 11, cap. 2, «Rabaut de Saint-Etien-
ne». Aun en este dominio el «dogmatismo» de Hegel conserva bastante
flexibilidad. Mds tarde el filésofo ya no incluird el arte entre las manifes-
taciones de la vitalidad y la alegria de vivir de un Fueblo, y lo verd
como el signo de una decadencia que la filosofia simplemente acentuard.
El joven Hegel unia estrechamente la mitologfa griega y el arte griego en
la religibn estética (Kunsireligion). En su vejez, separard el arte de la
religién y lo acercaré a la filosoffa: la misma tarea destructora, pero también
la misma invocacién a la novedad (véase Hoffmeister, ed., Geschichte der
Philosophie, Introduccién, pégs. 361-62; trad. al francés por Gibelin, pégs.
;;?-20; véase también Lasson, ed., Philosophie der Geschichte, pégs. 638-
25 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pég.153;
trad. al francés por Gibelin (modificada), pég. 138.
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sofiaba Federico Guillermo III cuando Hegel le mostraba el ave
de presa que silenciosamente tomaba impulso? Si hubiese tenido
mayor lucidez, se habria estremecido.

El btho aferra cruelmente entre sus garras a la victima jadeante,
y luego la apudiala con un golpe de su pico agudo. Por su parte, la
filosoffa abre a las almas muertas la entrada en un Paraiso o
en un Panteén, el templo de Mnemosina, pero toma nota de su
liquidacién en el mundo real.

Para las naciones y los Estados, lo que importa es la tierra. Y asf,
de cualquier modo que se interprete el vuelo del biho, jamds se
obtendr4 nada reconfortante para aquellos sobre los cuales planea.
La filosoffa, portavoz de la vida infinita, es decir de la infinita
tendencia que impulsa a cada ser finito hacia su fin, contradice a
toda forma singular, franquea todo limite. Posee la lucidez del
médico, pero ausculta tinicamente a incurables, y no les oculta lo
que les espera. Al quitarles toda esperanza —y al quebrar su resis-
tencia—, esta revelacién temible acelera su destruccién. Destaca
el cardcter racional de lo real presente; y lo que es razonable, para
la realidad actual, es partir cuando se ha cumplido su tiempo.?®
Para los pueblos, filosofar es aprender a morir.

Después de la muerte, la vida

Para el espiritu, que anima sucesivamente a todos los pueblos,
filosofar es aprender a vivir. Apenas sucumbe un principio, otro
ocupa su lugar. Se derrumba un sistema social y politico, y ya un
nuevo orden surge de entre sus ruinas. Se agota una civilizacién
y viene otra a reemplazarla. Amanecerd un nuevo dia.

La muerte de un pueblo no es mds que una migracién del espi-
ritu. En la época de Sécrates, al final del Imperio Romano, al
término de la Edad Media, durante la Revolucién Francesa, la
gesaparicién de una forma de Estado va acompaiiada del ascenso

e otra.

26 La filosoffa nada crea, pero contribuye mucho a destruir: «La filosofia
encuentra su lugar en las épocas en que se transtorna la situacién polftica, y
entonces ocurre no solo que se piensa, en general, sino que el pensamiento
se adelanta y transforma la realidad; pues, cuando una forma del espiritu
ya no cs satisfactoria, la filosofia aguza la vista para percibir qué es lo
que ya no satisface, Al aparecer de este modo, la filosoffa contribuye, gracias
a una inteligencia determinada, a acentuar y fomentar la ruina. Sin embargo,
no es posible reprocharle esta actitud, pues la ruina es necesaria; no se
niega una forma definida del espiritu sino porque padece de un vicio fun-
damental (...) Indicaremos de un modo general esta concordancia de las
revoluciones polfticas con la aparicién de la filosoffa, pero no explicaremos
la cosa de modo que esto aparezca como la causa y aquello como el efecto»
(Hoffmeister, ed.. Geschichte der Philosophie, pdg.360; trad. al francés
por Gibelin [modificada], pég. 318).
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Asi, dice Hegel, vemos aparecer a la filosoffa, en la historia de la
vida germdnica, solo cuando una situacién definida, una elaboracién
definida del espiritu, supera (#ibergeht) a otra, pues en sf la pri-
mera ya no satisface.?’

Este pasaje consiste en una invencién, una creacién, mds que en
un simple nacimiento, que implicaria la repeticién del tipo espe-
cifico:

Con esta categoria de la variacién se relaciona también otro aspec-
to: de la muerte surge una vida nueva (...). El espiritu no solo
surge rejuvenecido sino también realzado, transfigurado. . .2®

El pensamiento elimina sus avatares envejecidos; pero, lo subraya
Hegel,

esta disolucién mediante el pensamiento es al mismo tiempo e
inevitablemente la aparicién de un nuevo principio. El pensamien-
to, en tanto que es algo general, tiene poder disolvente (...)
Pero hay también algo nuevo que estd presente, una determinacién
distinta y més amplia. El espiritu, tal como ahora estd determinado
en sf, tiene otros fines y otros intereses, distintos de los ante-
riores, 2

El filésofo no siempre separa su reprobacién del presente de la
invocacién al futuro. A prop6sito de Sécrates, Hegel lo indica
expresamente:

El principio de Sécrates se muestra revolucionario con respecto al
Estado ateniense.2®

Por eso sus conciudadanos lo condensron a muerte, pero esta
reaccién brutal no podia impedir una decadencia politica de la
cual el filésofo no era la causa primera, pues se limitaba a acele-
rarla al atraer la atencién sobre ella:

Cuando se condena a muerte a Sécrates porque enuncia el principio
al que de todos modos serd necesario llegar, hallamos en todo
es0 la justicia superior segiin la cual el pueblo ateniense condena
a su enemigo absoluto; pero hay algo mds, tan exaltadamente
trégico: los atenienses debieron aprender que lo que condenaban
en Sécrates ya habia arraigado sélidamente en ellos, y que, o bien

27 Ibid.

28 Die Vernunft, pig. 35.

29 1bid., pég. 179.

30 Glocknet ed, Pbtlosopbre der Geschichte, pig. 351; trad. al francés
por Glbehn, pég.
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eran culpables en el mismo grado, o bien debifan ser absueltos
igualmente. Movidos por este sentimiento, condenaron a los acusa-
dores de Sécrates y declararon inocente a este tiltimo. Desde enton-
ces se desarrolla en Atenas el principio superior que socavé cada
vez miés la existencia sustancial del Estado ateniense.!

Hegel no ha sido el Sécrates de los tiempos modernos. Rehusé
decir las cosas tan claramente como para que llegase a creerse
oportuno encarcelarlo. No realizé esa «critica sin miramientos de
todo lo que existe», que serd reclamada por el joven Marx.3®
Quizd se arguya, para explicar esta carencia, una falta de coraje
del filésofo, poco deseoso de saborear la cicuta.

Pero, a nuestro juicio, conviene mds bien invocar motivos ted-
ricos. Por una parte, pese a comprobar la vulnerabilidad, el agota-
miento del sistema politico contemporineo, y estar perfectamente
persuadido de su fin préximo, Hegel no alcanzé a analizarlo con la
eficacia que le habrfa permitido descubrir el principio superior,
ya arraigado. Repitamos que en Hegel lo defectuoso es su anilisis
de la realidad social contemporénea, aunque este fue uno de sus
dltimos propésitos.

Por otra parte, de ningtin modo concebia Hegel al filésofo como
el realizador del principio superior y nuevo, sino solo como un
anunciador. Sea cual fuere la importancia prictica de las conclu-
siones a las que llega la filosoffa, y sean cuales fueren los peli-
gros a los que expone al filésofo a causa de este imperio sobre
lo real, de todos modos, no es tarea de la filosofia transformar el
mundo, sino tinicamente comprenderlo. Gracias al trabajo que ella
realiza, los descontentos ven més claramente.

Hallamos aqui un punto muy notable de la doctrina hegeliana,
que, en general, y sin ignorar las excepciones, establece una suerte
de divisién del trabajo histérico: en el 4mbito de la historia, los
que destruyen no son los que construyen.

La division del trabajo histérico

Los filésofos pertenecen al equipo de los demoledores. La obra
de construccién corresponde a los trabajadores inconscientes y a
los estadistas. Del hombre de accién al filésofo media la distancia
que va del partero al sepulturero.

Es un espectéculo de «sonido y luz»: la filosoffa proyecta su clari-
dad preferentemente sobre las ruinas. Los proyectores no pueden
bafiar con su luz lo que ain no existe.

31 Glockner, zegs. Philosophie der Geschichte, pig. 351; trad. al francés por

Gibelin, pég
32 «Carta a Ruge», septiembre de 1843, en M.EG.A, 1, 1, pég. 573.
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Hegel lo afirma con intransigencia: «El filésofo no se ocupa de
profetizar» 3 El filésofo no pronostica jamds el progreso real, por
mucho que se haga ilusiones al respecto:

La filosoffa es idéntica al espiritu de la época (Geist der Zeit) en
que aparece; no estd por encima de su tiempo, no es mis que la
conciencia de lo sustancial de su tiempo, 0 mejor aiin el saber
pensante de lo que es en el tiempo. De igual modo, un individuo
no puede anticiparse a su tiempo, del cual es hijo; lo sustancial
de ese tiempo es su esencia propia; y él se limita a manifestarla
en una forma particular. Un individuo no puede salir de la sus-
tancia de su tiempo, del mismo modo que no puede salir de su
propia piel. Asi, pues, desde el punto de vista sustancial, la filosofia
no puede superar (é#berspringen) a su tiempo.*

Ciertamente, Hegel agrega que «sin embargo, la filosofia estd por
encima de su tiempo desde el punto de vista de la forma, pues es
el pensamiento de Ya sustancia de la época. En tanto que lo conoce,
es decir, en tanto que lo convierte en su objeto y se sitiia frente
a €l, su contenido es el mismo; sin embargo, en tanto que saber,
estd por encima de él», 38

Pero este comentario en nada modifica la idea esencial, salvo el
hecho de que, en este espiritu del tiempo con el cual se relaciona
la filosofia, se suceden varias etapas de desarrollo, y ella recorre la
dltima,

La conciencia hegeliana se inclina siempre sobre el pasado. Si
conociera el futuro, lo convertirfa en presente, lo descalificaria:

Es indudable que podemos inquietarnos por el futuro; quiz4 desee-
mos aprender tal o cual cosa de un futuro. Sin duda, este se en-
cuentra en el presente; pero, cuando queremos experimentarlo,
deseamos tener otro presente. Por otra parte, no existe un indi-
viduo que haya superado jamis a su tiempo.”

iPrever realmente el porvenir equivale a forjarlo!

El verdadero saber es saber de algo. Como lo expresa vigorosa-
mente Litt, para Hegel «el saber no puede sobrevenir sino cuando
los actos fueron actuados». 3’

33 Die Vernunft, pég. 210.

34 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, pég. 149; véase también
la pdg.143; trad. al francés por Gibelin (modificada), pdg.135; véase
ademids la pdg. 130. Aparece la misma idea en el prélogo a Glockner, ed,,
Philosophie des Rechts, pig.35; trad. al francés por Kaan, pdg. 31.

35 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, pdg. 149; trad. al francés
por Gibelin, pag. 135.

36 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, pégs.352-53; trad. al
francés por Gibelin (modificada), pdg. 311.

37 Th. Litt, Hegel, Heidelberg, 1953, p4g. 135. Litt piensa que la obedien-
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Sin embargo, la curiosidad de los filésofos jam4s careceri de objeto.
Otros hombres actiian, y asi ofrecen qué ver y qué pensar. Se
dividen en dos grupos. El primero retine a los trabajadores, a los
productores que en la bisqueda de su interés personal realizan sin
advertirlo lo general, y elaboran inconscientemente las condiciones
de la novedad. Actian, pero no saben lo que hacen, mientras que
por su parte el filésofo sabe, pero actda poco. Los constructores
del mundo no piensan, y los pensadores nada construyen. **
Hegel piensa que ciertamente hay una dotacién de sentido. Pero
nada le debe al filésofo que viene a comprobar tardiamente un
sentido ya conferido. Si en el crepdsculo puede trazar el balance
de la jornada, la causa de ello es que los trabajadores se levan-
taron antes del alba. Quizd demasiado temprano, ya que, con los
ojos todavia medio cerrados, actuaron a tientas.

Un segundo grupo participa en la creacién del mundo: el de las
personalidades histdricas, los conductores de hombres. Estos indi-
viduos cobran una conciencia parcial de las exigencias de su época
y de la obra que las masas realizan, y saben dirigir este movimiento
espontdneo.

Hegel separa muy claramente a los hombres de pensamiento de
los hombres de accién. A propésito de las nuevas estructuras cuya
necesidad experimentan estos dltimos, de modo que abordan su
construccién, escribe lo siguiente:

Puede distinguirse ademds el hecho de concebir (das Begreifen)
que tales formaciones no son m4s que momentos en la idea gene-
ral. Esta concepcién (dieser Begriff) es propia (eigentiimlich) de
la filosofia, Las personalidades histdricas universales no la necesi-
tan; pues ellas son précticas (denn sie sind praktisch). Pero saben
y quieren su obra, porque adviene a su hora (an der Zeit). Es lo
que ya estd presente en el interior.3®

Tanto el filésofo como el hombre de accién se esfuerzan por hacer
ofr al mundo su propia melodia dialéctica, pero no ejecutan simul-
tdneamente. El hombre de accién inicia la obertura, el filésofo
concluye con un final finebre. Entretanto, los juristas, los sacer-
dotes y los artistas encadenan los diferentes movimientos.
Ninguno de ellos inventa el aire ni la cancién. Quien compone es
el espiritu de la época.

cia a esta condicién confiete a la filosoffa la apariencia de la «lasitud
resignada» (pag. 136).

38 Recuérdese Ja férmula de Schelling: «La teorfa y la historia se oponen
completamente. El hombre tiene historia s6lo porque ninguna teorfa puede
calcular de antemano lo que él hardw (System des transcendentalen ldeals-
méa: [1800], en Simmeliche Werke, Stuttgart y Augsburgo, t. 11, 1958,
pag. 589).

39 Die Vernunft, pig.98.
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Por consiguiente, en cada ocasién el filésofo se sitia mds bien
sobre la vertiente negativa de las etapas del curso del mundo.
Expresa la insatisfaccién del espiritu cuando esta aiin no reviste
resueltamente la forma de una voluntad positiva:

El espiritu, que ha continuado formindose en el interior, y que,
habiéndose desprendido del mundo, esti préximo a superatlo
(dariiber hinauszugehen), que ya no encuentra en él la satisfaccién
de su conciencia de sf, atn no ha descubierto, mediante una insa-
tisfaccién de esta clase, lo que quiere; esto no estd presente toda.
via de manera afirmativa, y por lo tanto el espiritu se mantiene
sobre la faz negativa.*

El filésofo consigue que el mundo presente sea insoportable para
los hombres. Pero no les ofrece otro. De ello se ocupan las grandes
personalidades de la historia mundial, que metamorfosean las aspi-
raciones y los deseos indefinidos:

Las individualidades de la historia mundial son las primeras que
han dicho a los hombres lo que ellos mismos quieren, 4!

Los filésofos franceses del siglo xvi1 han dado «el primer impulso
a la Revolucién».*2 Pero no fueron ellos quienes la llevaron a la
victoria. En 1789 ya no hay filésofos en Francia: han desaparecido
Voltaire, Rousseau, Diderot, d’Alembert y Helvecio. Holbach se
apresurard a morir, para que los géneros se sucedan en toda su
pureza. En adelante, otra especie de hombres encarnarin al espi-
ritu: Mirabeau, Danton, Robespierre, los Girondinos, la Mon-
tafia,* Napoleén. ..

Hegel radicaliza aquf la oposicién clésica entre la razén teérica y la
razén prictica: es indudable que las dos se unen en la historia,
pero como momentos sucesivos, asumidos por distintos hombres:

La historia de la filosoffa nos presenta los actos de la razén pen-
sante (die denkende Vernunft). La historia polftica —o mundial—
considera los actos de la razén volitiva (die wollende Vernunft),
de las grandes individualidades, de los Estados.*®

Para que las revoluciones necesarias triunfen no basta la toma de
conciencia de lo negativo en la situacién presente. Es necesaria

40 Ibid., pig. 99.

41 Ibid.

42 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig. 556.

* Se refiere a uno de los tres partidos que componfan la Convencién Na-
cional de Francia (1792-1795). Los otros dos eran los Girondinos y la Lla-
nura, Véase Marx, E! 18 Brumario de Luis Bonaparte. & (N. del R. T.)

43 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, phg.91; trad. al francés
por Gibelin, pdg.87.
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ademis la accién positiva. Pero la separacién de estos dos momen-
tos caracteriza a la filosoffa hegeliana, y en este punto Marx rom-
Ferﬁ c}irectamente con ella, criticando el «espontaneismo» hege-
iano.

Sin embargo, no debemos esquematizar la actitud de Hegel para
establecer un contraste aiin més categérico con la de Marx: por
lo demis, no se corre ningin riesgo de confundirlas.

Sin renegar de su tesis fundamental, Hegel sabe, como siempre,
respetar algunos matices. Concibe la separacién del pensamiento
teérico y la accién préctica como una regla general, una suerte
de ley tendencial que admite muchas excepciones. De todas mane-
ras, como hemos visto, la filosofia demuestra su eficacia en la
destruccién de las supervivencias y los residuos del pasado.

En ciertas condiciones politicas, se une a la accién prictica, en un
mismo individuo. {Para Hegel, «en el grupo divino de los indivi-
duos atenienses, Pericles es el Zeus»!*® Ahora bien, en cierta
ocasién solemne este dios de la Ciudad griega, al evaluar a sus
compatriotas, les reconoce el don de unir el pensamiento con la
accién:

Filosofamos, sin que por eso nos dejemos arrastrar a la blandura y
1a inaccién. ¢

Por su parte, Plat6n constituye para Hegel el tipo de filésofo que,
no contento con la critica del presente, quiso realizar efectivamente
una obra politica:

Sécrates y Platén ya no se complacian en la vida politica ateniense.
Platén intent6 realizar ( bewerkstelligen) algo mejor (ein Besseres)
en la morada de Dionisio. %7

A veces la critica filoséfica cobra un tono reivindicativo:

La ley existe, y en esta el espiritu. Pero, tan pronto se eleva, el
pensamiento examina las constituciones; descubre lo que es mejor,
y exige que lo que reconoce como tal ocupe el lugar que le co-
rresponde 48

44 Marx: «Los filésofos no han hecho mids que interpretar ¢l mundo de
distintos modos, pero de lo que se trata es de transformatlos (Novena tesis
sobre Feuerbach).

45 Glockner, ed Pbilo:opbie der Geschichte, pig. 340. trad. al francés por
Glbelm pig. 2

47 Hoffmexster ed., Gescbu‘bte der Pbhilosophie, pigs. 3940. Véase la trad.
al francés de Glbclln pig. 44

48 Glockner, ed., Pbtlo:opbxe der Geschichte, pég. 348; trad. al francés por
Gibelin, pdg. 243
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Este compromiso se manifiesta en la filosofia griega, pero es indu-
dable que aparece con mayor énfasis en la obra de los enciclope-
distas franceses.

Inversamente, algunos hombres politicos de estatura mundial no
desdeiian la filosoffa. Hegel insiste en ello: no en vano Alejandro
fue educado por Aristételes. *® En cuanto a Federico 11, ofrece al
mundo el ejemplo notable de un rey-fil6sofo:

Federico el Grande no solo incorporé a Prusia al grupo de las
grandes potencias europeas, como potencia protestante, sino que
fue también un rey-filésofo, fenémeno absolutamente original y
tnico en la época moderna, ¥

Filésofos que actdan politicamente, reyes que se consagran a la
filosofia, son confluencias accidentales que nada quitan a la dispa-
ridad fundamental de las funciones. La filosoffa se consagra esen-
cialmente a la tarea histérica de acelerar las degradaciones, co-
brando conciencia de ellas. El ave de Minerva no cierra el libro.
Con su ala gélida se limita a volver una pdgina.

El porvenir de la filosofia

En una historia que no detiene su curso, la filosofia solo puede
perseverar, También el biho muere y renace transfigurado.

El desarrollo filoséfico no se consuma en Berlfn, y tampoco la vida
politica. Hegel describe vinicamente el pasado, pero no discute las
posibilidades del futuro. Insiste mucho en el hecho de que su
Historia de la filosofta se detiene necesariamente en el presente, en
que depende de él, lo expresa y lo comprende, pero seiiala también
que la vida filoséfica conocerd prolongaciones:

Este es el punto de vista de la época actual (der Standpunkt der
jetzigen Zeit), y asi la serie de figuras espirituales esti cerrada
por el momento (fsir jetz¢). De manera que aqui concluye esta
historia de 1a filosoffa (...) Esta serie es el auténtico reino de
los espiritus (Geisterreich), el tnico reino de los espiritus que
existe (...) Espero que esta historia de la filosofia podrd signi-
ficar para vosotros una invitacién a aprehender el espiritu de la
época (Geist der Zeit), que estd en nosotros de modo natural, y

49 Con referencia a la filosoffa considerada como la escucla de los grandes
innovadores polfticos, véase Dokumente, pigs.345-46; acerca de la impor-
tancia de la ensefianza de AristSteles para Alejandro, Geschickte der Philo-
sopbie, en Glockner, ed., Werke, t. xv11, pégs. 302-06,

50 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég. 548; trad. al francés
por Gibelin, pédgs. 393-94.
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a iluminarlo extrayéndolo de su naturalidad, es decir, de su exis-
tencia oculta y sin vida, y, cada uno en su lugar, llevdndolo a
primer plano, con conciencia.®

Hegel ya habfa indicado antes que «el espfritu del mundo actual-
mente ha llegado hasta aqui» (bis hierber) y que «la dltima
filosofia es el resultado de todas las demds».®*

En estas condiciones, los acontecimientos histéricos futuros pro-
pondrdn nuevas tareas a los filésofos del porvenir.

Pero Hegel ni siquiera cree que estén resueltos todos los proble-
mas del presente. Asi, observa la actualidad permanente del con-
flicto entre la filosofia y la religién:

La historia de la filosoffa reproduce la historia de la lucha del
pensamiento libre con la autoridad de la religién nacional, de la
iglesia, con lo que denominamos en general religién positiva. En
Grecia observamos ya esta hostilidad y esta oposicién; vemos a
Sécrates beber la cicuta; muchos otros filésofos fueron desterrados
a causa de su irreligiosidad. Esta oposicién se ha manifestado tam-
bién en el mundo germénico; vemos la hostilidad entre la iglesia
cristiana y el pensamiento libre llegar hasta el desprecio y la burla
de un lado, hasta el cadalso del otro. Por otra parte, ain hoy se
aprehende de modo indeterminado la posicién de ambas.®*

En las lineas siguientes de este texto Hegel proscribe las falsas
«reconciliaciones» que implican el renunciamiento de la filosoffa y
su sometimiento a la iglesia,®* y llega a la conclusién de que sin
duda existe la reconciliacién verdadera, pero no mds que «en si».
Considera entonces la posibilidad de una rehabilitacién efectiva
de esta reconciliacién, pero siempre remitida a un momento ulte-
rior, a un futuro lejano:

Esta concordancia, que existe para nosotros en si, contiene la posi-
bilidad (die Moglichkeit) de que se vean llevadas, en el curso de
la historia, de la conciencia de la oposicién a la de la concordancia,
y que alcancen una auténtica reconciliacién. ®

Hegel no parece garantizar un €xito seguro a esta empresa del
futuro confiada a la filosoffa.

51 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. XIX, pégs.
690-91.

52 Ibid., pdg. 685, Weil comenta asf este texto: «El hombre que clausura
su curso sobre la historia de la filosoffa con estas palabras no puede haber
crefdo que ya no habfa nada que hacer en el mundo y que todo estaba
consumado» (Hegel et VEtat, pég.79).

53 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pdg.362;
trad. al francés por Gibelin, pdg. 320,

54 Ibid., pgs. 363-65; trad. al francés por Gibelin, pégs. 322-24.

55 Ibid., pag. 367; trad. al francés por Gibelin, pdg. 325.
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En todo caso, de ningtin modo prohibe a la filosoffa desarrollarse
de modo creador y original después de él. Desde el punto de vista
estrictamente histérico, la responsabilidad de una fijacién y una
dogmatizacién del «sistema» hegeliano corresponde a algunos de
sus discipulos, méds que al propio filésofo.® No parece que perso-
nalmente Hegel haya atribuido a sus doctrinas el cardcter de dog-
mas eternos, intangibles e incapaces de ingresar, como elementos,
en una sintesis nueva y superior.

Asimismo, algunos de sus alumnos y amigos mds cercanos no las
consideraban inviolables.

En 1833, apenas dos afios después de la muerte del maestro, Gans
consideraba cosa natural la aparicién de una nueva filosofia, y esto
en la perspectiva misma del hegelianismo. Al publicar la Filosofia
del derecho, escribia en el Prefacio a la nueva edicién:

Quiz4 dentro de muchos afios este libro pasard a la representacién
y la conciencia comtin, lo mismo que el sistema integro: se perderd
su terminologfa caracteristica, y sus profundidades se convertirdn
en un bien comiin. En ese momento, su época estd cumplida filo-
s6ficamente, y €l pertenece a la historia. Se manifiesta un nuevo
desarrollo progresivo de la filosofia, originado en los mismos prin-
cipios fundamentales, y otra concepcién de la realidad, que también
ha cambiado. Saludaremos respetuosamente este futuro, pero no
nos atemorizardn los fantasmas muertos, que bien pueden rozarnos
desagradablemente, pero no retenernos. 57

Tal vez las cosas no han seguido exactamente el curso anticipado
por Gans. Hegel conocia el peligro de los pronésticos. En todo
caso, no habria negado que también la filosofia debe seguir su cami-
no. ¢Acaso no lo repitié constantemente?

No temia aludir en conversaciones privadas a la necesidad de la
superacién de su propia filosofia. Uno de sus alumnos, H. C.
Weisse, le recuerda sus propias palabras en una carta, y de ese
modo hemos podido conocerlas:

Vos mismo, querido maestro, me dijisteis un dia de viva voz que
estabais perfectamente convencido de la necesidad de progresos
ulteriores y de nuevas formas del espiritu del mundo que supera-
rian la figura de la ciencia que vos habiais realizado, sin que por

56 Engels no lo sobreentiende cuando declara que «no puede tratarse de

mantener el contenido dogmidtico del sistema de Hegel segin lo predicd el

hegelianismo berlinés de la vieja y la nueva escuelan (Dialectiqgue de la

mfm;'z:1 a;t) trad. al francés por Bottigelli, Parfs, 1952, pég. 53. Anti-Diibring,

pag. .

Z Pbiloso}pbie des Rechts, Prélogo, Berlin, 1833, pdg. xvir; en Glockner,
., pag. 13,
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otra parte vos mismo pudierais ofrecer explicaciones de dichas
formas, . . %%

Es imposible definir mejor la actitud de Hegel, y no parece tan
enojoso el hecho de que no conozcamos su respuesta a Weisse.
Este crey6é presuntuosamente que podria superar a Hegel. Muy
pronto publicé una obra de filosofia, y en esta ocasién aseguré a
Hegel que no habria redactado esa obra

si quienes ahora afirman su condicién de alumnos vuestros no
hiciesen prevalecer (de un modo que forzosamente debe parecerme
estrecho, y en oposicién a todos los que intentan llegar mis lejos)
como algo absolutamente final e insuperable lo que vos mismo
reconocéis generosamente como un limite impuesto al individuo,
y todo esto en oposicién al desarrollo ininterrumpido del género
humano.

Y Weisse proseguia:

Quien se proclame vuestro discipulo, para no ser mal interpretado,
debe protestar en forma explicita contra lo que se afirma co-
rrientemente, pero incurriendo en craso error, en aquello que ca-
racteriza esencialmente a vuestra escuela."®

Aunque no se crea «insuperable», al filésofo puede parecerle desa-
gradable que se lo amenace tan francamente. Ademds, es necesario
morir; jpero por lo menos que no sea por la coz de un asno!

Es indudable que Hegel no dispensaba especial confianza a Weisse
para realizar esta tarea de «llegar més lejos». La inclinacién de
este vanidoso al empirismo y la religiosidad le habria parecido mis
bien un retroceso. Una cosa es afirmar la inevitable prescripcién
de una filosofia, y otra muy distinta tomar la iniciativa de reem-
plazarla. Weisse no tenfa la estatura necesaria para acometer la
tarea.

Los allegados de Hegel se planteaban en todo caso el problema de
una sucesién, que el filésofo se proponia dejar abierta con su
propia desaparicién. Pero los discipulos y los adversarios mediocres
concebian los términos del problema de manera poco hegeliana,
invocando una verdad intemporal y criticando dogméticamente a
un Hegel que continuaba manifestando su superioridad.

Hegel no creia que la nueva verdad descendiera del cielo armada
de pies a cabeza. Sabia que el filésofo busca conocer «lo que es».
Por lo tanto, no esperaba una renovacién filoséfica originada en el
esfuerzo de invencién arbitraria de los especialistas del pensa-

58 Carta de 1829, en Briefe, t. 111, pdg. 261.
59 Carta de 1830, en Briefe, t. n1, pig. 298.
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miento, sino que, por lo contrario, estaba convencido de que solo
un cambio de la realidad social e histérica aportarfa un nuevo
pensamiento, jPrioridad para la base!

No alentaba a sus discipulos para que demostrasen originalidad a
toda costa, pero les llamaba la atencién sobre los cambios pro-
fundos y secretos que se realizaban bajo la apariencia inmévil del
tinglado histérico. El filésofo no es un profeta ni un inventor, sino
esencialmente un observador. Es el testigo de las conmociones
profundas y el pregonero de las tempestades; percibe los impulsos
subterrdneos y el largo tiinel del topo que socava el terreno.

El topo trabaja en las tinieblas. Cuando la filosofia aparece perié-
dicamente para realizar su tarea destructora, la claridad que pro-
yecta sobre un mundo agonizante deslumbra a los contemporéneos
habituados a la noche; sin embargo, no se trata més que de un
claroscuro. Ni Sécrates, ni Jesis, ni Lutero, ni los «philosophes»
del siglo xvirr sabfan del todo lo que hacian. Creian hablar en
nombre de la verdad eterna —y, desde cierto punto de vista, en
esto no se engafiaban del todo—, pero no advertian que su fun-
cién consistfa esencialmente en destruir un mundo singular ex-
presdndolo, permaneciendo prisioneros de su espiritu.

Cada filosofia se remite a un perfodo histérico, no lo supera, y en
su singularidad no conquista mds que una verdad relativa. A su
vez, la verdad absoluta e infinita consiste en el paso incesante de
una verdad finita a otra,

El filésofo, simple 6rgano del espiritu del mundo, cumple su oficio
sin conocer las secuelas, sin aprehender su verdadero alcance.
iS6crates no podia imaginar que estaba abriendo el camino a
Jestis, ni Lutero que preparaba la Revolucién Francesa! Ignoraban
totalmente el porvenir, a pesar de que colectivamente eran sus
artesanos.

Pero incluso desconocian los objetivos mds préximos. Sécrates no
deseaba destruir a Atenas, ni Voltaire a la monarquia. Las concep-
ciones filoséficas tienen significados distintos de aquellos por los
que se enorgullecen. El orden de sus razones no es mds que el
orden de la razén de su época, y una reflexién ulterior lo modifica
inexorable y legitimamente. No puede dispensarse la menor con-
fianza a las explicaciones que un hombre o una época ofrecen de
su propio pensamiento; corresponde considerarlas simplemente co-
mo elementos informativos, que se suman a otros, acerca del pen-
samiento de ese hombre o esa época.

Ciertamente, en Hegel hallamos el esbozo de una doctrina de la
mistificacién ideolégica. Pero no supo desenredar los hilos, en
primer término porque él mismo fue una de sus victimas, ya que
no supo desenterrar, para identificarlo, a ese topo que socava el
suelo de la historia.

El hecho més extraiio es que en definitiva €] mismo reconocié
dicha carencia. A veces se zahieren sus pretensiones de saber ab-
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soluto; pero, ¢no implica esa actitud un grave contrasentido? ¢No
es acaso exacto que Hegel, muy por lo contrario, ve en todos los
hombres, incluidos los m4s grandes —y también los filésofos—, a
los juguetes de una astucia de la razén que los lleva a colaborar, de
buen o mal grado pero siempre inconscientemente, en la obra his-
térica universal?

Es necesario elegir entre un saber absoluto, segin lo entienden
corrientemente los intérpretes de Hegel, y una astucia de la razén.
Hegel no renuncia jamés a la astucia de la razén, y, mis adn, no
pretende sustraerse a ella en mayor medida que los demds.

Ahi estf la paradoja. Quiere compartir el destino comin. Niega
absolutamente toda eficacia a su propia toma de conciencia del
condicionamiento histérico de los actos y las ideologias. Ofrece una
explicacién de la mistificacién especulativa, y no cree que él mismo
pueda liberarse de sus efectos. Ve apuntar la luz, pero prefiere la
sombra crepuscular. jAguila real, décil a la regla de los bidhos!
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3. El ideal

El error del begelianismo consiste en concebir sinicamente el ideal
realizado, trasladado a los bechos, encarnado en la materia. Es el
materialismo bajo el nombre de idealismo objetivo. Beaussire,
enero de 1871.

Cuando se afirma que Hegel niega o lamenta la influencia del
ideal en la historia, es necesario interpretar la afirmacién en este
sentido: dicha reprobacién se refiere vinicamente al ideal segin se
lo concibe habitualmente, y no implica conformismo ni adaptacién
al orden establecido.

K. Lowith cree que Hegel

se convirtié, hasta el furor y el sarcasmo, en adversario irrecon-
ciliable de todas las almas rominticas y desgarradas —afectadas
por la «tisis del espiritu», las almas que estaban en desacuerdo
consigo mismo y con el mundo, las infortunadas almas bellas—
y también de los «adolescentes eternos» que, en el papel de revo-
lucionarios, con sus programas vacios petforan «un agujero en el
orden de las cosas».!

Pero los verdaderos revolucionarios ¢son individuos demorados en
la adolescencia? La idea hegeliana ¢revela menos audacia que los
ideales de los rebeldes? Los grandes hombres histéricos, los mismos
a quienes Hegel honra, ¢intentan impedir el cambio?

Hegel afirma todo lo contrario. Véase cémo describe 1a obra de los
héroes de la historia:

No extraen sus fines y su vocacién del sistema organizado y tran-
quilo de las cosas, del curso consagrado de las cosas. Su justifica-
cién no se encuentra en el estado actual de las cosas (in dem vor-
handenen Zustande), sino en otra fuente en la que beben (...)
Pero todo lo que se aparta de lo dado, las intenciones, los fines, las
opiniones, lo que se denomina ideales, todo ello se distingue con-
juntamente de lo quc existe. Los aventureros de toda clase tienen
dichos ideales, y su actividad se relaciona con estas representa-
ciones, contrarias a la situacién actual (...) Las verdaderas per-
sonalidades histéricas no son las que han querido y realizado
algo imaginado, simple fruto de su opinién (ein Eingebildetes, Ver-
meintes), sino algo justo y necesario; las que saben y en las que

1 K. Léwith, «La conciliation hégélienne», & en Recherches philosopbiques.
Paris: Boivin, 1935-36, pdg. 394.
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se revela lo que el momento exige (was an der Zeit ist), lo que es
necesario.?

Por consiguiente, para Hegel hay dos clases de ideales: los que
provienen de la separacién y de la divisién son ideales abstractos
y utépicos, que estorban el curso de la historia; los que partici-
pan en este son los ideales reales, que cuando ingresan en la con-
ciencia de los grandes hombres permiten la realizacién de la his-
toria: nacen exclusivamente de una reconciliacién del hombre y
el mundo, y solo de ese modo cobran sentido.

Los dos tipos de ideal

En efecto, para Hegel el verdadero ideal es lo que hay de mis
real, mientras que lo que sus adversarios denominan lo real a
menudo carece, a los ojos de Hegel, de verdadera efectividad: es
una simple corteza superficial, un mecanismo desprovisto de vi-
da, una supervivencia. Lo que ellos denominan su ideal se reduce
casi siempre a una reminiscencia, una nostalgia, la afioranza de
un pasado que ya terminé: los ensuefios caballerescos de los j6-
venes espiritus aristocréticos que aman la Edad Media, del mismo
modo que en el siglo xx ciertos burgueses desposeidos se refu-
gian en el suefio del artesanado.

Ciertamente, serfa mds legitimo reprochar a Hegel el hecho de
que concede demasiado lugar al ideal —bajo la denominacién
de Idea— que quejarse porque reduce el 4mbito que le es propio.
El filésofo kantiano intenta vanamente inyectar el ideal a un
mundo desprovisto de él, y por su parte el filésofo hegeliano
revela la presencia universal de la idea, no solo en la naturaleza
sino también, y sobre todo, en la historia humana, en la cual se
desarrolla un juego de lo ideal consigo mismo.

Es verdad que hay ideal en estas dos concepciones filoséficas.
Todo consiste en saber dénde se sitda, y en qué cantidad, si
asi puede hablarse. Para Kant, lo ideal se exilia allende lo real,
y no demuestra un poder suficiente para imponerse a este ultimo.
Por lo contrario, para Hegel lo ideal se refugia en lo real. Nuestro
filésofo no puede aceptar que conserve el cardcter de una mera
aspiracién,

El ideal de los idealistas, el que Hegel combate, va acompaiiado
de una ilusién acerca de la naturaleza del desarrollo histérico y de
la vida polftica. Debe mucho a la arbitrariedad individual, pero
expresa también un secreto conformismo, una oculta adaptacién
al estado actual de cosas, disimulada bajo bellas palabras. En al-

2 Die Vernunft, pag.97.
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gunos casos, Hegel lo acusa de rozar la hipocresia. Es indudable
que este género de idealismo ejerce gran influencia sobre los in-
telectuales alemanes en la época de Hegel.

En el hegelianismo, lo ideal no es individual ni exterior a lo real.
Todo transcurre en un real que es racional, y al cual, por consi-
guiente, la racionalidad no puede agregarse desde afuera. El mo-
nismo hegeliano contradice el dualismo de la mayoria de sus
predecesores. Spinoza proponia la férmula Deus sive natura.
Pero, para Hegel, la idea abarca la totalidad de la historia humana
misma, de modo que él podria formular la identidad Deus sive
historia. No discierne ninguna diferencia ontolégica entre lo ideal
y la realidad histérica.

Sin embargo, Hegel no propone una homogeneidad integral de lo
real, no proscribe el deber-ser, el Sollen. Lo que rechaza es una
concepcién metafisica del deber-ser, un deber-ser fijo, incapaz de
alcanzar jamis el ser.

Por lo contrario, Hegel admite un auténtico deber-ser, que tiene
presente la necesidad de una realizacién, un deber-ser integrado
en Ja historia. Concede a este deber-ser transitivo e histérico un
campo de aplicacién mucho més vasto que el que otorgaba Kant
a su deber-ser metafisico y dogmdtico.

En el caso de Hegel, puede afirmarse que todo el mundo —asf
en la tierra como en el cielo— es un deber-ser. Pero, sobre todo,
la historia humana entera se confunde con un inmenso Sollen, un
prodigioso impulso hacia adelante del espfritu. Y Hegel no se
abstiene, impulsado por una suerte de coqueteria, de designar con
su nombre habitual a este Sollen:

Dios hizo al hombre a su imagen; €l es espiritu. Por consiguiente,
es necesario que el hombre sea lo que debe ser (was er sein
soll); es necesario que realice su destino, que es llegar a ser ra-
cional. El espfritu no es més que aquello en vista de lo cual se
hace (wozn er sich macht); consiste en la actividad de producir-
se, de aprehenderse... Aquello hacia lo cual el hombre debe
tender (erstreben soll), es necesario que sea conforme a su con-
cepto, al espiritu. Lo posible, lo en si del fin debe ser original,
etcétera.®

Sin embargo, este Sollen no es exterior a la realidad. La anima
desde el interior. El deber-ser se agita en el corazén de todas las
cosas, y en cierto modo las obliga a salir de s{ mismas. En la in-

3 Ibid., plgs. 266-67. Véase también Briefe, t. 11, pig. 328: «Un objeto no
verdadero puede cxistir, y podemos tener una representacién de él, pero
un objeto semejante no es lo que debe ser, es decir que no se ajusta a su
concepto (lo que llamamos también malo). Una mala accién es una accién
no verdadera. . .».
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timidad del proceso histérico, se presenta como tendencia e im-
pulso, dynamis que suscita una energeia.*
El propio Hegel destaca este aspecto de su Solles:

Esta correspondencia del ser y el deber-ser (Sollen) no es, sin
embargo, algo fijo y desprovisto de desarrollo (prozesslos), pues
el Bien, el fin del Universo, no es mids que en la medida en que
se crea constantemente, y ademds, entre el mundo espiritual y el
mundo natural ain existe la siguiente diferencia: mientras este
retorna constantemente sobre si mismo, en aquel se realiza cier-
tamente un progreso.®

El ser histérico no recibe de un amo extraiio érdenes que lo
obliguen a corregirse, sino que un impulso interno, resultado de
un juego de contradicciones internas, lo proyecta mds alli de si
mismo. El impulso eficaz se asemeja entonces mucho mis a un
movimiento vital que a una obligacién moral.

El Sollen hegeliano pretende culminar en un resultado, mientras
que el Sollen kantiano conserva el cardcter de una exigencia infi-
nita. Reside en la cosa misma, en el proceso histérico considerado
como un todo, una vida, una libertad.

La negacién interna, la negacién dialéctica hegeliana, reemplaza
por lo tanto a la negacién exterior, kantiana. No solo difiere de
esta, sino que la excluye.

En efecto, puede ejercerse tinicamente si la negacién exterior no
la impide. Asi, la sucesién de las negaciones interiores explica el
desarrollo normal de una planta® pero este desarrollo prosigue
Gnicamente en el caso en que ninguna negacién exterior viene a
perturbarlo o interrumpirlo.

La imposicién exterior aplasta, tritura y desarticula el movimiento
de las negaciones internas, e impide su florecimiento esponténeo
y armonioso.

Sin embargo, ¢no es posible, desde el exterior, ayudar a este
desarrollo, favorecerlo y acelerarlo voluntariamente? ¢En el 4m-
bito histérico no hay ninguna intervencién intencional eficaz?
Hegel no lo niega, pero concibe de modo muy particular la natu-
raleza de esta intervencién y su alcance.

Cree que la conciencia estd siempre retrasada respecto del movi-

:‘i Ibig.i pég. 157. Véase también Glockner, cd., Philosophie der Geschichte,
. 427.
5 %n‘ardopidie, pérr. 234, nota, in fine, en Glockner, ed., Werke, t. vin,

pég. 445,

6 Esta refutacién se realiza en todos los desarrollos. El desarrollo del drbol
es la refutacién del germen; la flor es la refutacién de las hojas, que muestra
que estas no son las verdaderas existencias supremas del drbol; la flor se ve
refutada finalmente por el fruto, Pero este no puede realizarse sin haber
sido precedido por todas las demids etapas» (Glockner, ed., Geschichte der
Philosophie, t. xvi1, pig. 67).
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miento de lo real-ideal. Por consiguiente, la ayuda de la concien-
cia exhibe siempre un cardcter restringido y negativo; puede
apartar los obstdculos, disolver las supervivencias inttiles, dese-
char los dogmas gastados.

En esta perspectiva, la tarea del revolucionario no consiste en
acelerar el proceso de la historia profunda ni en determinar la
aparicién anticipada de un futuro que, de todos modos, no puede
inventar. Por lo contrario, su papel ttil consiste en evitar los
retrasos excesivos, en esquivar los incidentes, en facilitar las tran-
siciones. No es el creador o el padre de la sociedad, las institu-
ciones y las costumbres nuevas, sino su partero y su testigo. jNo
quiere que se tiranice lo real, que se le impida vivir!

Por lo tanto, €l no es mds que un portavoz y un mandatario de
la historia. La verdadera critica del orden establecido, que no
puede ser anticipada por ninguna otra, se encuentra en el orden
que se establecerd ulteriormente, tal como se trasunta ya en todos
los aspectos negativos del presente, en las contradicciones que se
originan y se desarrollan en €17 El revolucionario lleva estas
contradicciones al plano de la conciencia, y les confiere asi todo
su vigor.

La objetivacion de lo ideal

La sustancia es sujeto: la totalidad de los pensamientos, los acon-
tecimientos, las leyes y los fenémenos es producto de la idea. Por
lo tanto, lo ideal afirma siempre y por doquier su presencia.

De lo anterior se desprende que el problema hegeliano se pro-
pone en términos inversos de los que habfa elegido la filosoffa
precedente.

Esta se preguntaba cémo seria posible introducir lo ideal en una
realidad histdrica que no lo implica necesariamente. Por lo con-
trario, Hegel se interroga —y se trata de un problema que lo
agobia desde su juventud— acerca de la presencia de lo no-ideal
en el mundo, de lo que él denominé inicialmente la positividad:
¢cémo es posible que todo no sea y no conserve un caricter
puramente ideal?

Hegel se asombra de ver que lo ideal se degrada en sus realiza-
ciones. Resucita asi la oposicién de lo ideal y lo real o, si se lo
prefiere, de lo racional y lo real, pero a su modo y en otro plano.

7 Véase Marx-Engels, Manifeste communiste, & Paris, 1954, pdg. 47: «Cuan-
do se habla de las ideas que revolucionan una sociedad entera, solo se
enuncia el hecho de que en el seno de la vieja sociedad se han formado los
elementos de una sociedad nueva, y de que la disolucién de las viejas ideas
marcha de la mano con la disolucién de las antiguas condiciones de exis.
tencian.
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La nocién de ideal implica, por otra parte, un momento de rela-
tividad, pues se puede hablar de ella Gnicamente confronténdola
con una realidad diferente de ella misma.

Hegel, pensador dialéctico, no podia dejar de advertir esta rela-
cién necesaria. La mantiene, pero invirtiéndola. El choque histé-
rico de lo ideal y lo real se renueva constantemente en la inti-
midad de la Idea.

Este ideal y este real secundarios no se distinguen ontolégicamente
sino histéricamente. Uno no es nunca mis que lo que el otro ha
llegado a ser.

Es cierto que, segiin parece, el joven Hegel habia reconocido
por un momento su separacién ontolégica. Concebia entonces un
ideal radicalmente distinto de lo real constituido, un ideal que se
rebelaba contra lo real, por lo menos de palabra, y reclamaba su
eliminacién mediante una suerte de golpe de fuerza racional.
Pero esta fidelidad fragmentaria y provisional a Kant y a Fichte
no perduré, y Hegel concibié muy pronto la oposicién, mds im-
portante, entre la razén y la positividad.

La razén se pierde en sus obras, e inicialmente Hegel ha conce-
bido esta pérdida como absoluta. Cedia asi a la tentacién de una
suerte de kantismo a la inversa. La contradiccién entre lo positivo
—obra muerta de la razén— y la razén misma llegaba a ser tan
irreductible como la oposicién entre el deber-ser kantiano —que
no produce obras— y el ser que le es extraiio.

Pero, en una nueva y decisiva evolucién, Hegel se vio llevado
rapidamente a reconocer la necesidad de una realizacién positiva
de lo ideal. Lo eterno debe encarnarse en lo contingente.

El propio Hegel lo afirma, a propésito de la religién:

La religién debe ser positiva, pues de lo contrario no habria
absolutamente religién.?

Lo ideal no puede ni debe permanecer como mera aspiracién. Ne-
cesita «concretizarse», como suele decirse ahora, en palabras, en
modos de vivir, en instituciones en las cuales se ofrece el espec-
taculo de sf mismo y se diversifica.

No existirfan movimientos histéricos sin la negacién que todo lo
acomete, Pero también es necesario que haya algo que negar,
algo que no se desvanezca inmediatamente, que manifieste cierta
consistencia y resista al asalto de la negacién.

Por lo tanto, la filosoffa de Hegel no es la de la nada ni la del
mero interrogante. No se entrega a las facilidades del desprendi-
miento ni cede al vértigo de la interrogacién. Es un pensamiento
serio que busca una respuesta y una instalaci6n.

8 Nohl, pdg. 141. Acerca de la evolucién de la nocién de positividad en el
pensamiento del joven Hegel, véase J. Hyppolite, Introduction & la philo-
sophie de Ubistoire de Hegel, cap. 3.
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Su critica de la libertad negativa en la Revolucién Francesa des-
cansa sobre esta impresién de algunos observadores contempora-
neos: la Revolucién negaba inmediatamente todo lo que cons-
trufa, no se detenfa en ninguna forma polftica estable, disolvia
constantemente la realidad que ella misma se daba. Pero es ne-
cesario un orden —y un gobierno—, una efectividad que per-
dure, aunque sin eternizarse.

La filosoffa de Hegel no se obstina en «discutir el interrogan-
te». Por lo contrario, deja madurar el problema —es decir, la
contradiccién que socavaba la realidad presente—, y el interro-
gante maduro se convierte en la respuesta que lo real mismo
ofrece a quienes saben interrogarlo.

En este sentido, todo problema histérico es ya una respuesta, y
cuando los problemas se plantean «simultineamente estin dadas
las soluciones».®

Cuando los historiadores y los politicos ponen en tela de juicio
el régimen feudal, no hacen mds que cobrar conciencia de las
contradicciones que desde hace mucho tiempo lo devoran. Pero
las fuerzas que arruinan al feudalismo encierran en si mismas un
mundo futuro, que nos permite entrever sus principales rasgos.
La concepcién de la positividad a la cual Hegel ha llegado final-
mente la presenta como un ideal caduco, solidificado, una ganga
secretada por el propio ideal vivo, y de la cual debe despren-
derse para continuar su marcha. El exaltado ideal de una época
se convierte en la envejecida positividad de otra: la diferencia
tiene que ver con las etapas que se suceden y los niveles que se
superponen.

En esta sucesién, el ideal viviente siempre tiene precedencia: no
es una floracién de lo real objetivo, es decir del ideal envejecido,
sino su raiz. No es un resultado, sino m4s bien un impulso, un
movimiento hacia adelante. El impulso de la vida. Aquf, como en
muchas otras ocasiones, las imdgenes bergsonianas ilustran cabal-
mente el pensamiento hegeliano. Idéntico vitalismo inspiré a los
dos pensadores.

El ideal se objetiva, se realiza, se da figuras concretas. La ra-

9 Philosophie der Geschichte, en Lasson, ed., Werke, t. 1x, pig. 509. Este
pasaje no aparece en la edicién Glockner (pag. 291), en la cual, sin embargo,
se expresa la misma idea. Conviene comparar con el siguiente pasaje de
Marx: «Una formacién social no desaparece jamis antes de que se hayan
desarrollado todas las fuerzas productivas que ella puede contener; jamds
deja el sitio a relaciones de produccién nuevas y superiores antes de que
en el seno mismo de la vieja sociedad se hayan realizado las condiciones de
existencia material de estas relaciones. Por eso la humanidad jamis se plan-
tea sino los problemas que puede resolver, pues, si se considera mis de cerca
la cuesti6n, se comprobard siempre que el problema no surge sino cuan-
do las condiciones materiales para resolverlo existen ya, o por lo menos
estin préximas a realizarse» (Critiqgue de U'économie politique, & Paris,
1957, prélogo pég. 5).
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zén no se contenta con su papel eternamente constituyente: se
constituye.

Por ejemplo, si en un momento de su explicacién en el tiempo
experimenta la necesidad de una objetivacién de la persona en la
propiedad privada, no se deja engafiar por una mera voluntad
de apropiacién. Por lo contrario, suprime su objetivacién anterior
y reemplaza la relacién feudal de fidelidad por una apropiacién
privada efectiva, cuya ley impone.

Veamos otro ejemplo. Si en determinada época un pueblo posee
la razén en su aparicién mds reciente, no se limita a sentir inte-
riormente este honor y a gozar del sentimiento fntimo de su
superioridad. Obliga a los restantes pueblos a reconocer su supre-
macfa espiritual, si es necesario apelando a la fuerza.

La prolongada discordia entre lo ideal y lo real —entendamos
bien, entre lo ideal viviente y lo ideal muerto— aporta regular-
mente bellos momentos de coincidencia y de armona.

El espiritu promueve las instituciones culturales, religiosas, po-
liticas y jurfdicas que corresponden al nivel de elevacién que ha
alcanzado. Se implanta en ellas, y alli se satisface. Seguramente
ya existen gérmenes de discordia, pero ain no se manifiestan. Es
el momento de la plenitud y el goce provisionales: un acmé.

Un andlisis riguroso revelarfa en este presente feliz un simple
corte sin espesor entre el deseo previo y la lasitud que seguird.
Apenas el espiritu ha cesado en su esfuerzo doloroso por obtener
lo que querfa, y ya comienza su lucha para abandonarlo, con el
fin de conquistar otra cosa.

Pero, en realidad, Hegel parece prolongar pricticamente a lo largo
de décadas, y algunas veces durante més tiempo atin, el momento
en que para un pueblo el todavia no se funde con el ya no mis, en
la felicidad y la quietud del ha llegado.

Esta satisfaccién de un pueblo que se goza en sus obras se expresa
de muchos modos: acuerdo de los individuos con su destino (ya
no se irritan contra €él) y con su Ciudad (se sacrifican serena.
mente por ella), ausencia de inquietud, de crftica o de duda. La
repiblica de Atenas en el momento de su esplendor ofrece a
Hegel la més bella imagen. Rara vez volverd a hallarse una fusién
semejante de los sentimientos individuales y las costumbres, de
las intenciones subjetivas y el fin universal, del espiritu de una
poblacién y la constitucién que ella se ha dado, de los dioses y
los hombres, de la vida piblica, el arte y la religién,

Pasard este momento de felicidad, al que el espiritu del mundo

habrfa podido dirigir la extrafia siplica de Fausto: «;Detente,
instante!»,
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Base Yy superestructura

El tiempo jamds suspende su vuelo. Aun la bella unanimidad
griega desaparece, y finalmente se destruye la armonia.

El espiritu prosigue su desarrollo, y las figuras de su pasado ja-
lonan como estatuas de sal el camino recorrido.

Una imagen nos ayudard a comprender esta marcha del espiritu.
Algunas plantas se desarrollan por la base, propagando en la
tierra un rizoma sobre el cual brotan los véstagos uno tras otro,
de trecho en trecho. Cuando nace un nuevo véstago, se seca el
anterior. Asi, en el curso de su progreso, el espiritu promueve
instituciones sucesivas en las que florece, para abandonarlas mis
tarde.

Sin embargo, esta comparacién es insuficiente. Seria mds satisfac-
toria si tuviéramos un rizoma que produjese sucesivamente vis-
tagos de especies distintas, cargados de flores siempre nuevas y
cada una mis bella que la otra.

Ademds, convendria que la calidad del rizoma cambiase al mismo
tiempo que la de las flores. En ese caso, para asemejarse al espi-
ritu no le faltarfa sino poder interiorizar la sucesién de sus
metamorfosis.

El progreso del espiritu como lo concibe Hegel no puede identi-
ficarse totalmente con un proceso biolégico. Su movimiento es
inimitable, tnico, irreductible. Se trata de un individuo que es
un género, de un universal concreto que no se descompone ni se
degrada en especies particulares y limitadas, y que se exhibe
integro en cada disfraz sucesivo de una farindula infatigable.

La relacién establecida por Hegel entre el espiritu viviente del
mundo y las instituciones que él crea y destruye sucesivamente se
remite al fin a una relacién entre una base y una «superestruc-
tura»,!® la misma que el marxismo nos ayuda retrospectivamente
a comprender mejor.

Hegel distingue claramente entre las instituciones, las costumbres
y los ideales conscientes de los hombres, y el espiritu profundo,
oculto inicialmente, que los inspira. El observador superficial no
ve més que las flores. Hegel desentierra el rizoma. El historiador
comiin recoge los testimonios acerca de lo que eran la Ciudad
antigua y el feudalismo medieval. Hegel le demuestra que un
mismo espiritu originé los diferentes tipos de vida social que
inicialmente parecen no mantener ninguna relacién mutua.
Podriamos preguntarnos entonces por qué este manantial, esta
creacién constante, no discurre de manera «idilica». ¢Por qué el
espiritu no prodiga serenamente sus floraciones? Su progreso
consistirfa entonces en un movimiento de expansién, una reali-

10 Conservamos esta palabra, mal construida, pero consagrada por el uso.
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zacién constante, y, siendo simultdneamente ideal y real, ya no
serfa posible distinguir una «base» y una «superestructura».

Una visién semejante de las cosas serfa por demds insipida. Lue-
go, no se corresponderfa con el espectdculo real: la historia no se
muestra como ambito de felicidad. Por el contrario, lo que im-
presiona en ella son los choques, los conflictos, la lucha reiniciada
constantemente, la sangre derramada. Por otra parte, no es fécil
comprender c6mo una expansién podria desplegarse en el tiempo
si no tropezase con ninguna resistencia. Se agotaria en el instante.
Hegel debe explicar una disputa milenaria. Tiene que enumerar
los miiltiples casos de lo ideal-real. Ciertamente, «lo que es real
es racional». Pero Hegel agrega inmediatamente:

Sin embargo, es necesario saber y distinguir lo que es real de
hecho. En la vida corriente todo es real, pero hay una diferencia
entre el mundo fenoménico y la realidad.!

En el mundo de los fenémenos se establece también una jerar-
qufa completa. Pero lo que aqui conviene subrayar es que esta
jerarquia completa, el conjunto de los fenémenos humanos, des-
cansa sobre una realidad fundamental de la que pueden cobrar
conciencia dnicamente los que reflexionan. El espiritu transporta
a los hombres y los pueblos sin que ellos lo adviertan. Son como
los «viajeros de la imperial» que solo ven el paisaje y hasta ol-
vidan la existencia de los caballos que arrastran el vehiculo v
de las ruedas que lo sostienen.!®

Hegel distingue entre el movimiento profundo de la historia y
las manifestaciones superficiales. Sin embargo, no reduce estas
tltimas a meros epifenémenos. Nacen, viven y mueren; como las
hojas de los 4rboles, se colorean de verde antes de secarse y de
cubrir el suelo. Durante su juventud y su madurez suministran
fuerza vital a la sustancia que les dio el ser.

Por lo tanto, una dialéctica viviente, y no tan solo un vinculo de
dependencia univoco, une la base espiritual con la superestructura
institucional.

Esta dualidad se acentda con una desigualdad. Pues la primera
constituye un proceso fundamental, irresistible, orientado espon-
tdneamente, lo que nos autoriza precisamente a denominarla base,
con la condicién de que desechemos todo lo que este término
podria implicar de fijeza e inmovilidad: aqui hay una vida y una
actividad incesantes.

En cambio, las instituciones exhiben un cardcter derivado, se-
cundario, y con respecto a la base originaria exhiben a veces una

11 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xvin, pig. 274,
Véase también Lasson, ed., Encyclopidie, pirr. 6, nota, pdgs. 37-38.
12 Louis Aragon ilustra este tema en su novela Les voyageurs de l'impéridle.

159



suerte de retraso, una rigidez cadavérica y una molesta inercia.
Esta desigualdad de la base y la superestructura hegelianas re-
aparece en la concepcién marxista, a la cual la aproxima otro
rasgo: la relacién que las une existe independientemente de la
conciencia. Muchos hombres contindan ignordndola totalmente,
y otros la adivinan —Hegel los ayuda a hacerlo— después de
haber permanecido extraiia a toda inteligencia durante milenios.
Hegel reconoce la eficacia de las superestructuras. No pueden
preceder a la base, pero, segin el estadio de evolucién al que
ellas mismas han llegado, la expresan mds o menos eficazmente,
aceleran o estorban su expansién, y a veces la detienen momen-
tdneamente.

Por supuesto, la explicacién que Hegel nos da sobre la relacién
base-superestructura difiere mucho de la de Marx. Para el pri-
mero, la base se confunde a veces con el desarrollo de la Idea;
para el segundo, consiste en la relacién prictica de los hombres
con el mundo material que encuentran.

Sin embargo, algunas modificaciones atendan estas diferencias.
Para Hegel, la idea se realiza en la historia nicamente gracias a
la actividad prictica de los hombres, que con su accién originan
fuerzas de las cuales no tienen conciencia. La praxis representa,
por lo tanto, en los dos autores, un papel fundamental, y las con-
cepciones de ambos se separan particularmente m4s bien en la ex-
plicacién de su naturaleza y de sus consecuencias inmediatas.
Hegel entrevé este tipo de relacién histérica absolutamente es-
pecifica: la relacién de una base con las superestructuras que
derivan de ella.

En una descripcion de la actividad de los grandes hombres que co-
bran conciencia de las variaciones histéricas profundas y que
encauzan sus manifestaciones conctetas, escribe:

El espiritu oculto golpea a la puerta del presente, el espiritu atn
subterrdneo, que atin no alcanzé una existencia presente y quiere
emerger; el mundo presente no es para él mds que una céscara
que encierra una almendra distinta de la que le corresponde.’®

Como sabemos, en otro pasaje describe el trabajo subterrdneo
del topo:

El espiritu marcha siempre a la vanguardia, pues sélo el espiritu
es progreso. A menudo parece decaer, y se dirfa que estd per-
dido; pero, opuesto a si mismo interiormente, es, interiormente,
ininterrumpido trabajo —como Hamlet dice del espiritu de su
padre: «;Bien trabajado, bravo topo!»—, hasta que, fortificado
en si mismo, rompe la corteza de tierra que lo separaba de su

13 Die Vernunft, pig. 97.
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sol, de su concepto, de modo que ella se resquebraja. Y cuando
se derrumba, mamposterfa carcomida y sin alma, él se muestra en
la figura de una nueva juventud, y calza las botas de siete
leguas.1*

De modo que el espiritu trabaja sin descanso y secretamente
contra sus propios productos endurecidos. El mismo ha consoli-
dado un caparazén, que se le hace insoportable cuando crece.
Entonces se rebela contra €l y lo destruye.

Nos sentimos tentados de aplicar a este espiritu universal la
imagen que Bergson utilizaba para explicar mejor la actividad pro-
funda del yo:

..en el momento en que el acto estd préximo a realizarse, no
es raro que estalle una rebelién. Es el yo profundo que asciende
a la superficie. Es la corteza exterior que estalla, cediendo a un
impulso irresistible. Por lo tanto, en las profundidades de este
yo, y debajo de estos argumentos yuxtapuestos muy razonable-
mente, habia un hervor y por eso mismo una creciente tensién
de sentimientos y de ideas, sin duda no del todo inconscientes,
pero a los que no querfamos prestar atencién . . .13

El espiritu universal hegeliano podria decir lo mismo de lo que
ocurre en sus profundidades cuando se dispone a cumplir un acto
histérico, por ejemplo la Revolucién Francesa. Pero si en este
punto parece posible la aproximacién de Hegel y de Bergson, se
comprenderd que, a fortiori, parezca inevitable su relacién con
Marx.

Para este ultimo, la base motriz es el desarrollo de las fuerzas
productivas, y no de la Idea. Pero esta base mantiene con las
superestructuras relaciones dialécticas del mismo género que las
que describia Hegel. Se trata siempre de un enfrentamiento final
de la base con sus propios productos, que inicialmente le habian
sido propicios. Lo caracterfstico es esta inversién del papel de las
instituciones, y esta sucesién de las figuras perecederas, compro-
metidas en un doble didlogo: con la base y entre si.’®

14 Geschichte der Philosopbie, en Glockner, ed., Werke, t. xix, pdg. 685.
15 Essai sur les données inmédiates de la conscience, & 1944, 43* edicién,

16 En la Ideologia alemana,& al referirse a las condiciones en que los in-
dividuos producen, Marx y Engels esbozaban asf su desarrollo: «Estas dife-
rentes condiciones, que aparecieron inicialmente como condiciones de la afir-
macién de sf y luego como obstéculos que se oponen a esta, constituyen
en ¢l conjunto del desarrollo histdrico una sucesién de formas de relaciones
que estdn vinculadas entre sf, y cuyo encadenamiento consiste en lo siguien-
te: en lugar de la forma de relacién anterior, convertida en obstéculo, se
establece una nueva que corresponde a las fuerzas productivas més desarro-
ladas, y por eso mismo al modo mis avanzado de la afirmacién de sf de los
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En las dos concepciones del proceso, la de Hegel y la de Marx,
las relaciones sociales humanas, las instituciones y las condiciones
pricticas de existencia son inicialmente «ideales»:!" consisten en-
tonces en exigencias de lo real profundo; luego se realizan, ex-
presan y refuerzan este real profundo en el modo en que él las
originé. De inmediato, al renovarse lo real profundo, las estruc-
turas se mantienen pese a todo en su forma dada, se fijan, se
envaran en figuras prescriptas, para ser finalmente barridas, a pesar
de su resistencia.

Nos preguntamos entonces cémo la época precedente habia po-
dido sostenerlas, y con dificultad reconocemos que estaban tem-
porariamente adaptadas a ella.

Cuando afirmamos que inicialmente las exigencias de lo real pro-
fundo son ideales, naturalmente debemos interpretar esta palabra
en un sentido particular, que por otra parte no es ¢l mismo en
Hegel que en Marx.

iPero en los dos casos es «ideal» aquello de lo cual los hombres
no tienen inicialmente la menor idea! Cobran conciencia de ello
paulatinamente, cuando Ia limitacién y la contradiccién de lo real
actual comienzan a acentuarse, a manifestarse en acontecimientos
objetivos. Los mds perspicaces disciernen el impulso de las pro-
fundidades, advierten la ineficacia de las estructuras, aspiran a
la renovacién y conciben proyectos que a veces pueden coincidir
con el movimiento objetivo sobre el cual se injertan. En este caso
el ideal, en el sentido corriente del término, una representacién
anticipada del futuro en la conciencia de un individuo, se identi-
fica con el ideal segin lo descubrimos en la doctrina hegeliana: la
prefiguracién, en las contradicciones de una realidad presente, de
su estado futuro.

Hegel ha percibido claramente que no era posible comprender el
movimiento total de la historia si no se lo fundaba sobre una
diversidad y una contradictoriedad internas. Se trata de una di-
versidad no ontoldgica sino histdrica: la que distingue los dife-
rentes momentos y las instancias jerarquizadas en el interior de
un ser dnico. Para que la historia avance es necesario que se
inscriban en ella niveles y etapas, movimientos heterogéneos y

individuos. A su vez, esta forma se convierte en obsticulo y entonces se
ve reemplazada por otra. De modo que, en cada nivel, estas condiciones
corresponden al desarrollo de las fuerzas productivas que le son contempo-
rineas, su historia es igualmente la historia de las fuerzas productivas que
se desarrollan y que se convierten en herencia de cada nueva generacién, y
por este hecho ella es la historia del desarrollo de las fuerzas de los propios
individuoss (M.E.G.A., 1, 5, Berlin, 1932, pdgs. 61-62).
17 Marx, «Carta a Ruges, septiembre de 1843: «Por lo tanto, la critica
puede partir de cada forma de la conciencia tedrica y prictica, y desprender
las formas particulares de la realidad existente la verdadera realidad
como su deber-ser (Sollen) y su objetivo final (Endzweck)», (M.EG.A., 1,
1%, 1, pig. 574).
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competencias, de modo que no todo se desarrolle con el mismo
ritmo.

Por consiguiente quizd no es tanto, como lo acusa Garaudy, «me-
diante felices infidelidades a su modo de pensamiento fundamen-
tal, el idealismo objetivo», que «Hegel jerarquiza constantemente,
en sus andlisis, en la historia del arte, de la religién o de la
filosofia, lo que Marx denominard después la base y la superes-
tructura»*® Por nuestra parte, dirfamos mds bien que realiza esa
tarea gracias a una feliz fidelidad a su método dialéctico, y a lo
que su idealismo tiene de objetivo; y gracias también a su ob-
servacién realista de los acontecimientos.

Es cierto que a veces Hegel olvida su idealismo. En ocasiones
busca la base, sin alcanzarla de un modo definido, en la direccién
en que Marx la hallard.

Inversamente, a veces tolera cierta falta de jerarquia entre los
distintos momentos de la realidad aparente. En esos casos se dirfa
que sitda en el mismo plano la religién, la vida politica, el arte,
etc., sin establecer vinculos de dependencia entre ellos. Por ejem-
plo, en la Historia de la filosofia afirma:

Es preciso, pues, adherir firmemente a la idea de que existe un
solo espiritu, un solo principio que se expresa en el estado poli-
tico, como se manifiesta en la religion, el arte, la moral, las cos-
tumbres sociales, el comercio y la industria, de tal manera que
estas diferentes formas no son mds que las ramas de un mismo
tronco (...) No son més que las ramificaciones de una misma
raiz, y la filosofia se remite a ella.!®

Asi, la filosofia, la religién y la «industria» se codean sin emba-
razo, y todas son igualmente superestructuras. Podemos lamentar
esta promiscuidad. En todo caso, perdura la esencial subordina-
cién: todas obedecen al espiritu de la época.

De este modo, la religién se ve reducida a ser nada mds que una
de las expresiones de este espiritu de la época. Depende de él,
que la utiliza y puede desecharla después de haberla utilizado,
de la misma forma que lo haria con cualquier otra prenda pasada
de moda.

Asi ocurrié con la religién catdlica en el periodo de la Reforma.
Pues entonces el espiritu del mundo la superaba:

A partir de este momento, se retira a la zaga del espiritu del
mundo.*

18 Dieu est mort, & pig. 377.

19 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pig. 148;
trad. al francés por Gibelin, pig. 134.

20 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, phg.520.
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Sin embargo, si las ramificaciones de la vida humana colectiva
dependen igualmente de un tronco comin, ello no significa que
arranquen de él al mismo nivel. El pensamiento de Hegel no
siempre se manifiesta en este punto con absoluta claridad. En el
mismo capitulo en que insiste en el origen comin de las dife-
rentes formas de la vida social y cultural, incluida la filosofia,
sefiala que esta aparece siempre en dltimo término:

La filosoffa se presenta en el interior mismo de la forma de un
Espiritu, en una época determinada, pero no lo hace al mismo
tiempo que las restantes configuraciones*!

Por lo tanto, Hegel no niega que las diferentes manifestaciones
de un mismo espiritu aparezcan una tras otra e influyan una
sobre otra.

En la Introduccién a la Historia de la filosofia, cuando se pre-
gunta cudl es la funcién particular de la filosofia en este conjunto,
Hegel afirma ante todo que ella refleja el espiritu de una época,
como lo hacen a su modo la politica, €l arte, el derecho, y aun
el comercio y la «industrian.

Pero ello no le impide establecer inmediatamente entre estas
formas multiples de la vida social una sucesién y una subordina-
cién histéricas, lo cual viene a confirmar, entonces, esta conocida
opinién:

Asf, pues, si la filosofia debe manifestarse en un pueblo, es ne-
cesario que haya sobrevenido una ruptura con el mundo real *

Pero esta ruptura sobreviene Gnicamente cuando el mundo real
ha evolucionado, en la misma etapa de desarrollo que alcanzé.
Cuando su dltima figura ha perdido su frescura y su vitalidad,
cuando la vida politica, la «simple religién», la «simple costum-
bre», comienzan a corromperse.*?

Estos «distintos modos de existir» pertenecen seguramente a una
misma totalidad, pero ese hecho no los excluye, sino que mis
bien les impone una jerarquia. El arte, la religién y la filosofia
no acttian del mismo modo, y no intervienen simultineamente.
Las diferentes superestructuras no tienen el mismo destino ni
idéntica funcién, y se unen, se acompaiian, disputan y se destruyen
mutuamente,

A menudo Hegel realiza un anilisis muy exacto de este proceso.
Asi, en la mayoria de los casos describe a las religiones como

21 Hoffmeister, ed., Geschichte der Pbhilosopbie, Introduccién, pég. 150;
trad. al francés por Gibelin, pdg. 136. (En otro pasaje, Hegel eleva la filo-
soffa por encima de la religién; véase Berliner Scbriften, pig. 15.)

22 Ibid., trad. al francés por Gibelin, pdg. 137.

23 Ibid., trad. al francés por Gibelin, pigs. 136-37.
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condicionadas por una situacién politica particular. Es el caso del
cristianismo, que interesa muy especialmente a Hegel. Afirma que
deriva del individualismo de la persona privada, provocado a su
vez por la instauracién del despotismo romano.?*

En otras ocasiones explica la reestructuracién politica sefialando
la transformacién religiosa previa. Véase cémo describe las con-
secuencias politicas de la Reforma:

Hubo también una reforma secular (weltlich) desde el punto de
vista de la situacién exterior, pues en muchos lugares el alza-
miento se dirigié también contra la dominacién temporal. En
Miinster, los anabaptistas expulsaron al obispo e instauraron su
propia dominacién, y los campesinos se levantaron en masa para
liberarse de la opresién que pesaba sobre ellos. Sin embargo, el
mundo no estaba maduro entonces (damals) para una transfor-
macién (Umgestaltung) politica que fuera consecuencia de la
reforma religiosa.*®

La conmocién politica es aqui el efecto de la conmocién religiosa.
Pero en tltimo anilisis ambas dependen del espiritu de la época.
En las lineas que acabamos de citar, Hegel juzga ciertos intentos
humanos de acuerdo con su oportunidad. Lo tnico que reprocha
a la rebelién de los anabaptistas y de los campesinos es su ca-
ricter prematuro. ;En un mundo més maduro habria sido un
proyecto realizable y legitimo! No es posible que todas las super-
estructuras se renueven al mismo tiempo.

El dinamismo de la idea

El espiritu no cesa jamés de crear y de crearse. Pero, ¢cémo
adquiere nuevas formas objetivas, en correspondencia con sus
progresos {ntimos?

No puede hacerlo sin la ayuda de los hombres. Si estos quieren
construir nuevas estructuras politicas o culturales, no tienen mis
que scguir sus aspiraciones instintivas o agrupatse bajo la bandera

24 En relacién con este punto, véase Nohl, pégs. 220-28 y, p. ej., las pégs.
227-28: «El despotismo de los principes de Roma habfa expulsado de la
tierra al espiritu humano. Este se habfa visto obligado, por el despojo de
su libertad, a refugiar su eterno, su absoluto, en la divinidad. El sufrimientc
originado en este despojo lo habfa forzado a buscar y alcanzar en el ciclo su
felicidad. La objetividad de la divinidad ha sido, por lo mismo, nada més
que la corrupcibn y la servidumbre de los hombres; y en realidad, ella
no es mds que una manifestacién y un aspecto del espiritu de una época».
25 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég. 526. En su edicién, Gans
habfa omitido prudentemente la reproduccién de la iltima frase de este
texto.
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de una personalidad histérica que interprete bien a su propia
época.

Como sabemos, los grandes hombres no inventan el ideal: lo
descubren.?® El ideal se encuentra siempre en el interior de
lo real, y la tarea consiste simplemente en sorprenderlo alli, bajo
los escombros.

Esta actividad de lo ulterior en el seno mismo de lo anterior
determina la inestabilidad, el tormento y Ja enfermedad de este.
Los hombres que viven un periodo tal de disgregacién experi-
mentan por simpatia su inquietud, adivinan lo negativo que lo
corroe y desean algo distinto de ese presente carcomido, aunque
no llegan a definir exactamente su propio deseo.

Las grandes individualidades de la historia presienten lo univer-
sal superior que se dispone a devorar lo universal envejecido. Los
grandes hombres identifican bajo las apariencias la verdad de su
mundo en marcha, y la asumen:

Saben cudl es la verdad de su mundo, de su tiempo, en qué con-
siste el concepto, lo universal que surgird dentro de poco, v
los demds, como ya dijimos, se agrupan alrededor de su bandera,
porque ellos expresan aquello cuyo momento ha llegado.*

Su tarea consiste en aportar al mundo una conciencia mds clara
de la situacién en que €l se encuentra en un momento dado: «La
situacién del mundo aln no es consciente; el objetivo es ilumi-
narla»?® La actividad de estos hombres determina que aparezca
el aspecto afirmativo de esta negatividad que transtorna el
presente.

La idea corrosiva disuelve las cristalizaciones que enmascaraban
el sol de un mundo nuevo.*® Esta disolucién permite la «salida
del sol» y, combinada con la frivolidad y el hastio —pero tam-
bién con la lucidez de los hombres politicos y con la accién de
todos aquellos que los siguen—, une en si un aspecto negativo
y un aspecto positivo.?®

En la bisqueda instintiva de una «vida nueva», ¢cudl es, para

26 Die Vernunft, pég. 96.

27 lbid., pdg.98.

28 Ibid., pag.98.

29 Phénoménologie, t. 1, pig. 12, Véase también Nohl, pdg. 385.

30 Por su parte, Marx contrapondrd los dos tipos de disolucidn y de deca-
dencia, distinguiendo «la disolucién del Estado francés en la corte disoluta
del regente» y la «disolucién del Estado francés en la Asamblea Nacional»:
«jPor ambos lados, disolucién! All4, aparece como una frivolidad desorde-
nada, que comprende y zahiere el vacio intelectual del estado de cosas reinan-
te, pero Unicamente para, liberada de los lazos de la razén y las costumbres,
jugar con las ruinas y la podredumbre, y dejarse llevar y descomponer por
este juego. Es la putrefaccién del mundo contempordneo que goza de si
misma. gor lo contrario, en la Asamblea Nacional la disolucién aparece como
¢l desprendimiento del nuevo espiritu que se aparta de las antiguas formas,
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Hegel, el papel de los grandes hombres? Ven la realidad como
es, es decir, como agoniza, y confieren una conciencia de si a
los gérmenes de lo nuevo que afloran en ella.

Perciben estos gérmenes y alientan su violencia interior. Los ayu-
dan a emerger, se ponen a su servicio, «y lo que tienen de admi-
rable es solo que han aprendido a ser los érganos de este espiritu
sustancial» .3

No vienen a cantar bajo las ventanas del mundo una cencerrada
exética para despertatlo. Por lo contrario, para decitlo con las
palabras de Marx, «remueven estas condiciones petrificadas en-
tondndoles su propia melodia».®*

El gran hombre aprende del mundo real. Al observar lo que
muere descubre la ley de lo que nace; en el aspecto negativo de
las cosas percibe una novedad afirmativa.

Hegel destacé a menudo la dificultad de discernir lo positivo en
cada cosa: es mds fécil juzgar y condenar que comprender. Po-
dria interpretarse ficilmente esta observacién en un sentido con-
servador. Se trataria de no ver solamente el lado malo de las
cosas, y por lo tanto de no criticarlas ni atacarlas con acritud,
sino, por lo contrario, de aprender a adaptarse a ellas. E indu-
dablemente Hegel a veces asigna este sentido a su férmula.
Pero la doctrina que acabamos de explicar demuestra que esta
afirmacién admite igualmente —o mejor ain— una interpreta-
cién distinta. Hegel concibe el pensamiento en movimiento. No
contentarse con aprehender lo negativo, ver lo que hay de posi-
tivo y afirmativo en cada realidad, constituye una invitacién a
buscar en toda realidad evanescente lo que ha hecho de ella, en
un momento dado, una fuerza que puede destruir las superviven-
cias anacrénicas y preparar de ese modo el futuro.

Lo dificil no es tanto criticar un mundo que declina como iden-
tificar, aun en sus aspectos negativos, los rasgos todavia mal
dibujados de un mundo que nace. Solo los grandes hombres
saben ver en el envilecimiento del mundo feudal el ascenso del
mundo burgués, y convertir lo negativo en positivo.

Por su parte, con el correr del tiempo, lo afirmativo se modifica
hasta convertirse en negativo. Lo que constituia el vigor y la
gloria de un régimen social o de un sistema politico se transforma,
en una época ulterior, en fuente de debilidad y de vergiienza; lo
que impulsaba hacia adelante, ahora representa el papel de fuerza

en adelante indignas e incapaces de contenerlo. Es la vida nueva que cobra
conciencia de sf, que arruina lo que estaba arruinado y rechaza lo que estaba
rechazado» (El manifiesto de la escuela histérica del derecho, en Marx-
Engels, Aus dem literarischen Nachlass, Stuutgart, 1923, t. 1, pdgs. 270-71;
trad. francesa en Marx, Morceaux choisis, pig. 202). Obsérvese la resonan-
cia particularmente hegeliana de las dos ultimas frases citadas.

31 Die Vernunft, pig.98.

32 Marx-Engels, Lit. Nachlass, Berlin y Stuttgart: F. Mehring, ed., 1923,
t. 1, pag. 387.
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retrégrada. Pero, en presencia de la estructura que frena, no de-
bemos olvidar que otrora representd la fuerza motriz, y, como
dice Marx, no debemos «atribuir falsamente a la época anterior
la conciencia de que ella constituye un obsticulo».®®

En general, la actitud de las grandes personalidades histéricas
coincide con la de los revolucionarios eficaces. En un opisculo
andénimo de 1837, un discipulo de Hegel la describfa asf:

Las grandes individualidades tienen un pie en el presente y el
otro en el futuro. Son tanto la expresién més perfecta del pre-
sente como una palanca del futuro, pues solo en la medida en
que uno se relaciona con la época, en que se expresa claramente
y se realiza lo que ella siente y quiere de modo impreciso, es
posible conseguir que avance.®

Hegel indica claramente que, en rigor, puede obtenerse este re-
sultado sin que ninguno de los ejecutantes cobre conciencia de
ello. Vuelve a menudo sobre esta opinién, a la que atribuye mu-
cha importancia, y que ya hemos encontrado en otros pasajes:

Los fines mundiales de caricter general (...) se realizan por si
mismos, sea mediante la voluntad de muchos hombres, sea en
oposicién a su conciencia y prescindiendo de ella.3®

En Jena, Hegel ya habfa condensado esta doctrina en una imagen
notable, y cruel:

Ocurre lo mismo en una revolucién politica. Podemos suponer
que el pueblo vive bajo tierra —y encima del lugar hay un lago—.
Cuando extrae, en direccién a la superficie, un trozo de piedra
y lo utiliza para si mismo y para la construccién subterrdnea ge-
neral, cada cual cree trabajar Ginicamente para si mismo y para
la conservacién del todo. La tensién del aire, el estado general
comienzan a cambiar. Los hombres sienten avidez de agua. In.
quietos, no saben exactamente qué les falta, y para ser ttiles
excavan cada vez mds alto, con la intencién de mejorar su si-
tuacién subterrdnea. La corteza llega a ser transparente. Uno lo
advierte y exclama: jAgua! Arranca la dltima capa de tierra, el
lago se precipita al interior y los aboga al mismo tiempo que les
calma la sed ®*

33 MEG.A., 1, 5, Berlin, 1932, pig. 61.

33 Heg;l’s 3Lebre vom Staat und seine Philosophie der Geschichte, Berlin.
1837, pag. 34.

35 Bassenge, ed., Aesthetik, pig. 1095. Véase trad. al francés por Jankélé
vitch, 111, 2°, pig.277.

36 Lecciones de Jena, en Dokuntente, pig. 337. La idea de que la historia
se realiza aunque los hombres no tengan conciencia de ella reaparece a
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Como se ve, la inconsciencia de los individuos no implica su in-
actividad. Actiian con un propésito y realizan otro, a veces el
contrario del que deseaban. Sin embargo, nada ocurrirfa sin su
accién, y por lo tanto sin su deseo.

Pero la ignorancia y la inconsciencia no son indispensables. Aun-
que en relacién con este punto Hegel no siempre expresa muy
exactamente su pensamiento, parece reconocer que las cosas se
desarrollan mejor cuando la conciencia las ilumina un tanto.

El papel de los grandes hombres es precisamente aportar esta
claridad. En una época prerrevolucionaria los individuos experi-
mentan cierto malestar, pero «no saben qué les faltan, A su vez,
el gran hombre polftico siente més intensamente que otros el
malestar y las necesidades de su época. Ademis, toma nota de
«lo que faltas, lo proclama, lo difunde entre todos, transforma
las necesidades en deseos. Por medio de €] la época se conoce a
si misma.®?

Lo anterior no significa que de ese modo adquiera el saber ab-
soluto de su tiempo y de su situacién histérica. Su saber es li-
mitado. Aprehende exactamente lo indispensable para superar la
etapa politica que declina y para alcanzar la siguiente. César tenia
lucidez suficiente para comprender que la Repiblica agonizaba
y que era necesario reemplazarla con otra cosa. Pero no vefa
més alld de la etapa siguiente. De ahi que Hegel insista a veces
en el hecho de que el gran hombre sabe, y en otras ocasiones
sostenga que 70 sabe. En realidad sabe sin saber; sabe mds que
sus contempordneos y sabe menos que sus sucesores.

No domina més que un fragmento de la historia, y no alcanza a
conocer el resto. Aqui la limitacién no es solo cuantitativa sino
también cualitativa. Seria Gtil comparar la sucesién de las formas
parciales del saber politico con las grandes teorias de la luz, tal
como se las expone en la actualidad. La concepcién de Fresnel
superaba y contradecia la de Newton. Pero la mecénica ondula-
toria se aplica a un nimero mucho mayor de hechos, porque mo-
difica el conocimiento intimo de estos, retomando las dos grandes
doctrinas que la precedieron e integrindolas en una sintesis no
solo m4s amplia sino también mds comprensiva.

Asimismo, el gran hombre politico no aferra més que un frag-
mento de la evolucién histdrica:

menudo en Hegel. Véase, por ejemplo, la carta a Nicthammer, del 5 de
julio de 1816 (Briefe, t. 11, pigs. 85-86).

37 «Fstos individuos son grandes y eminentes cuando su individualidad se
muestra a la altura del fin general, implicado en el concepto interno de la
situacién existente; se revelan malos y perjudiciales cuando, en lugar de
combatir para realizar las aspiraciones y satisfacer las necesidades de su
tiempo, se separan de ella y se limitan a destacar su propia individualidads
(Bassenge ed., Aesthetik, pig.892; trad. al francés por Jankélévitch, t. m,
2® parte, pig. 38).
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Cada individuo —afirma Hegel, en Jena— es un eslabén ciego
en la cadena de la necesidad absoluta mediante la cual el mundo
se cultiva. Cada individuo puede elevarse hasta dominar una ex-
tensién bastante considerable de esta cadena wnicamente si re-
conoce el sentido en que se orienta la gran necesidad, y si aprende
de este conocimiento las palabras mdgicas que determinan la con-
figuracién de aquélla. Solo la filosofia puede aportar este cono-
cimiento, la posibilidad de contener simultdneamente en si misma
toda la energfa del sufrimiento y de la oposicién que durante
algunos miles de afios han dominado el mundo y todas las for-

mas de su desarrollo, asf como la posibilidad de elevarse sobre
ellas 38

Hegel tiene también su caverna. Ya la hemos visitado. Difiere
mucho de la de Platén. Los prisioneros de Platén, encadenados,
estdn inméviles y contemplan imédgenes ilusorias. Por lo contra-
rio, los personajes de Hegel se agitan en su morada subterrénea,
y en la ilusién se encarnizan en su trabajo de zapa.

En el primer caso, un compaiiero liberado acude a salvar a los
prisioneros, y los acostumbra poco a poco al resplandor de la
verdad. En el segundo caso, el gran hombre ofrece a sus com-
pafieros una representacién de lo que les falta, y de ese modo les
permite actuar més eficazmente. Y solamente el fildsofo que
vuelve los ojos hacia el pasado recupera la verdad de todos los
episodios del drama, los que se desarrollaron en la noche de la
inconsciencia y los que ocurrieron en el claroscuro de las aspira-
ciones y los deseos.

Asi, se nos ofrece una dialéctica inversa de la que hallamos en la
Fenomenologia. La dialéctica ascendente de la Fenomenologia
partia de las ilusiones de la certidumbre sensible, luego pasaba
a las contradicciones de lo intelectual y social, para llevarnos,
como por grados, en superaciones sucesivas, hasta el saber abso-
luto. Pero las Lecciones de Berlin nos ensefian que la historia
necesita de los hombres, sus pasiones, sus fines individuales, sus
ilusiones y sus contradicciones, y nos obliga a descender nueva-
mente a la sombras del subterrineo, sin las cuales la Idea nada
serfa.

Indudablemente, asistimos a una recuperacién de si del espiritu
en la historia. De todos modos, aparentemente Hegel no consi-
dera jamés la posibilidad de abandonar esta tierra, sus figuras y
sus colores. Ciertamente, el filésofo quiere percibir lo necesario
y lo inteligible bajo lo sensible, pero esto Gltimo no resulta elimi-
nado por ese descubrimiento, aunque lo transfigure.

En estas condiciones se establece una relacién caracterfstica de lo

38 Texto de la época de Jena. Continuacién del «System der Sittlichkeit»,
en Dokumente, 1936, pigs. 324-25.
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real y lo posible. Una religién, un tipo particular de moral, una
constitucién politica o un estilo artistico llegan a ser posibles
dnicamente cuando se realiza la figura del espiritu que debe ser-
virles de sostén. La realidad de la base autoriza la posibilidad de
las superestructuras.

O mis bien estas dltimas admiten dos tipos de posibilidad que
se excluyen mutuamente en un momento dado.

Cuando los hombres suefian con una constitucién politica liberal
o con una extensién del derecho de propiedad, no por eso evocan
lo imposible en si. Sin embargo, la realizacién de estas posibili-
dades estd suspendida mientras el espiritu de la época no llegue
a un adecuado estadio de desarrollo. Podriamos calificarlas de
intempestivas. En este sentido, recordemos la rebelién de los
anabaptistas de Miinster y la guerra de los campesinos alemanes:
Hegel afirma que «el mundo atn no estaba maduro para estos
proyectos».

La madurez del mundo les otorgard una posibilidad temporal:
pero puede darse esta madurez sin que dichos proyectos se reali-
cen necesariamente. En ese caso existen «en germen» en el es-
piritu del tiempo, pero es necesario que los hombres los hagan
brotar.

Los «ideales» de los exaltados no siempre son absolutamente im-
posibles. Algunos de ellos cumplen las condiciones que les per-
mitirdn realizarse en determinado momento y lugar. Pero este
momento no ha llegado atin. Lo utépico es lo que de hecho no
estd ni puede estar en ningtin lugar, porque la época no le ha
suministrado salvoconducto.

Tal vez en su evolucidn el mundo agote la serie de los posibles,
pero con la condicién de que cada novedad sobrevenga a su hora.
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4. Las supervivencias

;Es necesario dar muerte a algunos muertos! F. Desnoyers,

Los actos, los objetos, las palabras en los que el espiritu encarné
una vez, pero que Juego abandond,! perduran en este desamparo.
La objetivacién del espiritu, condicién de su seguridad y de su
contentamiento, encierra la amenaza de una decadencia: el atas-
camiento en estructuras arcaicas que se descomponen lentamente.
Los simples epifenémenos se desvanecen al mismo tiempo que sus
puntos de apoyo. La luz desaparece cuando se extingue la llama.
Pero el feudalismo persiste aunque haya desaparecido el espfritu
que lo originé. Por lo tanto, las instituciones positivas saben
liberarse de su base. Se emancipan.

Reflejan lo ideal-real, y lo acompaiian en sus peregrinaciones. Pero
le devuelven un reflejo indécil, a menudo retrasado. A veces, el
sargento mayor de la historia debe devolverlas brutalmente a las
filas.

En su persistencia anacrénica, no solo no expresan ya el espfritu,
ni lo sitven, sino que lo perjudican y estorban su marcha. Serd
necesario desembarazarse de ellas para alcanzar niveles mds ele-
vados y construir nuevas moradas.

Marx ha conservado esta idea de una persistencia de las estructu-
ras sociales y politicas antiguas en el mundo nuevo, con el cual
ya no concuerdan.? Cada etapa posee sus propias estructuras
petrificadas, pero a veces arrastra todavia en su estela los residuos
de épocas anteriores:

Ademés de los males de la época actual, debemos soportar una
larga serie de males que hemos heredado, que provienen de los
modos de produccién antiguos que se sobreviven a sf mismos
(dberlebt) y continiian llevando una vida vegetativa (Fortvege-
tation), con su secuela de relaciones politicas y sociales opuestas
a la época (zeitwidrig). Tenemos que sufrir no solo lo que nos

1 «El espiritu que otrora ciertamente residia en estas f6érmulas (...) hace
mucho que huyé de ellas» (Die Vernunft, pig. 161, nota A).

2 «Esta fijacién (Sichfestsetzen) de la actividad social, esta solidificacién
(Konsolidation) de nuestro producto en un poder objetivo (sachlich) que
estd sobre nosotros, que no podemos controlar, que corta al través nuestras
esperanzas, que reduce a la nada nuestros célculos, es uno de los momentos
principales del desarrollo histérico hasta el momento actual...» (Die
deatsche ldeologie, & en Marx-Engels-Gesamtausgabe, 1, 5, Berlin, 1932,

pégs. 22.23).
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hacen los vivos sino también lo que nos hacen los muertos. Le
mort saisit le vif.®

En este texto se observard la descripcién del modo particular de
existencia de las relaciones sociales y polfticas anacrénicas: estdn
muertas, pero contindan llevando una vida vegetativa y ejercen
una influencia perjudicial sobre la realidad auténticamente viva.
Tenemos aquf una representacién muy hegeliana de la persisten-
cia. Es notable la palabra misma que utiliza Marx para designarla:
Fortvegetation. Hegel la utiliz6 para designar este fenémeno, y
proviene de cierta tradicién del analisis histérico: * Hegel observa
que, incluso en un estado de carencia espiritual, un pueblo,
muerto virtualmente, «ain puede hacer muchas cosas en la guerra
y en la paz, en el interior y en el exterior; puede continuar lle-
vando mucho tiempo una existencia vegetativa (fortvegetieren)» ®
Es indudable que en Hegel la reflexién acerca de la positividad
y el destino se originé en una experiencia: la del mundo politico
de su tiempo. Hegel ha comprobado la resistencia de las insti-
tuciones establecidas y los dogmas. Ha observado el gran vacio
politico de Alemania a fines del siglo xviii: un conjunto de
instituciones pomposas en las que nadie cree ya.

Los gestos consagrados contindan realizindose, como automdti-
camente, pero el corazén ya nada tiene que ver con ellos. Veamos
de qué modo Hegel evoca la Constitucién del Imperio germdnico,
en los tltimos afios del siglo xvinx:

El edificio de la Constitucién alemana es la obra de los siglos
pasados. No lo sostiene la vida de la época actual. Todo el destino
de mds de un siglo est4 inscripto en sus formas. En ellas residen
la justicia y la violencia, la bravura y la cobardia, el honor y la
sangre, la miseria y el bienestar de épocas concluidas hace mucho
tiempo, de generaciones que hace mucho iniciaron su putrefac-
cién, La vida y las fuerzas cuyo desarrollo y actividad constituyen
el orgullo de la generacién que vive actualmente para nada parti-
cipan en ello, no se interesan absolutamente en el asunto, no
reciben ningin alimento de todo esto. El edificio, con sus pilares
y sus adornos, se alza en el mundo, aislado del espiritu de la época
(isolirt vom Geiste der Zeit) 8

Las instituciones no dejan de existir porque pierdan su razén de
ser, de modo que los hombres deben esforzarse para destruirlas:

3 En; )francés en el texto original (Le Capital, & Parfs, 1948, prélogo, pégs.
18-19).

4 Véase, en nuestro trabajo titulado Hegel secret, t. 11, cap. 2, «Rabaut de
Saint-Etienne»,

5 Die Vernunft, pég. 68.

6 Die Verfassung Deutschlands, en Lasson, ed., Werke, t. vi1, pg. 7, nota.
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el racionalismo hegeliano asume ese instante de desconcierto del
entendimiento.

El 14 de julio francés simboliza la paradoja: las ciudadelas del
feudalismo no se derrumban por si mismas, aunque el espiritu
del feudalismo se haya descompuesto. Los parisienses destruyen,
al precio de.su sangre y movidos por el entusiasmo, esta Bastilla
que ha cambiado de sentido para sus destructores y que los padres
de estos habian construido otrora al precio de su sudor y movidos
por la fe. Los demoledores elevan sobre las ruinas una bandera de
victoria, del mismo modo que los constructores habian coronado
con un alegre ramillete el castillo que acababan de edificar.

Es imposible comprender este tipo de acontecimiento si no se con-
cibe ninguna oposicién en el 4mbito histérico. Sin oposicién no hay
lucha. Pero para que esta se inicie es necesario que las institu-
ciones no siempre se ajusten a las exigencias de la época. De todos
modos, son obra del espiritu: por lo tanto, es necesario que no
progresen al mismo ritmo que él, que se rezaguen.-

El espiritu de la época

El espiritu que «golpea la puerta» de las pasajeras adormecidas
para anunciarles Ja hora de la partida es distinto del que las habia
invitado. Ha envejecido, pero para los que estin vivos su \ltima
aparicién es la més joven.

La nocién de espiritu de la época (Zeitgeist) * ocupa inevitable-
mente una posicién fundamental en una concepcién de la historia
como la de Hegel: su tarea es precisamente explicar el desgaste
permanente de las estructuras visibles.

No siempre se perciben inmediatamente el sentido y la resonancia
que podia tener en el piblico esta apelacién al «espiritu de la
épocax» en tiempos de Hegel. Los partidos, o mds bien las corrien-
tes de opini6n, se definian por referencia a este concepto.

Los opositores, los adversarios del orden establecido, los partida-
rios del movimiento y del cambio, lo adoptaron, y a menudo lo
convirtieron en la justificacién final de su actitud. Quien invoca
el espiritu de la época desprecia lo que se relaciona con el espiritu

* La expresién Zeitgeist aparece vertida al francés casi exclusivamente como
esprit du temps (espiritu del tiempo) aunque D'Hondt emplea también es-
prit de Pépoque (espiritu de la época). No obstante, en la presente traduc
cién se ha optado por la dltima forma. Lo mismo ocurre con la expresién
Volkgeist, que D'Hondt traduce por esprit national (espiritu nacional) y a
veces por esprit du peuple (espfritu del pueblo). Tanto en uno como en otro
caso, la preferencia por las formas espiritu de la época 'y espiritu del pueblo
se debe al propésito de unificacién, en nuestro idioma, del vocabulario filo-
séfico hegeliano. (Véase, p.ej., la traduccién castellana de J. Gaos de las
Lecciones sobre la filosofia de la bistoria universal.) (N. del R. T.)
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de otra época, ya abolido y desaparecido. Y como el tiempo trans-
curre incesante, la condenacién se prolonga constantemente.

Hacia fines del siglo xviit y principios del x1x, los espiritus poli-
ticamente audaces invocan el espiritu de la época. Hennings, uno
de los publicistas més destacados, representante del «fanatismo de
las Luces», enemigo de todas las supervivencias feudales, publica
en Plon, de 1794 a 1800, su revista revolucionaria El Genio del
Tiempo.® Alli publica poemas en los cuales su autor recomienda
«honrar el espiritu del tiempo» y el alma de la época.?

Por su parte, en 1793 el revolucionario Rebmann se consagra al
«Espfritu del Tiempo, que contimia avanzando con paso de gigante,
tal como habia comenzado (mit den: begonnenen Riesenschritte)».®
Esta representacidn casi pldstica de un poder gigantesco que avanza
a pesar de todos los obsticulos, inexorablemente, reaparece en una
carta de Hegel, fechada en 1816, en la cual afirma su adhesién
inconmovible a esta idea: «El espiritu del mundo propio de nuestra
época ha impartido la orden de avanzar. Este mandato serd cum-
plido»; esboza para beneficio de su corresponsal, Niethammer, la
silueta del «Gigante del Progreso» (Avancierriese), calzado con
sus «botas de siete leguas».'® Es una imagen que nunca olvidari.
La utilizard ain al final de su vida: «En una época asf ha calzado
sus botas de siete leguas. . .», dice a propésito del trabajo silen-
cioso, encarnizado y subterrdneo del espiritu del mundo en los
momentos de crisis.

En 1806, Arndt publicard su célebre libro patriético y revolucio-
nario con el titulo de El espiritu del tiempo, y a €l apelaba Har-
denberg en su atrevida memoria de 1807 dirigida al rey.

Seria por demds f4cil, pero enojoso, sefialar todas las formas de
empleo de esta expresién en un contexto revolucionario politica-
mente inconformista, inquietante para las autoridades y, por lo
tanto, comprometedor y peligroso para los autores. !

En cada caso la expresién indica que el pasado qued$ definitiva-
mente atrds y que es imitil tratar de mantener o de restaurar las
formas de vida social y politica que concordaban con él. El con-
cepto sugiere un llamado a los tiempos nucvos, la fe en sus pro-
mesas.

Ademis, en la misma época, los reaccionarios y los conservadores
adoptan frente a esta idea una actitud muy critica y hostil.

7 Accrca de Hennings, véase Droz, L’Allemagne et la Révolution Frangaise,
pégs. 144-47.
8 Véase H. Voegt, Die deutsche jacobiniscbe literatur, Berlin, 1955, pig.

155.

9 Ibid., pég. 218.

10 Briefe, t. 11, pigs. 85-86.

11 El espiritu de la época contintia siendo un concepto subversivo en tiem-
pos de Heine, que a las restantes cualidades de su famoso Atta Troll
agrega la siguiente; «Convertido por las seducciones del espiritu de la época
en un descamisado y selvitico originario...» (Atta Troll, cap. xxiv).
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El propio Ancillon, en quien, sin embargo, ain se manifestaba la
influencia de las «Luces», formula criticas a este concepto. Y lo
hace en una obra contemporinea de las publicaciones de Hegel, que
compite con ellas y que de ningiin modo ha perdido actualidad en
la época de la muerte de este, pues el editor publica un anuncio
en que la menciona a continuacién de la Filosofia del derecho. 2
En esa obra, titulada La soberania y las constituciones politicas,
Ancillon niega la existencia del espiritu de la época, o por lo me-
nos denuncia su indeterminacién y la dificultad con que se tropieza
para distinguir la verdadera tendencia que comienza a perfilarse.
En su opinién —y se trata, por cierto, de una tesis directamente
opuesta a la de Hegel—, «el espiritu de la época jamés puede
set puramente racional y puramente moral».!3

Por su parte, Schlegel consagra el texto integro de la decimooctava
leccién de su Filosofia de la bistoria al «espiritu de la época en su
forma dominante» y a la «restauracién general».* Por supuesto,
azuza a un movimiento contra el otro, y toma partido por el
segundo.

El desacuerdo entre Hegel y Schlegel sobre este punto es muy
profundo y significativo. Schlegel rechaza todo lo que se relaciona
con el espiritu de la época (Zeitgeist), y le atribuye la respon-
sabilidad de todas las desgracias y todos los crimenes —sobre todo
de la Revolucién Francesa—,

Generaliza su hostilidad, y la extiende al espiritu de todo el siglo
XVIII, que a su juicio «no fue muy elogiable desde ningin punto
de vista».!® El espiritu del siglo xvirr «todo lo ha arrastrado
consigo», y entre sus resultados se cuentan la Revolucién Francesa
y el dominio napolednico, acontecimientos que aun los hombres
discretos repudiaron solo después que habfan producido todos sus
efectos nefastos. 1

Pero va atin mds lejos. Condena el hecho mismo de vivir de acuerdo
con el espiritu de la época, sea cual fuere la época de que se trate.
El espiritu de la época es el «Principe de este mundo», la tenta-
cién del mal, que incita, no a juzgar la época segin la ley y el
sentimiento de lo eterno, sino, por el contrario, a escarnecer el
pensamiento y la fe en lo eterno de acuerdo con las exigencias de
la época.l?

El hombre debe vivir en la espera de la gran restauracién (Wieder-
herstellung) del Estado y la ciencia, que no puede ser mids que

12 Hegel, Werke, edicién de Berlin, t. viir, 1833.

!I% _ﬁncﬁlon, Ueber Souverinitit und Staatsverfassungen, Berlin, 1816, pégs.
14 Philosophie der Geschichte, Viena, 1829, t. 11, 18* leccién: «Von dem
l;gtsrschendcn Zeitgeist, und von der allgemeinen Wiederherstellung», pég.
15 1bid., pég. 308.

16 Ibid., fin de la 17* leccién, pég. 281.

17 Ibid., pégs. 321.22,
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obra de Dios, rechazando ese «orgullo humano que se agita en
los tiltimos tres siglos y que quiere forjar por si mismo la historia,
en lugar de aceptarla humildemente. . .».1®

Schlegel abruma al «espiritu de la época» con todas las ofensas
concebibles: lo cree siempre apasionado y erréneo,!* siempre des-
tructivo,? impulsado alternativamente hacia ambos extremos por
los movimientos imprevisibles de la moda,® y lo denuncia como
un falso idolo.

Para Schlegel, la tarea de la filosofia consiste en restablecer la
imagen divina en el hombre que se aparté de ella y que, en el
mundo, marcha de decadencia en decadencia. Mira con desprecio
todo lo que es «obra humana»: esta solo puede corromper, per-
vertir y manchar provisionalmente la Creacién.?

Invita a los hombres a retornar a un estado primitivo perfecto, del
que se mantienen apartados por obra exclusiva de su propia per-
versién, renunciando a tribulaciones que, seglin piensa, de ningiin
modo favorecen su progreso en la conciencia de la libertad. Schlegel
elige la via de la restauracién, la Wiederberstellung.

Por su parte, para Hegel la servidumbre y el marasmo estén en el
origen del desarrollo histérico. El hombre comienza con la estu-
pidez (Dumpfheit).*® Es evidente que Hegel no desea la restau-
racién de esta condicién misera y despreciable, por humana que
fuese ya entonces. Prefiere la Perfektibilitir.

La filosofia hegeliana implica quizd la idea de un retorno del
espiritu a si mismo. Pero, en todo caso, este retorno sélo puede
realizarse fuera de la historia, pues en el curso de la historia pro-
piamente dicha Hegel le cierra este camino. Para el género humano,
volver sobre sus pasos es decaer y perecer.

Algunos historiadores, y entre ellos Schlegel, intentan fijar en el
espiritu de sus lectores la hipétesis de un pueblo primitivo per-
fecto, imbuido de sabiduria divina: lo presentan como el modelo
que debe imitarse, el ejemplo que es necesario seguir. Hegel se
irrita e indigna, y los ataca.?® Por lo contrario, se propone des-
cribir los comienzos de la historia humana como fueron realmente,
con el fin de ahogar en sus contemporéneos la tentacién de retor-
nar a ellos, Asi, ajustdndonos a los hechos histéricos verificables,
serd posible privar de toda justificacién positiva a los proyectos y
los intentos de «restauracién general».

Hegel procura seguir el sentido de la historia real, mientras que
Schlegel marcha con rumbo contrario. Para este dltimo nada es

18 Ibid., pég. 306,

19 Ibid., pég. 301,

20 Ibid., pig. 299.

21 lbid., pag. 300,

22 Ibid., pig. 306,

23 Die Vernunft, pig. 161,

24 Ibid., pigs.158.6]1. Véase también pdg. 116.
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menos aceptable que sopesar el valor de las instituciones segin el
grado de caducidad que exhiban; nada mds impropio, a sus ojos,
que el gusto por la novedad, la admiracién de la obra humana
por si misma; nada mds incomprensible, desde su punto de vis-
ta, que los lemas hegelianos «vivir al compés de la época», «obe-
decer las 6rdenes del espiritu de la época», no «marchar a la zaga
del espiritu de la épocas».

Schlegel espia cada impulso del espiritu de la época, cada aparicién
de un joven brote, para destruirlo. Por lo contrario, Hegel dispensa
cuidados minuciosos a lo que surge en el momento actual, a lo
que es an der Zeit. A menudo proclama la superioridad de lo
efimero sobre lo duradero, asi como la imposibilidad, en el campo
de la historia, de desandar caminos. Es precisamente en hombres
como Schlegel en los que piensa Van Ghert cuando, en 1817, escri-
be a Hegel, su maestro:

Parece que por doquier se pretende retornar a la Edad Media —lo
cual, sin embargo, es imposible, pues el espiritu de la época ha
avanzado demasiado para admitir un retroceso—. ¢Cémo puede
quererse lo imposible? 2

Es indudable que Hegel comparte y aun inspira esta opinién de
Van Ghert. A sus ojos, el Zeitgeist anima las formas objetivas de la
existencia humana, es la base de una suerte de criterio del desuso,
que reemplaza al tradicional juicio dogmdtico. Las instituciones
histéricas solo tienen que ver con una justicia, la del tiempo:
Weltgeschichte, Weltgericht.

Reanudacién permanente de la muerte

Sin embargo, las sentencias no se ejecutan automiticamente. El
progreso de la historia impone la demolicién, la destruccién de lo
que existe, pero las realidades histéricas no se asemejan a mura-
llas que soportan pasivamente los golpes de los demoledores. Se
aferran a la vida que se quiere arrancarles, se resisten y debaten,
agonizan largo tiempo.

Salvo en casos excepcionales, la muerte de las estructuras enveje-
cidas no se realiza en un acto sencillo. Adquiere la envergadura y
la complejidad de una tragedia.

Aun en las condiciones mds favorables, en el curso de su marcha
el espiritu deja siempre tras de si un residuo, no retoma toda su
obra anterior, no la reinterioriza por completo. No se utilizarédn
todos los materiales de demolicién en la construccién del nuevo

25 Briefe, t. 11, pig. 159.
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edificio. Después de la muda, la serpiente deja en el suelo la piel
vieja y seca.

De todos modos, las antiguas estructuras sociales se encuentran
excesivamente consolidadas, de suerte que no es posible incorpo-
rarlas totalmente al movimiento general. Las superestructuras no
pueden acompaiiar, sin choques y sin conflictos, la «serena transfor-
macién» de la infraestructura.

A veces el choque se reduce al minimo, pero no por ello es menos
necesario. El nuevo ideal impregna y corrompe tan profundamente
las obras del ideal antiguo que llega el momento en que estas ulti-
mas, descompuestas, se derrumban casi por si mismas; apenas un
empujén o un soplo bastan como golpe de gracia.

Hegel ha descripto a menudo este tipo de revolucién relativamente
pacifica, sobre todo en relacién con las conmociones culturales: la
sustitucién del paganismo por el cristianismo, la victoria de la
Aufklirung sobre la supersticién. Una descripcién inolvidable es
la que ofrece en la Fenomenologia, cuando expone el movimiento
de las Luces como una suerte de infeccién que contagia a su ad-
versario:

Se insinda en todas las partes nobles y las penetra, pronto se adue-
fia profundamente de todas las visceras y de todos los miembros
del idolo inconsciente, y «una buena mafiana aplica un codazo al
camarada, y jpum! el idolo cae,*® una buena masiana, cuyo me-
diodia no aparece manchado de sangre si la infeccién ha penetrado
en todos los 6rganos de la vida espiritual; y luego la memoria
conserva todavia, como una historia que transcurrié no se sabe
cémo, la forma muerta de la anterior encarnacién del espiritu, y
la nueva serpiente de la sabiduria, exaltada por la adoracién del
pueblo, asf se ha despojado sin dolor solo de una piel marchita»

Por lo tanto, la destruccién «indolora» de las superestructuras
ideol6gicas no evita un momento de crisis, una ruptura, un salto
cualitativo.

Pero no todas las superestructuras se dejan eliminar tan ficilmente,
Se aferran. Para desprenderlas es necesario realizar una operacién
quirtirgica. Y en ocasiones, aun ocurre que el cirujano debe inter-
venir varias veces.

Ya no responden a una necesidad auténtica, y han perdido su
utilidad profunda y su vitalidad. Sin embargo, el caddver exangiie
y seco adquiere mayor fuerza de inercia, més dureza. Y luego con-
serva igualmente una suerte de vida separada, aislada, una pequefia
vida propia.

De todos modos, ya no es posible contar con las cosas envejecidas;

26 Hegel cita aquf Le neveu de Rameau, de Diderot.
27 Phénoménologie, t. 11, pags. 98-99.
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su condenacién es irreversible. Asf lo demostraba Hegel en una
obra de juventud:

iCuén ciegos quienes son capaces de creer que pueden perdurar
las instituciones, las constituciones y las leyes que ya no concuerdan
con las costumbres, las necesidades, las opiniones de la gente que
han sido abandonadas por el espiritu; que las formas en las cuales
ya no se interesan ni el entendimiento ni la sensibilidad ain
tienen fuerza suficiente para continuar representando el vinculo
de un pueblo! 28

Hegel a veces gusta de ver en ellas como un decorado de teatro
donde ya no declaman m4s que actores carentes de conviccién. Los
histriones reemplazan a los héroes. Asi, en el apogeo de la monar-
quia absoluta, en Francia, el feudalismo y los feudales solo conser-
van un prestigio ficticio. Hegel nos muestra a los nobles «agrupa-
dos alrededor del trono como un ornamento».*®

Bajo el poder aparente de un Estado que puede conquistar adn
victorias militares se esconde una debilidad real muy grave. Hegel
tuvo la experiencia de esta discrepancia entre la realidad profunda
y el aspecto superficial. Conocié el Estado bernés, opresor del
pais de Vaud. Tradujo las Cartas de J.-J. Cart, que denunciaban
los vicios de este Estado en el momento en que parecia invulne-
rable. Y de todo ello extrae una ensefianza siempre actual:

Se podria obtener una multitud de aplicaciones itiles de la com-
paracién de estas Cartas con los acontecimientos recientes del pais
de Vaud, y también del contraste entre la calma aparente impuesta
en 1792 y el sentimiento de orgullo que esta victoria suscitaba en
el gobierno, y su debilidad real en ese pafs, su defeccién sibita, 8

Las instituciones esclerosadas, caducas, conquistan todavia éxitos
provisionales, y a veces se mantienen y defienden heroicamente,
como fue el caso de la oligarquia bernesa.

jEsa muerte empeiiada en sobrevivir configura un singular modo
de existencia! Ocurre que su deceso, debido a la carencia del espi-
ritu del mundo, era puramente virtual, una posibilidad. Al reti-
rarse, el espiritu del mundo concede a sus antiguas obras autoriza-

ﬁ «Alt;elrca de la situacién en Wustembergs, en Lasson, ed., Werke, t. vi1,
8. .

29 Phénoménologie, t. 11, pfg.72. En otro lugar, Hege! describe la disgre
gacién de las funciones que implica el «desorden» caracteristico de los pro-
cesos de decadencia polftica. A propédsito del Imperio germénico en descom-
posicién, cita la observacién de Voltaire acerca de la «anarquia organizada»
(Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég. 546; trad. al francés por
Gibelin, pdg. 392).

30 Dokumente, pig. 248.
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cién para desaparecer; pero ellas reclaman una prolongacién, y se
aferran a su existencia irrisoria.

Indudablemente, Hegel ha afirmado que «nada hay en el Cielo vy
sobre la Tierra que no contenga simultineamente el ser y la
nada».* La existencia exige esta confrontacién del ser y la nada,
y por lo tanto lleva siempre en si misma su propia muerte. Asf se
explica la caducidad universal, y asi se afirma, en la decrepitud
de los seres finitos, la infinitud de la vida.

Sin embargo, los existentes se ven mds o menos afectados por la
nada. Las supervivencias politicas aportan a Hegel el ejemplo de
una existencia «vacia». Con el tiempo, el feudalismo ha perdido
su contenido. Al principio de la época moderna no perdura més
que como una forma. Lo que habfa representado la sustancia de la
vida se trueca en un simple decorado de otra vida, se anula. Pero
Jen qué consiste, entonces, la nulidad de una existencia que existe
de tal modo que llega a ser irritante e indecente?

Asi como ciertas exigencias de los tiempos nuevos, presentes, e# si,
en las profundidades de la vida social, solo tardiamente consiguen
realizarse en formas concretas —y desde entonces comienza a exis-
tir su en si—, asimismo, ciertas existencias se ven abandonadas
por el en si que las habia habitado. La base prosigue su camino, y
las antiguas estructuras quedan sin apoyo y sin justificacién, como
«en el aires, en un afligente abandono. Ellas dependen de
una nada sin negatividad activa, de una nada disociada del de-
venir.3®

E! observador se estremece frente a estas figuras de un mundo
sumido en catalepsia. Sus gestos estereotipados lo inquietan, y su
rumor ecolslico lo angustia: experimenta el horror y el absurdo de
los procesos de decadencia.

La eliminacién de los monstruosos factores de irritacién se realiza
de diferentes modos. A veces bastan la persuasién y la amenaza.
Persuadidos de la inutilidad de cualquier resistencia, capitulan
y se retiran. De grado o por fuerza, se sacrifican al interés general.
Sobre todo durante su juventud, Hegel confié en este «reformis-

31 Glockner, ed., Wissenschaft der Logik,& t. 1v, pdg.91; trad. al francés
por Jankélévitch, t, 1, pdg.75.

32 A propésito de estas «existencias» privadas de ser, recuérdense las f6r.
mulas de Marx acerca de la vida nueva que «arruina lo que estaba arrui-
nado» (Aus dem literarischen Nachlass, Stutrgart, 1923, t. 1, pdgs. 270-71),
la descripcién, en Engels, de un «statu quo politico que corresponde a una
situacién que ha dejado de existitn (Der statu quo in Deutschland, marzo
de 1847, en M.EG.A., 1, 6, Berlin, 1932, pdg.243) y cstas lineas de la
Introduccién a la Critica de la filosofia del derecho de Hegel, &% en las que
Marx ataca la realidad alemana de su tiempo: «El objeto de esta critica es
su enemigo, al que ella no quiere refutar sino aniquilar. Pues el es(rlritu de
estas condiciones est§ refutado. En s{ y para s{ no son objetos dignos de
que se piense en ellos, sino existencias (Existenzen) tan despreciables como
dgcz?srec)iadas» (Aus dem literarischen Nachlass, Stuttgart, 1923, t. 1, pégs.
3 7).
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mo». Después del comentario a las Cartas de J.-J. Cart, agrega
esta advertencia a los privilegiados:

Pero los acontecimientos hablan por sf mismos con voz sonora; se
trata simplemente de conocerlos en toda su amplitud; afirman
claramente:

;Discite justitiam moniti!

El destino golpeard brutalmente a quienes se niegan a ofr. 3

Sin embargo, Hegel advierte con claridad que los aprovechadores
de las instituciones perimidas rara vez consienten en su eliminacién.
En su opusculo acerca de La situacién de Wurtemberg, destaca sus
reticencias y tergiversaciones. Aunque perciban la necesidad del
cambio, y aun alli donde lo reclaman, a pesar de los inconvenien-
tes que les acarrea, abandonan sus buenas intenciones tan pronto
se acerca el momento, y ante el peligro que los amenaza procuran
salvaguardar sus privilegios particulares.

Aceptan el cambio en general, pero temen sus formas concretas.
Lo cual lleva a Hegel a proclamar una «verdad evidente» pero
«que de todos modos debe decirses:

iPara que haya cambio es necesario que algo cambie!

Y en este sentido compara «el temor, que es imposicién, y el
coraje, que quierex».

Cuando los dirigentes politicos demuestran coraje e inteligencia,
las reformas necesarias se realizan sin violencia. En Francia no
habria estallado la revolucién en 1789 si «el gobierno hubiese
iniciado el proceso de transformacién». ®®

Ya en 1805 Hegel afirmaba que «la sabidurfa del gobierno con-
siste en saber exactamente qué es lo que el espfritu ya no
quiere». Pero, si fracasa en esta empresa, ninguna imposicién po-
drd impedir que el movimiento se realice:

Cuando se ha desgastado la conviccién, la necesidad interior, nin-
guna violencia puede contenerla. %

Engels distinguird igualmente las condiciones de una transforma-
cién pacifica y las de una revolucién violenta:

La realidad moribunda cede pacificamente el sitio a una realidad
nueva, viable, si el antiguo estado de cosas es bastante razonable

33 Dokumente, pég. 248.

32 «.lﬂ;erca de la situaciSn en Wurtemberg», en Lasson, ed., Werke, t. vir,

2;5 b?dockner, ed., Philosophie der Geschichte, pig. 557; trad. al francés por
ibelin, pég.

36 Redlp tlosopbxe, 11, en Lasson, ed., Werke, t xx, pdg. 260, nota 2.
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para marchar a la muerte sin oponer resistencia; con violencia, si
resiste a esta necesidad.¥*

A menudo, las estructuras caducas se endurecen para resistir a
la corriente que pretende arrastrarlas. Los dirigentes ciegos, teme-
rosos e irrazonables, se aferran a un «indtil formalismo»,3® como
los adversarios de César; a «lo que estaba destruido en si»®®
como los enemigos de los filésofos franceses del Iluminismo.
Estas sombras sin cuerpo, pero que tienen mds solidez que las
sombras, exigen una segunda muerte.

Si no se someten, estallan los grandes conflictos histdricos:

Precisamente aqui vemos las grandes colisiones (kollisionen) entre
los deberes, las leyes, los derechos existentes y reconocidos, y las
posibilidades que se oponen a este sistema, que lo lesionan, que
destruyen sus fundamentos y su realidad, y que al mismo tiempo
tienen un contenido que también puede parecer bueno, en general
ventajoso, esencial y necesario. 4

Los partidarios del pasado refuerzan progresivamente la impetuo-
sidad del torrente de la historia, al esforzarse por contenerlo con
un dique cada vez mds grande. Crean adversarios que «conocen la
impotencia de lo que todavia existe, lo que atn brilla pero ya no
tiene mds que la apariencia de la realidad». !

Estos hombres conscientes de la necesidad, estos revolucionarios,
agrupardn a los contempordneos alrededor de su estandarte, y esta
vez la «buena maiiana» conocerd un «mediodia rojo de sangres.
Algo como el «Gran Atardecer», cuando sea la hora.

La Revolucién Francesa suministra a Hegel un modelo de este cam-
bio violento provocado por la resistencia inoportuna de las anti-
guas estructuras:

37 Ludwig Feuerbach. & A nuestro entender, la traduccién francesa corrien-
te (Parfs, 1947, pég. 12) suaviza este texto, atribuyendo el carfcter «pa-
cificos a la realidad nueva y no a la sustitucién de lo antiguo por lo nuevo,
é? b?l{gckner, Zegi‘i, Philosophie der Geschichte, pég. 403; trad. al francés por
i » Pég. 284,

39 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xix, pég. 515.
40 Die Vernunft, pigs. 96-97.

41 1bid., pdg.99. Los verdaderos responsables de las revoluciones violentas
son los que, sordos a las invocaciones de la historia, no aceptan los indispen-
sables procesos de evolucién. El joven Hegel afirmaba: «Todos los intentos
de reconquistar, mediante jactancias impertinentes, la confianza en los expe-
dientes précticos aplicados a las partes de una constitucibn que ya no
merece confianza, y de disimular las tumbas con el barniz de las buenas
palabras, todos estos intentos no solo cubren de vergiienza a sus sutiles
autores, 8ino que ademds preparan una erupcién mucho més terrible, en el
curso de la cual la necesidad de progreso aparecerd acompaiiada de la ven-
ganza, y en la cual la multitud siempre engafiada y oprimida castigard
también la deshonestidad» (Lasson, ed., Werke, t. vi1, pigs. 151-52).
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El cambio fue inevitablemente violento (. ..) El pensamiento del
Derecho afirmé en un solo movimiento su valer, y el viejo edificio
de iniquidad no pudo resistir. 42

Pero la doctrina de Hegel sabe contemplar todas las singularidades
de la historia real. Advierte la energia a veces asombrosa de los
moribundos. Concede una vitalidad fantasmal a estos «seres sin
vida» que son las superestructuras rezagadas.

En efecto, ocurre que la segunda muerte todavia no es suficiente.
La victima se obstina en resucitar, esforzdndose por reconquistar
su antiguo lugar. Si hemos de creer a los interesados, jamds han
muerto. . .

Hegel ha observado atentamente el retorno al poder de las fuerzas
politicas del pasado, y la repeticién necesaria de su expulsién. Aun
parece aceptar que este fendmeno exhibe una generalidad bastante
grande. Lo seiiala a propésito de lo que a su juicio es la inutilidad
histérica del asesinato de César, que no podia provocar un rena-
cimiento de la repiblica.

Pero encuentra en esta suerte de repeticién una confirmacién de
la necesidad del cambio histérico. Como si la historia, al restaurar
provisionalmente las formas del pasado, quisiese darse el placer
de derribarlas por segunda vez, para multiplicar las pruebas de su
indignidad y de su debilidad:

Por otra parte —dice Hegel—, en general, la opinién de los hom-
bres aprueba la revolucién politica cuando esta se repite. Asi,
Napoleén cay6 dos veces, y por dos veces se expulsé a los Borbo-
nes. La repeticién realiza y confirma lo que inicialmente parecia
contingente y posible. 43

Hegel concede asi a la repeticién histérica —que supone una revi-
vificacién de las formas del pasado— cierto significado. Segura-
mente pensando en el texto que acabamos de citar, Marx escribia
en El 18 Brumario:

Hegel observa en alguna parte que todos los grandes aconteci-
mientos y personajes histéricos se repiten, por asi decitlo, dos
veces. Olvidé agregar: la primera vez como tragedia, la segunda
como farsa, 44

Ahora bien, Hegel no estd lejos de pensar que, por lo menos en
algunos casos, y sobre todo en el de la Restauracién, la repeticién

‘E;Z bCe-}lllockngr, ed., Philosophie der Geschichte, phg. 557; trad. al francés por
ibelin, pég. 4
43 Glockner, ed Pb:lo:opbxe der Geschichte, pig. 403; trad. al francés por
Gibelin, pég. 285,

44 Marx, Le 18 Brumaire de Louis Bonaparte, &% Parfs, 1956, pég. 13.
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histérica es ciertamente una especie de farsa, La Restauracién se
alimenta de ilusiones, se burla a si misma:

La reaccién —escribe en 1816, en una carta a Niethammer—
(...) yo la esperaba. Quiere tener razén. La vérite, en la repous-
sant on Vembrasse, ha dicho Jacobi en una férmula profunda. La
reaccién se encuentra en un nivel muy inferior a aquello que le
ofrece resistencia. Su voluntad se reduce a la vanidad de imprimir
su sello a lo que ha sobrevenido y que suscita su més profundo
odio, con el fin de poder leer alli: esto lo hicimos nosotros.*®

De todos modos, esta vanidad engendra consecuencias deplora-
bles, las mismas que Hegel padecerd y evocard muchas veces en lo
que respecta a la Restauracién, y las que Marx no puede ignorar
en relacién con el reinado de Napoledn III. Sin duda se trata de
una farsa, pero no siempre hace reir.

En todo caso, se trata de una farsa a los ojos del espiritu del
mundo, que no sufre sus consecuencias. Y si Hegel no ha utilizado
esa palabra, la causa es sin duda el deseo de no plagiar a Jean de
Miiller, cuyas obras habia leido: en efecto, a propésito de la Fron-
da, este autor afirmaba que «fue la farsa de la gran tragedia que
habia ocutrido en Inglaterra». ¢

Antes de recoger esta imagen en 1852, Marx habia justificado
abundantemente la asimilacién de la repeticién histérica con una
farsa en la Introduccidn a la Critica de la filosofia del derecho de
Hegel. En esta ocasién retomé muchos temas hegelianos. Definié
el ancien régime?’ segin perduraba en Prusia, como «la falta
oculta del Estado moderno». El ancien régime le parecia cosa seria
y legitima, «en tanto que €l mismo creia en su justificacién y estaba
obligado a creer en ella».

Pero no era ese el caso del ancien régime prusiano, «un anacro-
nismo, una flagrante contradiccién (...), la manifestacién espec-
tacular de la nulidad (Nichtigkeit) del antiguo régimens».

Y para demostrar c6mo a la tragedia de la destruccién del autén-
tico antiguo régimen sigue la farsa de la destruccién de este antiguo
régimen de pacotilla, adopta el esquema hegeliano de la agonia de
los dioses griegos: «Era necesario que los dioses griegos, que
fueron heridos de muerte trdgicamente en el Prometeo encadena-
do, de Esquilo, perecieran de nuevo cémicamente en los Didlogos
de Luciano».

Asi, afirma Marx, «el ancien régime moderno no es més que el
comediante de un orden mundial cuyos auténticos héroes estdn
muertos». Y parece conceder a la «farsa» de la repeticién una

45 Briefe, t. 11, pég. 86.
46 Miiller, Samtliche Werke, Tubinga: Cotta, 1810, t. 111, pdg. 177.
47 En francés en el texto original.
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importancia histérica mds profunda que la que sugerirfa inicial-
mente la palabra:

La historia va al fondo de las cosas y atraviesa muchas fases cuando
lleva una antigua forma a la tumba. La tltima fase de una forma
de la historia universal es su comedia. 4

Hegel no ahorré esfuerzos para demostrar cémo la liquidacién de
una forma antigua de la historia universal comprende varias fases,
y aun sucesivas peripecias: ja cada momento el muerto levanta la
tapa de su ataid e intenta huir!

Y cuando, finalmente, se ha logrado enterrarlo de viva fuerza,
viene a acechar a los vivos, espectro de un pasado que desaparecié,
pero conservado en la memoria del presente, consultado y temido.
Antes que Marx, Hegel observa y reprueba el gusto de los hombres
de accién por lo que podrfamos llamar «mascarada histérica»:

Desde este punto de vista, nada mds insipido que la permanente
invocacién de los ejemplos griegos y romanos, como es tan fre.
cuente entre los franceses en la época de la Revolucién.*®

En E! 18 Brumario Marx expone extensamente la misma idea:

La tradicién de todas las generaciones muertas gravita muy pesa-
damente sobre el cerebro de los vivos.™

Y cita muchos ejemplos de esta supervivencia fantasmagdrica de
los adornos del pasado.

Hegel describe con especial cuidado el proceso de degradacién de
las superestructuras. Pasan por grados sucesivos de irrealidad,
de cuyo debilitamiento permanente cada uno de ellos es la etapa
cualitativa.

Constituyen las fases tipicas de un proceso que reviste concreta-
mente los més diversos aspectos. Para Hegel, no hay nada menos
mecinico que este decaimiento.

Es indudable que a partir de cierto momento el ideal conseguird
imponerse a ellas, que se afirmard un momento nuevo de la «idea
productiva», y que la «verdad en busca de sf misma» dard un
paso adelante. Sin embargo, ni el lugar ni la fecha de esta victoria
se encuentran determinados previamente por un reloj y un compis.
Es un combate entre vidas espirituales que se enfrentan, un en-
cuentro cuyo desenlace es indudable pero cuyas escenas inesperadas
sorprenden a veces al observador.

48 Todas cstas citas fueton extrafdas de la Introduccién a la Critica de la
filosofia del derecho de Hegel.

49 Die Vernunft, pig. 19.

50 Le 18 Brumaire, pég. 13.
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Lo vivo y lo muerto

Cuando estamos frente a ideales conscientes conviene separar con
cuidado las utopias perjudiciales de los proyectos que se originan
en el desarrollo mismo de la historia.

A veces esta distincién se realiza ficilmente —;sobre todo cuando
tiene caricter retrospectivol—. El joven Hegel se complacia en
citar a Pindaro:

jPero el futuro ofrece el testimonio més veridico!

Es cierto que un «mal» ideal, por ejemplo la restauracién de un
tipo de vida superado, puede realizarse transitoriamente, determi-
nando el fracaso momentineo del esfuerzo histérico esencial. Como
hemos visto, hay repeticiones vanas; sobresaltos imitiles, pero
vigorosos, agitan a los moribundos.

A la larga se compensan los incidentes y las anomalias, y a pesar
de algunos retrasos contintia el progreso del espiritu. El éxito
final de una superestructura durante un periodo importante indica
que en el momento de la victoria concordaba con el espiritu del
tiempo. Asi, el feudalismo era necesario en Europa durante la
Edad Media, del mismo modo que llegd a ser insoportable en la
época moderna. E igualmente puede afirmarse que el ideal de
libertad individual y de propiedad burguesa era tan utépico en la
Edad Media como lo serfa el ideal de lealtad y fidelidad a prin-
cipios del siglo x1x.

Sin embargo, no siempre es ficil determinar, ni siquiera retros-
pectivamente, la naturaleza del auténtico ideal. La tarea es suma-
mente ardua cuando se trata del presente. Por si solas, la definicién
y la condenacién de la utopia en general no permiten percibir el
caricter utdpico de tal o cual programa concreto de accién. Pues
definimos la utopia en relacién con una situacién, de manera que
determinarla exige el conocimiento exacto de aquella.

Si diferentes hombres critican de distinto modo las instituciones
de su tiempo, ¢cémo podemos identificar a los que interpretan
acertadamente las nuevas aspiraciones, a los que actian impulsados
por el espiritu de reforma y a los que son juguete del espfritu de
aventura? Para los perjudicados, todas las reformas toman la
fisonomia inquietante de la temeridad.

Sin duda, podemos tener en cuenta el modo mismo en que cada
ideal intenta justificarse; debemos rechazar a quienes solo invocan
exigencias morales, valores «ideales» y motivaciones extrahist6-
ricas.

Pero de todos modos seri necesario elegir entre todos los que
afirman el cardcter histérico de su propia actitud. Ahora bien,
cuanto més nos aproximamos al momento presente, mayor es la
dificultad para aplicarles el criterio del éxito, pues, tratdndose de
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un perfodo breve, el éxito no puede ser mds que provisional. El
fracaso histérico no responde a la voluntad de los hombres: preci-
samente porque una operacién es imposible los hombres recono-
cen finalmente la necesidad de su fracaso. Sin embargo, resta una
apreciacién subjetiva de la posibilidad de una empresa, antes de
que la repeticién «realice y confirme lo que al principio parecia
solo contingente y posible».
Hegel maltrata —con bastante acrimonia— algunos ideales de la
Constitucién politica que a su entender son absolutamente extraiios
a la realidad y a las exigencias de su pais y de su época. Propone
a su vez, en la Filosofia del derecho, una constitucién de cierto
tipo. Y para determinar lo reprobable y lo conveniente no se guia
por el criterio del éxito.
Por consiguiente, es necesario aplicar otros criterios. En realidad,
ya los conocemos. Son el conocimiento y el discernimiento.
En efecto, importa sobre todo comprender bien la situacién actual,
en su estructura contradictoria. El ideal debe surgir de la cosa
misma, donde ya estd, pero encerrado. La determinacién del ideal
se basard en un andlisis dialéctico.
Estamos ante una tesis esencial. Afirma que para construir el fu-
turo lo decisivo es el conocimiento profundo del presente. La tarea
es siempre la misma: comprender lo que es.
Por otra parte, es mds fécil proclamar que aplicar este lema. Pues
para comprender el mundo humano contemporineo no basta saber
que se transforma, que una dialéctica interna lo impulsa hacia ade-
lante, que estalla un conflicto entre sus superestructuras y la base.
ﬂdemés, es indispensable determinar el cardcter de la auténtica
ase.
Es significativo que Marx no reproche a Hegel no haber inventado
un nuevo ideal econémico y social; en verdad, él mismo se negari
a dar ese paso.
El defecto de Hegel consiste en no haber aprehendido perfecta-
mente la realidad de su época, pese a que su proyecto fundamental
se orientaba en ese sentido.
Se trata de un defecto comprensible. Por una parte, lo real que
Hegel afrontaba directamente exhibfa un gran retraso: la «miseria
alemana» impedfa al observador la percepcién de las mds novedosas
manifestaciones del progreso técnico, econémico y social. Por otra,
a veces el andlisis de Hegel iba «a contramano». Partia de la idea
para llegar a las determinaciones més concretas, por ejemplo el
trabajo y la industria, jcuando debia haber comenzado por la base
econémica para remontarse luego a las superestructuras ideolégicas!
Marx considera este aspecto en el Prefacio a la Critica de la eco-
nomia politica:

El primer trabajo que inicié para resolver las dudas que me asalta-
ban fue una revisién critica de la Filosofia del derecho de Hegel;
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una introduccién de este trabajo aparecié en los Dewtsch-Franzis-
ische Jabrbiicher, publicados en Parfs en 1844, Mis investigaciones
finalizaron con este resultado: que las relaciones jurfdicas —asi
como las formas estatales— no pueden interpretarse por si mismas
ni por la supuesta evolucién general del espiritu humano, sino
que, por el contrario, arraigan en las condiciones materiales de
existencia (expresién con la cual Hegel, a semejanza de los ingleses
y los franceses de! siglo xvii1, comprende el conjunto denominado
«sociedad civil»); y que la anatomfa de la sociedad civil debe
buscarse, a su vez, en la economfa politica.™

Pero es posible que estos defectos de Hegel se expliquen mutua-
mente. Si Hegel invierte el orden real de las determinaciones
histéricas, una causa de esta actitud es el hecho de que en su
época una de ellas se encuentra demasiado oculta, de modo que no
es f4cil discernirla y percibir su importancia. Entre 1820 y 1830 el
proletariado alemén ain representa un papel infimo, y dificilmente
Hegel podr4 ver en €l la negacién viviente de la sociedad moderna,
su sepulturero interior. *

Hegel se ha visto sobrepasado, en un pais que salvé muy veloz-
mente su retraso econémico y social. La burguesia alemana apenas
tuvo tiempo de asumir el poder, y ya estaba amenazada por un
enemigo. Hegel vivié y pensé en un breve momento de respiro.
Desarrollé su filosoffa del derecho durante esa década en que la
burguesia alemana comenzaba a librar 1a lucha contra el feudalismo
y la monarquia absoluta, cuando el proletariado atdn no la in-
quietaba.

Esta singular situacién explica, por lo menos parcialmente, el hecho
de que Hegel, después de describir magnificamente la dialéctica de
lo ideal-real y de sus objetivaciones, y de exponer el curso de la
historia como un complejo de instancias vivientes que luchan unas
contra otras, no haya sabido descubrir cudl era lo ideal-real del
futuro, ni el caricter de la instancia fundamental y decisiva.
También explica parcialmente su «espontaneismo histérico». Mien-
tras el utopista y el metafisico se engafian con su intencién de
«reconstruir el mundo» de acuerdo con un plan arbitrario, y el
revolucionario se propone «transformar el mundo» y procede con
vistas a ese fin, Hegel advierte que el mundo se transforma por
si mismo, y lo deja seguir su camino —aunque esforzédndose por
apartar los obstsculos—.

51 Marx, Contribution & la critique de Véconomie politique & (1859), trad.
al francés por Badia, Parfs, 1957, prélogo, pég. 4.

52 Véase, en cambio, lo que dice Marx: «Cuando el proletariado anuncia la
disolucién del orden del mundo anterior no hace més que expresar el secreto
de su propia existencia, pues él es la disolucién de hecho (fakrisch) de este
orgen .de;i tm;ndo» (Critica de la filosofia del derecho de Hegel, Introduc-
abn, in fine).
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Este camino erizado de dificultades no se asemeja ciertamente a
una via regia. La desigualdad del progreso de la base y del pro-
greso de las superestructuras confiere al movimiento histérico su
ritmo caracterfstico: sincopado y rapsédico.

Las superestructuras se retrasan con respecto al espiritu, y luego,
repentinamente, de un salto recuperan el tiempo perdido. La
historia nos ofrece este espectdculo de los trastornos sociales y
politicos, de las rupturas; un panorama que, de acuerdo con Hegel,
solo es posible comprender relaciondndolo con la transformacién
profunda, pero inicialmente invisible, de la infraestructura espiri-
tual. En la Positividad, al evocar el derrumbe sorprendente de las
religiones paganas y su rdpida derrota ante el avance de la religién
cristiana, el joven Hegel escribia:

Era necesario que las grandes revoluciones, las que se manifiestan
de modo evidente, estuviesen precedidas por una revolucién silen-
ciosa y secreta en el espiritu de la época, una revolucién que no es
visible para todos, y menos aiin para los contempordneos; una
revolucién tal que explicarla con palabras es tan dificil como
concebirla. %3

Hegel procura resolver esta dificultad. Se propone precisamente
explicar esta «transformacién silenciosa» % y su papel en las erup-
ciones bruscas y las catéstrofes histéricas.

Las indefinidas aspiraciones de los hombres, su descontento, sus
reivindicaciones confusas, que se expresan en la opinién piblica,
son, simplemente, el reflejo parcial de aquello de lo que carece el
espiritu:

La opinién piblica cultivada, el tesoro de maximas de la concien-
cia, los conceptos de lo justo y lo injusto, el discernimiento; nada
se puede contra la opinién piblica. En ella se originan todos los
cambios, y ella misma no es més que la carencia, elevada al plano
consciente, del espiritu que progresa (derberwusste Mangel des
fortschreitenden Geistes).%®

53 Nohl, pdg.220. Compirese con Engels, Anti-Diihring, & pég. 192 de la
edicién francesa: «La idea de que los actos polfticos de primer plano son el
factor decisivo en historia es tan antigua como la propia historiograffa, y es
la razén principal del hecho de que hasta posotros haya llegado tan poco
de la evolucién de los pueblos, que se realiza silenciosamente en el tras-
fondo de estas escenas ruidosas y cs el factor que impulsa realmente las
cosas».

54 Véase Engels: «Micntras los salvajes combates de la mobleza reinante
llenaban con su estrépito toda la Edad Media, el trabajo silencioso (die
stille Arbeit) de las clases oprimidas habfa socavado el sistema feudal en
toda Europa occidental...» («La cafda del feudalismo y el ascenso de la
burguesfas, en Zur deutschen Geschichte, Betlin, 1956, t. 1, pég. 158).
SS Realpbilosophie, 11, en Lasson, ed., Werke, t. xx, pig.260, nota 2.
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En esta dialéctica de lo faltante y lo faltado no es dificil entrever
que se perfila el horizonte de un proyecto. Lo faltante peca por
singularidad y limitacién; lo faltado es siempre el género préximo
de lo faltante,

La carencia se abre camino en el interior del espfritu mismo. Cons-
tituye una negacién interna, la condicién de un devenir auténomo.
El auténtico historiador, que est4 al acecho de la historia, la explica
mediante el movimiento de una dialéctica interior. A menudo
afirma de una institucién, una constitucién o un régimen que son
«malos», pero desde su punto de vista dicha afirmacién significa
que «ya no corresponden a su propio concepto», que el espiritu
los abandond, que «su momento ha pasado». Hegel afirma que la
época y el uso los condenan:

Los pueblos derriban a la tirania porque ella es abominable, vil,
etc.; en realidad, solo porque ha llegado a ser superflua.*

El gran viento de la historia no barre sino el polvo.

56 1bid., phgs. 24748,

191



Tercera parte. El curso del mundo



1. La Providencia

Y Ruth ignoraba por completo qué pretendia Dios de ella. . .
V. Hugo.

¢C6mo no hemos de experimentar el sentimiento de una embara-
zosa contradiccién? Hegel afirma la supremacfa de la necesidad,
pero simultineamente revela la presencia universal de un azar que
adopta la forma de rostros inquietantes.

El reino de la necesidad

Desde el comienzo de la Introduccidén a las Lecciones sobre la
filosofia de la bistoria, Hegel indica lo que a su juicio es la carac-
teristica esencial de un enfoque filoséfico de la historia. Afirma
que

la consideracidn filos6fica se propone simplemente alejar lo fortuito
(das Zufillige). El azar (Zufalligkeit) es idéntico a la necesidad
exterior, es decir una necesidad que se remite a causas que en si
mismas no son mdas que circunstancias exteriores. Debemos buscar
en la historia un fin general, el fin ltimo del mundo (...), de-
bemos aprehenderlo con nuestra razén, cuyo interés no puede
estar en ningtn fin particular y finito, sino nicamente en el fin
absoluto.!

Hegel quiere reconstruir el itinerario de la razén en la historia. Si
bien la razén se revela por doquier, no puede, sin embargo, mani-
festarse mejor ni més fntegramente que en este dominio, pues la
historia es obra del hombre, del espiritu viviente, se manifiesta
como resultado de la voluntad y «se debe aportar a la historia la
conviccién y el pensamiento de que el mundo de la voluntad no
estd entregado al azar»? La razén gobierna al mundo y rehdsa
toda posibilidad de compartir el poder. Por consiguiente, pareceria
que el azar estd completamente excluido de este gobierno.
Hegel agrega inmediatamente que esta visién racionalista de la
historia no es privilegio del filésofo. La comparte con el historia-
dor, aunque este se niegue a reflexionar acerca de los fundamentos
de la ciencia que €l mismo elabora:

1 Die Vernunft, pig. 29.
2 Ibid., pig. 29.
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Aun el historiador comiin y mediocre, el que tal vez cree y afirma
que adopta una actitud puramente receptiva y no hace otra cosa que
entregarse al dato, aun él no mantiene pasivo su pensamiento.
Aporta sus categorfas, y por intermedio de ellas ve lo que ocurre.
Lo verdadeto no aparece en la supetficie sensible. La razén no
puede —sobre todo en lo que debe ser cientifico— echarse a
dormir, y es necesario utilizar la reflexién. El mundo mira racio-
nalmente a quien lo mira racionalmente; los dos se determinan
de modo reciproco.?

Habria mucho que decir acerca de esta determinacién recfproca
(Wechselbestimmung). Pero contentémonos con indicar lo que
interesa a nuestro problema en esta afirmacién de Hegel.

Por una parte, nos tranquiliza. El historiador y el filésofo, y tam-
bién sus lectores, verdn racionalmente el mundo, concebirdn la
historia desde el punto de vista de su necesidad. {Nada de esote-
rismo filoséfico! La necesidad no es patrimonio del pensamiento
puto, no depende de un punto de vista excepcional ni estd ligada
con algin partidismo filoséfico. Hegel ofrece como testimonio el
caso més desesperado: jel de los historiadores mediocres que se
niegan a filosofar! Como -se ve, nadie puede dejar de advertir la
necesidad del desarrollo histérico.

A condicién, sin embargo, de no permitir que la razén se ador-
mezca. Desde este punto de vista, la afirmacién de Hegel nos
inquieta un poco. Pues hay muchas formas intermedias de somno-
lencia entre la vigilancia atenta y el adormecimiento total. ¢Cudl
serd el grado de lucidez necesario para obtener una contemplacién
racional de la historia? La necesidad que descubrimos en la historia,
¢depende de nuestra actitud?

Naturalmente, para Hegel no puede tratarse de esto. De ningiin
modo adopta aqui, por excepcién, el relativismo kantiano que
critica siempre con tanta acritud en otros pasajes, y tampoco se
adapta al subjetivismo. Lo que depende de nuestra postura no es
la necesidad del curso histdrico, sino la conciencia mis o menos
clara que al respecto alcanzamos.

En todo caso, la necesidad de la historia no se impone esponténea
e inmediatamente al espiritu. Existe, pero es necesario buscarla
para descubrirla. Al principio —es forzoso reconocerlo— perma-
nece oculta. Pero, ¢qué es lo que la disimula? El azar. Y es pre-
cisamente el espectdculo del azar lo que impresiona a los obser-
vadores de los hechos histéricos, cuando adoptan una postura
meramente receptiva, cuando olvidan despertar a su propia razén.
Quien recorra la superficie de las cosas no advertird su necesidad,
sino m4s bien lo contrario: el azar. Los observadores superficiales
no ven sino azar por doquier. Es indudable que para Hegel los

3 Ibid., phg. 31.

196



oyentes de sus cursos son hombres que, en los comienzos de su
verdadera vida espiritual, no se atreven a sumergirse en las profun.
didades de la historia. Y siente la obligacién de convencerlos del
imperio universal de la necesidad, precisamente porque los cree
por completo persuadidos de la presencia universal del azar, que
tifie todas las apariencias.

As{, promete revelarles la necesidad histdrica que se encubre bajo
esas experiencias sensibles, Alerta la razén, con las categorfas
aguzadas, abandonarén las superficies azarosas para confiarse a las
profundidades racionales. Hegel les asegura que alli no hallarin
més que la necesidad interna, y que no deben temer un encuentro
cara a cara con intrusos, con esas «causas exteriores» que no son
mds que circunstancias, Nada turbard la paz intelectual de los
oyentes.

En apoyo de esta promesa, Hegel recuerda un célebre pasaje
del Fedédn, de Platén, Pero, como veremos, en la evocacién de este
texto, que Hegel desea utilizar como ilustracién de su tesis, hay
una especie de ironfa involuntaria y quizés inconsciente. En efecto,
nadie garantizaria que las palabras que Platén atribuye a Sécrates
no se vuelvan en definitiva contra la doctrina del azar de Hegel, a
pesar de las precauciones con que este rodea su evocacién. Tras
examinar el texto, veremos cudn equivoco empleo se hizo de €l

La opinién de Sécrates

Podrfamos vacilar ante la idea de transcribir nuevamente las cé-
lebres palabras que describen el entusiasmo con que Sécrates acogié
el juicio de Anaxdgoras segin el cual «el Nous gobierna al mun-
do», y las consecuencias de esta acogida. Pero debemos citarlas,
para poder comparar con el texto original la versién que Hegel
nos ofrece. En efecto, su traduccién exhibe algunas particularida-
des dignas de mencién, porque en realidad obedecen a las exigen-
cias de su propia doctrina. Pero veamos ante todo el preimbulo
con que Hegel introduce la declaracién de Sécrates. Como este,
aprueba la famosa opinién de Anaxdgoras:

En primer lugar, tenemos el hecho histérico de que el griego
Anaxégoras fue el primero que dijo que el Nous, el entendimiento
(Verstand) en general o la razén, gobierna al mundo.

Pero Hegel anota en seguida:

No una inteligencia como razén consciente de si misma, no un
espiritu como tal; es necesario distinguir cuidadosamente estas
dos cosas.*

4 Ibid., pég. 31.
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Ya en este punto Hegel se separa de la mayoria de los intérpretes
de Platén, que traducen aqui Nous por inteligencia, y que gene-
ralmente no vacilan en conceder a esta inteligencia todos los
caracteres propios de una personalidad. Si Léon Robin nos explica
el pensamiento de Anax4goras insistiendo en la actividad que ex-
presa —<la inteligencia es el factor que todo lo ordena»—* por
su parte, Leibniz, cuando traduce el mismo texto, designa expresa-
mente un ser personal:

Se ha dicho que un ser inteligente era la causa de todas las cosas,
y las habfa dispuesto y embellecido.®

Sdcrates evoca una «inteligencia», un «espiritu ordenador»; y cree-
mos que Hegel se aleja de él cuando no solo proscribe la inteli-
gencia consciente sino aun el espiritu como tal. De las expresiones
que atribuye a Sécrates se deducirfa dificilmente que alguien go-
bierna al mundo, y su interpretacién desecha cualquier forma de
tefsmo. Pero tal vez deseche también el panteismo, pues podemos
preguntarnos en qué se apoyarfa el tefsmo propio de este pantefsmo
cuando ofmos a Hegel sefialar lo que él entiende por «razén im-
personal»: Wel !

El movimiento del sistema solar —explica— se realiza segiin
(erfolgt nach) leyes invariables; estas leyes son la razén del
sistema. Pero ni el sol ni los planetas que giran alrededor de él en
concordancia con estas leyes tienen conciencia de ellas. El hombre
extrae estas leyes de la existencia, y las conoce.”

iNotable ilustracién del reinado de la razén en el mundo, de la
cual, sin embargo, cabe suponer que no habria satisfecho a Sécrates
ni a Platén! Sin traicionar su inspiracién, podemos resumir asi
el pensamiento de Hegel, para que se destaque més claramente el
principio que lo anima: Vemos que el mundo estd sometido a
leyes. De lo anterior inferimos que estd gobernado por la razén.
¢En qué consiste esta razén? Hegel responde, quizd sonriendo:
iSon las leyes que rigen el mundo!

La razén no reside fuera del mundo, como un poder exterior, no
lo dirige como un cochero gufa su vehiculo. Se identifica con el
mundo. Esta versién hegeliana del pensamiento de Anaxégoras,
tan distinta de la interpretacién de Sécrates, no es casual. Mucho
antes, en la Introduccién a la Ciencia de la légica, habia escrito
lo siguiente:

5 Platén, Euvres complétes, & trad. al francés por Robin, Paris. 1950, t. 1,

pég. 825.
6 Leibniz, Discours de Metaphysique, & XX.

7 Die Vernunft, pig. 37.
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Se elogia a Anaxdgoras como al hombre que expresé antes que
nadie la idea de que el Nous, el pensamiento, es el principio del
mundo, que es necesario determinar la esencia del mundo como
pensamiento. De ese modo establecié la base de una concepcién
intelectualista del Universo, concepcién que halla su forma pura en
la légica. ®

Hegel reduce asi el mérito de Anaxdgoras al presentimiento de
una concepcién intelectualista del mundo, y le atribuye la idea de
una razén inmanente a este mundo, y que no implica ninguna fi-
nalidad exterior. Es evidente que en el Feddn Sécrates admira la
célebre f6rmula de Anaxigoras, confiriéndole otro sentido y otro
alcance.

Sin embargo, la admiracién de Hegel no es menor. Sefiala que, al
proclamar que la razén gobierna al mundo, Anax4goras asombré
mucho a sus contemporineos. Dice:

Quiz4 ya no nos impresiona la idea de que la razén estd en la
naturaleza, la idea de que esta responde invariablemente a leyes
generales —y ello tanto més cuanto que en Anaxigoras se limita
ante todo a la naturaleza—. Ya estamos habituados a ello, y no
le atribuimos gran importancia. Si he mencionado este ejemplo
histérico, lo hice también para destacar lo que la historia nos en-
sefia: que lo que puede parecernos trivial no siempre existié en
el mundo, y que, por lo contrario, un pensamiento semejante re-
presenté un hito en la historia del espiritu humano. Aristételes
dice de Anaxégoras, como autor de este pensamiento, que aparecié
como un hombre sobrio entre ebrios.®

Este comentario, ¢no trasluce cierta mala fe de Hegel? Toda su
obra, todo el curso de filosofia de la historia, se propone conven-
cer a los oyentes de una verdad que para ellos ciertamente no es
trivial: jla razén gobierna al mundo! Es verdad que Hegel extiende
también este gobierno a las cosas humanas, en las cuales Anaxi-
goras quizé no pensaba, pero a las que el propio Sécrates se referia
explicitamente. Con el fin de conseguir que se acepte mejor esta
idea, sorprendente para su auditorio, Hegel la basa en la autoridad
de los antiguos —major ¢ longinquo reverentia—. Y véase a
quiénes convoca con este fin, y simultineamente! jAnaxigoras,
Sécrates y Platén conjugardn sus reputaciones para dar peso a
este pensamiento pretendidamente trivial!

Hegel lo hace suyo —con el matiz particular de significado que
ya indicamos—, y luego prosigue su evocacién histérica. Declara

8 Wissenschaft der Logik,& en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pig. 46; véase
la trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pdg. 35.
9 Die Vernunft, pég. 37.
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que Sécrates adhiri6 a la opinién de Anaxigoras, y que esta se ha
convertido en la doctrina dominante en la filosofia. Epicuro es
el dnico que sostuvo, en oposicién a ella, que todos los aconte-
cimientos eran juguete del azar. Por lo tanto, Hegel da a entender
claramente que el gobierno racional del mundo supone la elimina-
cién del azar, La razén necesaria suplanta al azar irracional. En
este conflicto, Hegel toma partido. Se pone del lado de Sé-
crates, Platén y Aristdteles, heraldos de la necesidad, para com-
batir a Epicuro, portaestandarte del azar.

Luego, vuelve al texto del Fedén. Los retornos de Hegel jamds
son meras y simple repeticiones. Ya habia afirmado que el pensa-
miento que rige al mundo no era un pensamiento consciente.
Ahora atenia su primer juicio, y lo hace de un modo que ya no
concuerda con el de Sécrates. Caracteriza asi este pensamiento:

...no el pensamiento consciente, sino ante todo, y de manera
indeterminada, ni la razén consciente, ni la inconsciente.?®

Y entonces evoca las palabras famosas de Sécrates, cuando co-
menta su descubrimiento del pensamiento de Anaxdgoras:

Me regocijaba y esperaba haber hallado un maestro que me ex-
plicarfa la naturaleza segin la razén, que me mostraria, en lo
particular, el fin particular de este, en el Todo, el fin general, el
fin Gltimo, el Bien, No habfa querido abandonar esta esperanza.
iPero cudnta fue mi decepcién cuando inicié con ardor la lectura
de los propios escritos de Anaxdgoras! Descubri que en lugar de
la razén solo hacia intervenir causas exteriores, el aire, el éter, el
agua, y otras cosas de esta clase.!!

¢Es justo afirmar que Hegel refiere aqui las palabras de Sécrates?
Un examen miés atento nos permite comprobar que Hegel retoca
un poco el texto de Platén, para armonizarlo con su propia doc-
trina, Sin duda, mantiene su intencién fundamental. Pero acen-
tia los rasgos a los que él mismo confiere gran importancia, y
transpone ciertos términos de acuerdo con el estilo hegeliano. La
comparacién de diferentes traducciones del mismo pasaje nos per-
mitird discernir los matices agregados por Hegel y, gracias a ello,
aprehender mejor algunos de los caracteres de su pensamiento,
que no es idéntico al de Sécrates.

Veamos la versién de Léon Robin:

...Dado que a cada una (de las cosas) en particular y a todas
en comin €] (Anaxdgoras) da esta causa, ahora también me ex-

10 Ibid., pig. 37.
11 Ibid., pégs. 37-38.
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plicard, me decfa yo, extensamente lo que es mejor para cada
una y lo que es para todas el bien comin.!?

Por su parte, Leibniz traduce, de manera algo menos precisa:

Y en fin, después de haber demostrado lo que serfa conveniente
para cada cosa en particular, me mostraria lo que seria lo mejor
en general '?

Estas dos traducciones se apartan de la versién hegeliana. No
sefialan ninguna oposicién, sino todo lo contrario, entre el des-
tino de las cosas particulares y el de lo general. Proponen un
bien comin de todas las cosas, un mejor en general que no se
separa del bien particular. Por lo contrario, Hegel distingue cui-
dadosamente «en lo particular, el fin particular de este», y «en
el Todo, el fin general, el fin dltimo, el Bien».

Tres razones nos mueven a destacar esta singularidad de la
traduccién.

La primera, que es el vnico modo de conciliar la doctrina de
Hegel, que estudiaremos m4s adelante, con la de Sécrates, que He-
gel pretende resefiar aqui. La tesis de Hegel supone que el bien
de lo particular no se confunde con el bien del Todo. Por su
parte, Sécrates no ve ninguna incompatibilidad entre la justifica-
cién de su conducta individual y la justificacién del curso del
mundo. Si Hegel tradujese a Platén como lo hace Léon Robin, la
doctrina de Sécrates aportarfa una objecién implicita al hegelia-
nismo, y en un aspecto esencial.

La segunda razén es que revela la importancia que Hegel atri-
bufa a este aspecto particular. Pues una de dos: o Hegel ha tor-
cido intencionalmente el sentido de las palabras de Sécrates —y,
en ese caso, ¢lo habria hecho sin motivos poderosos?— o bien
la oposicién entre la necesidad singular y la necesidad universal lo
obsesionaba tanto que la introdujo de modo espontineo en la in-
terpretacién de un texto que no la requeria.

La tercera razén es que este enfrentamiento, cuyas condiciones de
posibilidad procura inscribir subrepticiamente en el texto mismo
de Sécrates, y que en efecto es una de las premisas de su dia-
léctica del azar y de la necesidad, no aparece destacado de manera
suficiente en lo que sigue de su curso. Es una de las «claves» de
su filosoffa de la historia, y los matices con que tradujo el Feddn
muestran que tiene perfecta conciencia de ello. Sin embargo, més
adelante casi no trata la cuestién. La adivinaremos presente en
muchos procesos —pero sobre todo porque sabemos de antemano

12 Platén, (Euvres, trad. al francés por Robin, t. 1, pig. 826. Phédon, &
98 a-b.

13 Discours de Métaphysique, xx.
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que su presencia es inevitable—, Por su parte, Hegel se cuidar4
casi siempre de atraer la atencién sobre ella.

Ocurre también que implica graves consecuencias. Si el destino
del Todo es racional y necesario, ¢qué no debemos temer con
respecto al destino de lo singular, que se distingue de aquel?
Sdcrates, que sofiaba con un mundo gobernado por la inteligen-
cia, concebfa una armonia de lo singular y lo general, y se com-
placfa en su idilio. Pero Hegel rechaza estas dulzuras: jlo particu-
lar afirmari su propia condicién!

No solo aqui se aleja de Sicrates. Se toma con €] otras libertades
en lo que sigue de su comentario al texto del Fedén. Cuando
comprueba que Anaxigoras no cumple su promesa de explicar ra-
cionalmente el mundo, Sécrates se indigna viéndolo invocar «los
actos del aire, el éter, el agua, y muchas otras cosas igualmente
desconcertantes».!

Por su parte, Leibniz crefa que Sécrates acusaba a Anaxdgoras
de introducir en su explicacién del mundo «ciertas sustancias
etéreas poco verosimiles».’® Otro traductor, Lemaire, enumera
por su parte «el aire, el éter, el agua y muchas otras cosas igual-
mente absurdas».’® Causas «desconcertantess, «poco verosimiles»,
«absurdas»: estos términos no son del todo equivalentes. Sin em-
bargo, poseen cierto significado comiin: las causas que ellos califi-
can no son inteligentes, perturban la inteligencia. Es evidente que
Hegel rompe con este sentido, y también con el texto de Platén,
cuando traduce «causas exteriores» (dusserliche Ursachen) X"
Esta traduccién, empero, no nos sorprende. Para Hegel, la ne-
cesidad exterior es lo que define el azar. De modo que reemplaza
con desenfado las definiciones socriticas por las definiciones
hegelianas,

Aislado de su contexto, traducido tendenciosamente, el pasaje del
Feddn podria sugerir que Sécrates atribuia singular importancia
al hecho de que la finalidad de lo particular no fuese idéntica a la
finalidad de lo universal; que, para él, las causas mecénicas enun-
ciadas por Anaxdgoras representan simplemente una necesidad
«exterior», es decir, el azar. Ahora bien, a pesar de sus retoques
y sus modificaciones, el texto «reinterpretado» de Sécrates a lo
sumo aporta un apoyo mediocte a la concepcién puramente hege-
liana del azar en la accién humana. Los matices incorporados por
Hegel en el texto de Platén bastan para trastornar la arquitectura
intelectual, al extremo de que ya no puede ser 1itil para el fin que
Hegel se propone. Las causas mecdnicas, la necesidad exterior, el
azar; para Sécrates, nada de esto interviene en la explicacién de
lo que le parece esencial: que permaneciese en prisién, esperando

14 Phédon, trad. al francés por Robin, pég. 826.

15 Leibniz, Discours de Métaphysique, xx.

16 Phédon, trad. al francés por Lemaire, Parfs: Hatier, pdg. 87.
17 Die Vernunft, pig. 38.
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la muerte, en lugar de huir «en direccién a Megara o Beocia». jNo
obstante, muy pronto veremos que Hegel atribuye un papel al
azar, y juzga subalternos los fines perseguidos intencionalmente
por un individuo, aunque se trate de Sécrates!

Pero antes debemos destacar, tras hacer referencia al movimiento
de los planetas y la conducta de Sécrates, una tercera ilustracién
del principio segin el cual «la razén gobierna al mundo». Hegel
la incluye también al principio de la Introduccién a su curso. Para
que este pensamiento «trivial» sea mds accesible a sus oyentes
—en su mayoria cristianos—, ilo relaciona ahora con la creencia
del piblico en que la Providencia rige al universo! Y se permite
invocar la fe de su auditorio en esta méxima.'®

En principio, podria verse en esto un homenaje de Hegel al cris-
tianismo. Pero, como ocurre siempre que Hegel parece internarse
por este camino, el contexto no puede dejar de provocar cierta
inquietud en los cristianos. En efecto, ahora tenemos a la Provi-
dencia asimilada al Nous de Anax4goras. Ya seria embarazoso si se
interpreta este Nous al modo de Sécrates. Pero recordemos que
Hegel demuestra ain mayor audacia. Ha asimilado este Nous a
la razén inmanente del sistema planetario, y lo ha despojado pre-
cisamente de las virtudes que los cristianos adoran en la Providen-
cia. jAfirmé vigorosamente que este Nows no es «una inteligencia
como razén consciente de sf misma, ni un espiritu como tal»!
¢Lograr tranquilizar a los ansiosos cuando agregue que «la razén
es el pensamiento determinédndose él mismo con absoluta libertad,
el Nous»?®

¢Sécrates habria honrado con el nombre de razén a esta vida del
mundo que, como lo demostrard Hegel, desdeiia la participacién
inteligente de los individuos que la constituyen?

Pero, en definitiva, jqué interesa el nombre! Indudablemente, no
conviene atribuir excesiva importancia a los términos con los que
Hegel, debemos confesarlo, hace aqui una singular mescolanza.
iRazén, sistema del mundo, inteligencia, Providencia! Lo que im-
porta es que, sean cuales fueren la interpretacién y el nombre, la
necesidad reina en el mundo natural e histérico, y expulsa de él al
azar; «que el mundo no estd dominado por el azar y las causas
exteriores fortuitas».?®

Desdefiemos los matices de una traduccién de Platén y cerremos
los ojos sobre las representaciones heréticas de la Providencia.

18 Ibid., pigs. 38-39.

19 Ibid., psg. 39. Esta doctrina hegeliana de la «Providencia» revela una
desenvoltura extraordinaria en ¢l uso de los conceptos cristianos tradicio-
nales. En este contexto pierden su significado habitual. Al referirse a un
poder superior que domina los instintos humanos, &l joven Hegel declaraba,
por ejemplo, que cada uno debe reconocerlo, «llimesele Naturaleza, Farume
o Providencias (Nohl, pig. 234). Véase también Die Vernunft, pig. 220:
«...una ley eterna, una Providencia...»

20 Die Vernunft, pég. 38.
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Atengdmonos a la conclusién cierta, y a la opinién que, segin
Hegel comparten Anaxdgoras, Sécrates, Platén y Aristételes. Ad-
mitamos que todos reconocieron que lo fortuito y particular carece
de importancia. Hegel nos advierte que no nos ocuparemos de lo
fortuito en historia, y menos atin en la filosoffa de la historia:

Aqui nada tenemos que hacer con lo particular empfrico; se lo
abandona al azar, y esto dltimo es cosa que no nos incumbe. *!

Tal vez sea conveniente tener en cuenta lo que en una declaracién
de este tipo corresponde a la mera polémica. Contra sus adver-
sarios, Hegel utiliza todas las armas disponibles. Acumula los me-
dios persuasivos: utiliza las «autoridades» filoséficas, apela a mu-
chas doctrinas que se contradicen entre sf, adapta a su propio
pensamiento concepciones corrientes, etcétera,

Esta actitud concuerda con una conviccién de Hegel: cree que la
opinién cultivada de su época estd casi totalmente dominada por
la idea de un reinado de la contingencia en los acontecimientos
histéricos. Para comprender bien esta idea, es necesario que, en
la medida de lo posible, nosotros mismos nos situemos en esta
perspectiva. Hoy pareceria a veces que estas expresiones son com-
pletamente superfluas, ¢Quién se atreverfa a desconocer la exis-
tencia de la necesidad histérica? Pero la situacién era distinta en
su época, cuando Hegel combatia «la representacién privada Je
pensamiento, en la cual todo aparece en la forma de la con-
tingencia», %

A veces describe esta concepcién, e indica sus temas predilectos,
utilizando elementos de caricatura:

Los actos de la historia de la filosoffa no son aventuras, del mismo
modo que la historia mundial no es solo romanticismo, del mismo
modo que no es una sencilla coleccién de acontecimientos fortuitos,
de andanzas de caballeros errantes, que batallan para si mismos
y se inquietan por nada, y cuya actividad ha desaparecido sin
dejar rastros.?3

Anteriormente habfa definido del siguiente modo la representacién
corriente de la historia:

A primera vista, la historia implica, en efecto, la necesidad de rela-
tar los acontecimientos fortuitos de las diferentes épocas, de los
pueblos y los individuos, fortuitos, por una parte, en su sucesién
temporal, y, por otra, también en su contenido. >4

21 lbid., pég.76.

2 Pbénoménolog:e, t. 1, pag. 125.

23 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xvi1, pdg. 48.
24 Ibid. pég. 38.
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Aqui Hegel tropieza con una resistencia. A su juicio, «la dificul-
tad» consiste en que la razén, y por consiguiente la necesidad,
reinan en la historia.® Hegel quiere desplazar definitivamente a
los defensores del azar. Y lo hace desde el comienzo mismo de
su curso. Asf, cuando abre las puertas de la historia y penetra en
¢l dédalo de las instituciones edificadas por el genio humano, se
puede tener la impresién de que ningln accidente estorbard su
marcha. ;Se ha prohibido la entrada a lo fortuito! No habr4 discor-
dancias ni sorpresas:

Alli, todo es orden vy belleza. . .

El imperio del azar

El lector que confie demasiado en Hegel, del mismo modo que
Sécrates habfa confiado con excesiva ingenuidad en las palabras
de Anaxégoras, ¢no correrd el riesgo de experimentar también un
grave desengafio?

La traduccién hegeliana del Fedén, ¢no habria debido suscitar
su desconfianza?

Muchas razones determinan que no nos dejemos impresionar por
algunas férmulas perentorias de Hegel. Afirma aqui que «la refle-
xién filoséfica no tiene otra intencién que alejar (entfernen) lo
fortuito». Pero, ¢en la Enciclopedia no habfa afirmado lo con-
trario? En esta obra escribia:

Sin embargo, no debe interpretarse el asunto como si la contin-
gencia fuese simplemente el hecho de nuestra representacién sub-

jetiva, y como si para alcanzar la verdad solo fuese necesario
desecharla. 2

Esta observacién comenta un pardgrafo en que ha afirmado que
«la posibilidad y el azar son los momentos de la realidad».

Y luego, cuando Hegel se burla de quienes ven en la historia una
sucesién de aventuras de caballeros errantes, se contenta con decir
que no consiste solo en eso.

Si un lector de Hegel menospreciara estos indicios, si no descon-
fiase, si al abrir las Lecciones sobre la filosofia de la bistoria
creyera entrar en un mundo desprovisto de sorpresas y de riesgos,
la emocién de lo inesperado acentuarfa mucho mds su estremeci-
miento. Por no haber tenido la sensatez de prepararse para todo,

25 Die Vernunft, pig. 37.
gg Encyclopadie, pérr. 145, apéndice; Glockner, ed., Werke, t. vin, pég.
8.
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le asombraria ante todo hallar una doctrina que no parece cumplir
sus promesas: en verdad, solamente de lejos acompafia el sueiio de
finalidad armoniosa que embriagaba a Sécrates, y se burla de la
Providencia de los cristianos, por lo menos de los que no son
hegelianos.

Pero, ¢no serd lo més desconcertante comprobar que Hegel con-
vierte la sorpresa misma en una especie de ley universal de la
historia, y lo inesperado, en cierta medida, en el wnico futuro
que los hombres pueden esperar? ¢Y percibir, luego, que Ia sor-
ptesa y lo inesperado se originan en un azar activo por doquier,
promovido a la jerarqufa de condicién fundamental del desarrollo
histérico necesario?

Sécrates crefa que por inadvertencia Anaxdgoras permitfa la inter-
vencién del azar en la explicacién de un mundo definido inicial-
mente como racional: de ahi que las causas que él invocaba no
parezcan «exteriores» sino «desconcertantes» o «absurdas»; por
lo contrario, Hegel desenmascara deliberada, sistemitica y obstina-
damente en todos los acontecimientos histdricos el azar que los
engendra. No podr4 prescindir del azar, y lo oiremos proclamar,
cuando se refiera a lo particular, jque «aquf el azar, la particula-
ridad, reciben del concepto el poder de ejercer su derecho formi-
dable»!" Cuando afirme que esta actividad azarosa de lo particu-
lar no interesa al historiador, ¢podremos creerle? ¢No habrd
mostrado en ella la fuente indispensable de lo general? ¢Dejard
jamés de ocuparse de ella?

Es indudable que un lector familiarizado con Hegel no se indignaré
ante estas aparentes contradicciones formales. Por poco versado
que esté en la dialéctica, presume que el azar acompafia a la
necesidad como la sombra sigue a la luz. Los contrarios no se
separan jamds, viven uno en el corazén del otro. ¢Por qué el
azar habria de verse desterrado unilateralmente? El entendimiento
negador, cuyas operaciones incompletas Hegel ha criticado tan vigo-
rosamente, ¢recuperaria todos sus privilegios en la Filosofia de la
historia sin ser superado, aqui como en otros aspectos, por la
razén dialéctica que unifica y completa? No es posible que Hegel
prohfba a la razén cumplir en la historia la misién que siempre
le asigné:

El Entendimiento determina y mantiene las determinaciones; la
Razén es negativa y dialéctica porque disuelve en la nada las deter-
minaciones del entendimiento; es positiva, porque produce lo
general, y aprehende en ello lo particular.®®

27 Die Vernunft, pég. 76.

28 Wissenschaft der Logik, en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pdg. 17. Las
b;stnsrdillas son nuestras, Véase la trad. al francés de Jankélévitch, t. 1,
pag. o.
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Aprehender (begreifen) lo particular en lo general no es excluirlo.
Asimismo, lo necesario, en la historia, no eliminardé formalmente
c] azar. Hegel reemplaza la contingencia roméntica por la necesidad
histérica, pero se trata de una necesidad que implica el azar.

Pero si bien el lector familiarizado con la obra de Hegel no expe-
rimenta un asombro tan intenso como el nedfito, no por ello
dejaré de sentir cierto malestar en la lectura de la Introduccién.
La causa est4 en algunas férmulas excesivamente bruscas de Hegel.
Primero, desecha en forma dogmética e imprudente el azar. Luego,
astutamente, por ejemplo en su interpretacién del Feddn, le faci-
lita una via de acceso. Después, de tanto en tanto, promueve su
desembozada intervencién. La esencia de las dificultades proviene
aqui del hecho de que Hegel no confiese con franqueza el carécter
dialéctico de su pensamiento. Esta reticencia se mantiene a lo largo
de la Introduccién, y se manifiesta precisamente en el hecho de
que Hegel no siempre muestra con nitidez y claridad el papel del
azar en la historia, no distingue las diversas especies y no propone
una explicacién de conjunto.

Estas omisiones pueden crear la impresién de que el azar se infiltra
por doquier a pesar de los esfuerzos que Hegel realizarfa para
rechazarlo, la impresién de que se introduce como de contrabando
en la teorfa hegeliana de la historia; de modo que el racionalista
Hegel «no consigue», como se ha afirmado, «eliminar el azar de la
historia»,

Este sentimiento, explicable en vista de la insuficiencia de algunas
expresiones y de ciertos procedimientos persuasivos utilizados por
Hegel, de todos modos carece, en el fondo, de justificativo. EI
dialéctico Hegel no puede concebir una negacién absoluta del azar!
Lejos de oponerse a su ingreso en la historia, Hegel ofrece a me-
nudo ejemplos absolutamente convincentes de su constante inter-
vencién. No parece que, en este aspecto, el filésofo haya experi-
mentado vacilacién alguna.

¢Qué formas adopta el azar en la doctrina hegeliana y qué funcién
cumple?

Venganza y combustibilidad

Serfa mds ficil responder a esta pregunta si Hegel llamase al azar
por su nombre cada vez que lo utiliza. Lamentablemente para
nosotros, el azar a menudo acttia de incégnito. Y, aunque resulta
en verdad sencillo descubrirlo, no podemos —precisamente a
causa de la discrecién de Hegel— revelar su identidad sino con
cierta prudencia.

Sin embargo, una cosa es indudable: para Hegel, la historia es
resultado de la accién de los hombres. Pero los hombres actdan
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individualmente, y desde hace mucho se ha advertido la presencia
del azar en estas operaciones individuales. Arist6teles, a quien
Hegel se refiere tan a menudo, distinguia dos variedades de azar:
el que puede intervenir en todas las clases de acontecimientos
(Automaton) y el que se relaciona con los actos, la fortuna

(Tyché).

Difieren —dice Aristételes— en que el azar tiene mayor extensién;
de hecho, todos los efectos de la fortuna corresponden al azar,
pero no todos los azares provienen de la fortuna. En efecto, hay
fortunas y efectos de fortuna, en todo Jo que puede atribuirse a
la fortuna feliz y en general a la actividad préctica. Asimismo, la
fortuna se manifiesta necesariamente en los objetos de la actividad

préctica, %

Ahora bien, ¢cudndo nos referimos al azar? Lo hacemos, dice Aris-
tételes, «en el dominio de las cosas que ocurren absolutamente
en relacién con un fin, cuando las cosas ocurren sin tener en
cuenta el resultado y halldndose su causa final fuera de él».3° La
finalidad, en relacién con la cual Aristételes determina asi el azar,
interviene evidentemente en la accidn humana, en la actividad
préctica. Desde este punto de vista, la fortuna (Tyché) es enton-
ces «la causa de todo lo que proviene inintencionadamente de una
accién intencional» 3! Por lo tanto, Boecio, a quien Hegel cita con
frecuencia ®* y de quien ciertamente habia leido la Consolacion
filoséfica, sigue a Aristételes cuando hace consistir el azar en el
hecho de que «por una actividad orientada hacia un fin determi-
nado se alcanza un efecto completamente inesperado, provocado
por causas distintas que confluyen de un modo independiente».3®
Es indudable que Hegel hace derivar los acontecimientos hist6-
ricos de un azar de este tipo. No puede dejar de pensar en Aristé-
teles y en Boecio cuando escribe:

En la historia mundial, los hombres producen en general mediante
sus actos una cosa distinta (eswas anderes) de lo que proyectan y
alcanzan, de lo que saben y quieren inmediatamente. Realizan lo
que les interesa; pero al mismo tiempo se realiza ademéds un
excedente (ein Ferneres), que se encuentra alli también interior-
mente, pero del que no tenian conciencia y el cual no se propo-

nian realizar.34

29 Aristételes, Physique, & irad. al francés por H. Carteron, Parfs, 1952,

t, 11, 197 b.

30 Ibid.
31 Eisler, Warterbuch der philosophischen Begriffe, Berlin, 1930, pdg. 667,

32 Véase Glockner, ed., Werke, t. X1, pigs. 439, 445; t. xix, pigs. 159, 176.
33 De consol. phil., & t. v.
34 Die Vernunft, pig. 88.
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lLos actos humanos suscitan una superabundancia de efectos invo-
luntarios e imprevistos, y Hegel lo muestra en un ejemplo notable y
fecundo en ensefianzas:

Un hombre incendia la casa de otro, en una venganza que quizis
¢s justa; es decir, a causa de una ofensa injusta. Aqui se manifiesta
va una interdependencia (Zusammenhang) de la accién inme-
diata y de otras circunstancias que a su vez, sin embatgo, son
exteriores (dusserliche Umstinde), que no pertenecen (gehdren
z#) a esta accién, si se la considera de modo inmediato absolu-
tamente en si. En cuanto tal, esta 1ltima quizd consista solo en
acercar una pequefia llama al emplazamiento de una viga. Lo que
alin no se ha realizado se realizard en seguida por si mismo (durch
sich selbst). El lugar de la viga que ha tomado fuego estd unido
a otros lugares de esta, la viga estd unida al maderamen de toda la
casa, esta a otras casas, de modo que se origina un gran incendio.
Devora los bienes de muchos otros hombres, distintos del que era
objeto de la venganza, y aun cuesta la vida a muchas personas.
Esto no estaba ni en la accién inmediata ni en la intencién de quien
habia iniciado la cosa. Pero esta accién contiene todavia otra de-
terminacién general: en el propésito del autor era solamente
una venganza contra un individuo, no la destruccién de sus bienes;
pero es ademds un delito, lo que implica por otra parte el castigo
de la falta. Es muy posible que esto no se hallase en la concien-
cia del autor, y menos ain en su voluntad. Pero es su accién en
sf, lo que ella supone de sustancial y de general (das Allgemeine,
Substanzielle derselben), y lo que la accién realiza. De este ejemplo
conviene retener solamente que en una accién inmediata aun puede
hallarse otra cosa (etwas Weiteres) que la que encontramos en la
voluntad y la conciencia del autor. Sin embargo, en si, este ejemplo
significa ademds lo siguiente: la sustancia de la accién (die Sub-
stanz der Handlung), y por este hecho la accién misma, se vuelve
contra quien la realizé; se convierte a2 su vez en un contragolpe
(Riickschlag) que lo destruye.®®

La importancia de las ideas agrupadas aqui excusa, creemos, la lon-
gitud de esta cita. ¢{No comete Hegel una imprudencia al hablar
de un contragolpe que afecta las intenciones humanas? ¢No serd
€l mismo una de sus victimas?

De buena gana podemos creerlo, si comparamos esta explicacién de
los efectos de la accién humana con la que proponia Sécrates, en
el pasaje del Fedén que examinamos anteriormente y que apa-
rentemente Hegel quiso tomar como punto de apoyo. Sécrates se
indignaba porque, después de haber afirmado que la razén gobierna
al mundo, Anaxdgoras se satisfacfa con una determinacién de los

35 Ibid., pigs. 88-89.
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acontecimientos mediante causas mecdnicas. Y también él proponia
un ejemplo, su propio ejemplo. ¢Por qué SScrates permanece en
prisién, cuando, habiendo sido condenado a muerte, se le ofrecen
posibilidades de fuga? Anaxigoras explicaba esta conducta me-
diante una combinacién de causas mecdnicas. Pero Sdcrates piensa
de muy distinto modo. Si no escapa, esa actitud responde al he-
cho de que no se lo propone, porque ello contradiria el fin que
persigue consciente y voluntariamente, porque juzga que asf es
mejor: lo que su acto tiene de importante, depende de su propia
voluntad.

Ahora bien, el acto del incendiario, segin lo describe Hegel, de
ninglin modo exhibe esas caracteristicas. Aqui, lo que depende
de la voluntad es lo secundario. La intencién del incendiario inter-
viene tnicamente en lo que su acto tiene de incompleto, de insig-
nificante e inconsecuente. Por lo contrario, la «sustancia de la
accién», «lo que ella tiene de sustancial y general», no obedece a
la intencién del individuo; mds adn, mis bien se vuelve contra
ella. Es asi como el delito imputable al incendiario no coincide
con la falta que él queria cometer. De buena gana se habrfa
contentado con una mindscula infraccién. Pero el azar ha exten-
dido el incendio. En e] mal como en el bien, la grandeza es siempre
un regalo de la fortuna.

El problema de la imputabilidad siempre preocupé a Hegel. A su
modo, estudia a menudo el contagio de la responsabilidad. Como
en una especie de infeccién, la accién extiende indefinidamente sus
efectos. También por via de contagio, la mala intencién roe el alma
entera y compromete toda su responsabilidad. Hegel ha desarro-
llado esta idea en los Principios de la filosofta del derecho, sir-
viéndose también en esta obra del ejemplo del incendiario:

Cuando se considera que el enceguecimiento del momento, la exci-
tacién de la pasién, la embriaguez, y en general todo lo que se
denomina la fuerza de los mdviles sensibles (...) como puntos
fundamentales en la imputacién y la determinacién del! delito
mismo y del grado de castigo que merece, y cuando se cree que
dichas circunstancias pueden eliminar la falta del criminal, no se
estd tratando a este de acuerdo con su derecho y su honor de
hombre, cuya naturaleza consiste precisamente en ser esencial-
mente un universal y no un ser abstractamente instantdneo y una
inconexi6n del saber. Del mismo modo que el incendiario, con su
antorcha, no puso fuego a esa superficie de una pulgada de madera
como algo aislado, sino que, por lo contrario, incendié lo que es
general, la casa, asimismo, en cuanto sujeto no es el ser singular
de este instante, ni esta sensacién aislada del ardor de la venganza

36 Philosophie des Rechts, & pirr. 132; véase Glockner, ed., Werke, t. vii,
pigs. 191.92.

210



Por lo tanto, ahora el resplandor del incendio ilumina de modo
siniestro la fatalidad de las consecuencias de la accién humana,
tanto en la filosofia del derecho como en la de la historia. Sin
embargo, el empleo de este ejemplo no es del todo equivalente
en las dos obras,

Iin el segundo caso, el incendiario aparece como responsable a
causa de la posibilidad de comprender la situacién y de prever
los efectos de su acto, aunque no aproveche efectivamente esta
posibilidad. No es necesario que el malhechor se haya represen-
tado claramente el cardcter injusto y culpable de su actividad, «en
la forma de la representacién clara de la psicologfa de Wolf».
Solo en el delirio la conciencia est§ suficientemente alterada
como «para separarse del saber y de la accién de las cosas par-
ticulares» 3

En cambio, en las Lecciones sobre la filosofta de la historia Hegel
admite la imposibilidad de comprender en forma total las situa-
ciones, y de preverlas. Esta ignorancia no afecta dGnicamente al
delirio, sino a toda accién. Y no anula la responsabilidad del
agente.

En todo caso, la imprevisibilidad de las consecuencias —que pue-
de ser de hecho o de derecho— de ningtin modo impide que estas
concentren en sf la esencia misma de la accién. jBien podemos
dudar de que Sécrates hubiese aprobado una concepcién seme-
jante! Seguramente le habrfa formulado el mismo reproche que
a la doctrina de Anaxdgoras: ¢cémo es posible tolerar la idea de
que lo «sustancial» en el resultado de la accién humana nada deba
a la inteligencia de su autor ni a su voluntad, ni aun a su simple
toma de conciencia, ni tampoco a ninguna voluntad, a ninguna
inteligencia superior, y que lo esencial deba responder completa-
mente a las circunstancias «exteriores», a las «causas desconcer-
tantes», al azar?

l.a originalidad de Hegel en este punto no consiste en observar
que hay un azar en los actos humanos, que la «fortuna» repre-
senta un papel, sino en sostener que en los actos humanos més
importantes lo «sustancial» es lo que la fortuna introduce en
ellos. Que un descontento o un ofendido haya deseado vengarse,
que proyectara destruir la casa de su enemigo, que durante unos
minutos acercase una llama a una viga, son cosas que no tienen
mucha importancia, Pero lo que importa ante todo es el incendio
generalizado que de ese modo desencadené sin quererlo, y aun
sin saberlo, y los efectos histéricos que este incendio producirs:
ante el tribunal del mundo, la combustibilidad alega con mayor
elocuencia que la venganza.

Ast, para la historia, el acontecimiento decisivo no es que en 1721
los ladrones hayan robado algunos fardos de seda en Marsella

37 Ibid.
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sino que, al apoderarse de las mercancias, por ese mismo hecho
propagaran una epidemia de peste, provocando la muerte de dos
tercios de la poblacién de Tolén y la ruina de esta ciudad. El robo
intencional parece irrisorio al lado del verdadero crimen, pese a
que este fue involuntario.®®

En el desencadenamiento y el avance del incendio, que Hegel
continda utilizando como ejemplo, la «fortuna» aristotélica (Ty-
cbé) casi se confunde con el género del cual ella es una especie, el
azar (Automaton). Las consecuencias imprevistas son las que se
desprenden antomdticamente del gesto del incendiario. La secuen-
cia de acontecimientos que él no habia deseado se cumplird, des-
pués de su operacién fragmentaria, «por s{ misma» (durch sich
selbst), y por lo tanto las causas mecdnicas suscitardn lo «sustan-
cial», lo «general»: juna universalidad maquinal!

Pues el agregado de «algo distinto» a la operacién intencional del
incendiario no representa necesariamente una sustitucién de la
finalidad, segtn la concibe Aristételes. En opinién de este wltimo,
el azar consistirfa sobre todo en «la sustitucién inesperada de un
fin por otro».®® El acontecimiento fortuito revestiria la aparien-
cia de una finalidad propia: «;jComo si esto se hubiese hecho a
propésito!».

Ahora bien, ¢es posible juzgar asi el resultado concreto obtenido
por el incendiario: por ejemplo, la destruccién de una ciudad
entera? El incendio generalizado contradice todas las intenciones
de todos los individuos. Asi, pues, ¢quién lo deseaba, quién lo
queria? Aqui se trata mucho més del efecto de una causalidad
que del fin de una inteligencia.

Es cierto que, gracias a este incendio, se realizard la historia. Es
necesario que se destruyan ciudades para que progrese el género
humano. ¢Incluiremos la catdstrofe en la cuenta de la Razén que
gobierna al mundo? En todo caso, ella nos permite comprender
mejor lo que Hegel entiende cuando se refiere a este «gobierno».
Es un gobierno que no implica finalidad exterior. Leibniz ya in-
tentaba conciliar el mecanismo y Ia finalidad. Pero, en este sen-
tido, Hegel va mis lejos. Confunde la necesidad interna incons-
ciente y la finalidad.

Por lo tanto, si se quiere, bien puede afirmarse —con Hegel—
que el incendio de la ciudad es un medio utilizado por la Razén
universal. Pero igualmente es posible interpretar este «medio»
como el efecto necesario de una confluencia de circunstancias, co-
mo el efecto del azar.

En él no se realiza una voluntad consciente y deliberada ni «una
inteligencia como razén consciente de si misma» ni «un espiritu

38 Véase en nuestro trabajo Hegel secret, 2* parte, t. 1v, cap. 1, «Antre-

chaux».
39 Véase Piéron, «Essai sur le hasard»s, en Revue de Métaphysique et de

Morale, 1902, pig. 685.
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como tal». Cuando se afirma que la Razén universal ha «querido»
este incendio, solo se piensa en lo siguiente: sin ese incendio el
mundo no serfa lo que es.

Naturalmente, una razén libre habria podido realizar sus fines
utilizando otros medios. Habria podido sustituir la eliminacién
de una ciudad por la destruccién de otra, utilizar el temblor de
tierra o la peste en lugar del incendio, prescindir de esta mano
temerosa que acerca furtivamente una antorcha a una viga. Y, so-
bre todo, habria podido motivar una accién inteligente, metédica
y concertada.

Pero lo involuntario y lo inconsciente sostienen la sustancia.
De ahf que, si esta doctrina de Hegel se aleja mucho de la de
Sécrates y no coincide totalmente con la de Aristételes, tampoco
se confunde con la doctrina cldsica de la Providencia.

s indudable que quienes han reconocido la existencia de una
Providencia debieron aceptar también la importancia de las con-
secuencias involuntarias e imprevistas de la accién humana. Asi,
Bossuet observa que los que gobiernan

hacen més o menos aquello que se proponen, y sus consejos jamds
dejaron de producir efectos imprevistos. Ni son duefios de las
disposiciones que los siglos anteriores incluyeron en sus asuntos,
ni pueden prever el curso que seguird el porvenir, y menos aiin
forzarlo (...) En una palabra, no hay ningin poder humano que,

muy a su pesar, no sirva a otros designios distintos de los suyos
propios.*°

PPero, contrariamente a la tesis que sostiene Hegel, para Bossuet
los acontecimientos no se producen «por si mismos» después
que una accién humana los desencadené. Las ciudades no se in-
cendian a causa de la combustibilidad de las vigas y la proximidad
de las casas. No hay una «razén» ininteligente e inconsciente que
«gobierna» el mundo y le impone sus leyes.

Bossuet concibe el gobierno del mundo de modo muy distinto.
Para él, «Dios reina sobre todos los pueblos». Y agrega:

No hablemos mds del azar o la fortuna, o mencionémoslos unica-
mente como un nombre que nos permite disimular nuestra igno-
rancia. Lo que es azar con respecto a nuestras reflexiones incier-
tas, es un designio concertado en un consejo mids alto, es decir,
en ese consejo eterno que encierra todas las causas y todos los
efectos en un mismo orden. De este modo, todo concurre al mis-
mo fin; y porque no comprendemos el todo, hallamos el azar o la
irregularidad en los encuentros particulares.

40 Bossuct, Discours sur Ibistoire universelle, & Tours, 1899, pig. 451.
41 Ibid., pig. 450.
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Bossuet habia observado también que este azar provoca el movi-
miento de los actos humanos contra sus autores. AristSteles veia
en la «fortuna» la irrupcién de un resultado que no habfa sido
deseado. Para Hegel, la operacién no solo aporta algo mds de lo
que ella perseguia: también suscita lo contrario de su objetivo,
provoca un «contragolpe», un Riickschlag. En una perspectiva
semejante, Bossuet sefiala que «Alejandro no crefa trabajar para
sus capitanes, ni arruinar su linaje con sus conquistas».f*

Pero si para Bossuet esta mistificacién de las intenciones indi-
viduales era obra de una Providencia, conciencia personal y pro-
fética que prevé y provee, para Hegel, por lo contrario, se pro-
duce «por si misma», y no es resultado de ninguna «previsién».
Hegel adoptaré sin reservas el «lenguaje de la representacién» *3
cuando, después de haber formulado esta definicién conceptual de
la «Providencia», exclame con acento lirico:

jUtiliza el infortunio, el sufrimiento, los fines particulares y la
voluntad inconsciente de los pueblos para realizar su fin absoluto
y su gloria! *

iY reivindicard para su obra la denominacién de teodicea! *°
En realidad, y para expresarnos en el lenguaje especulativo, ni el
sol ni los planetas ni la Razén saben una palabra de este fin
absoluto y de esta gloria.

42 Ibid., pég.451.

43 Acerca del «modo de representacién», véanse las hermosas pdginas de
la Historia de la filosofia consagradas a Platén. Aqui podemos apenas citar
algunos pasajes: «A nosotros nos toca distinguir lo que es especulacién y lo
que es representacién (...) Asi, por ejemplo, en su Timeo, & al referirse a
la creacién del mundo, Platén utiliza esta forma: Dios ha modelado el
mundo, y los demonios participaron en este asunto. Todo esto tiene que
ver con el modo de la representacién (...) Sin duda, en Platén aparece
literalmente que Dios ha creado el mundo, que los demonios (...) existen
(...)y sin embargo ello no forma parte de su filosofia (. ..) Pero si sabe-
mos qué es lo filoséfico, no nos preocupamos de dichas expresiones, y com-
ptendemos lo que Platén querfa» (Geschichte der Philosopbie, en Glockner,
ed., Werke, t. xvin1, pdgs. 189.90).

44 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég. 452; trad. al francés por
Gibelin, pdg.325. Véase también Die Vernunft, pig.77: «...la historia
mungial presenta simplemente el plan de la Providencia. Dios rige al
mundon.

45 Ibid., pdg. 569; trad. al francés por Gibelin, pig.409. En una carta a
Zellmann (1807), Hegel habfa escrito: «La ciencia tinica es la teodicea; ella
nos precavers tanto del asombro animal ante los acontecimientos como de
la actitud mds inteligente que los atribuye a los azares del instante o al
talento de un individuo (...); evitard que nos lamentemos de la victoria
de la injusticia o de la derrota del derecho» (Briefe, t. 1, pdgs. 137-38;
trad. al francés por J. Carrere, t. 1, pég. 129).
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2. El azar

il hombre discreto no deja a merced del azar uno solo de sus
actos. . . Saint-Evremond.

1il mezquino incendiario pretende perjudicar a su enemigo, y no
sospecha que él mismo sufrird. Con su acto infringe las leyes y se
cxpone al castigo y a la muerte. El mecanismo accionado por su
gusto provoca efectos realmente opuestos a los que él se proponia.
¢Acaso no arriesga perder su propia vida en las llamas?

Ilcgel piensa, en efecto, que el azar interviene en todos los actos
humanos, los cuales a su vez hacen la historia. Debemos detener-
nos en este punto, pues el propio filésofo insiste en ello: el des-
tino del incendiario no representa una excepcién, ni se refiere a
una posibilidad del comportamiento humano entre otras.

Iin verdad, se trata de la descripcién en un caso particular de lo
que a juicio de Hegel es regla general. Todos los actos humanos,
cn todos los géneros de actividad, producen consecuencias impre-
vistas, involuntarias, ajenas a las intenciones.

Inmediatamente después de referirse al malhechor de poca monta,
Ilegel no vacila en presentar la figura de César, el gran jefe de
Iistado. La importancia humana e histérica de los actos de estos
dos hombres alcanza niveles muy distintos; y, pese a todo, lo
mismo que el humilde criminal, el gran personaje politico tam-
poco previé los lineamientos esenciales de sus propios logros.

Fl fin consciente de César era conservar «su situacién, su honor
y su seguridad». Pero, en el curso de la actividad encaminada
a la realizacién de ese fin, también €I, sin quererlo ni saberlo ver-
daderamente, confirié al Estado romano la forma que reclamaba
¢l espiritu de la época.! Y, en su andlisis de la actividad de César,
Iegel se aviene a utilizar la palabra azar, que no aparecia en la
evocacién del incendiario. Afirma que la obra de César es «la
unién de una determinacién necesaria en si y de un fin que parece
fortuito (zufallig)».?

Este modo de interpretar la actividad del hombre singular en las
Lecciones sobre la filosofia de la historia no responde a nuevas
inquietudes de Hegel. Desde sus primeras investigaciones lo tor-
turé este problema: ¢Cémo y por qué los actos humanos pro-
ducen resultados contrarios a los que deseaban sus ejecutores?
¢Cudl es la naturaleza de este destino que se impone aun a los

1 Die Vernunft, pig. 89.
2 Jbid.
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mds grandes, a Cristo mismo,? al propio Napoleén? * En todos
los casos la respuesta de Hegel es la misma: Jesis dirige sus in-
tenciones hacia seres que él no eligié, los judios reales y con-
cretos. Napoleén actiia sobre una inerte masa de mediocridad,
que obedece a sus propias leyes. El incendiario tiene que ver con
vigas y casas que no se someten a los dictados de su voluntad.
El destino del individuo es esta «unién de lo necesario y lo for-
tuito». Pero Hegel cree que la unién misma es necesaria, y la
palabra unién se revela insuficiente: por su intimidad, la rela-
cién del azar y la necesidad supera a una unién que podria re-
ducirse a una yuxtaposicién. De manera que a veces Hegel se refe-
rird simplemente a la necesidad fortuita:

La necesidad exterior es en realidad la necesidad fortuita (zu-
fillige Notwendigkeit).®

De tal modo, asociard paradéjicamente la necesidad a su negacién.
En verdad, ¢estamos tan lejos de Epicuro como afirma Hegel?

La necesidad del azar

¢Cudl es la ley necesaria de este azar que extravia las intenciones
humanas?

Los ejemplos hegelianos que hemos recordado permiten deducirla
ante todo de la ignorancia (subjetiva) de las consecuencias de la
accién. Pero esta, a su vez, es resultado de la ignorancia de las
causas y las leyes exteriores (en el caso del incendiario, combus-
tibilidad de las vigas, arquitectura de la casa, plano del ba-
rrio, etc.). Disminuye gracias al progreso del saber, por lo menos
en algunos dominios. De todos modos, hay un retraso perma-
nente del individuo respecto de la ciencia de su época, y es ne-
cesario considerar también la limitacién de sus posibilidades de
asimilacién de una inmensa masa de conocimientos. Ademis, la
ciencia de una época no es nunca el saber total.

Pero el ejemplo del incendiario se relaciona con el acto particu.
larmente irreflexivo, la actividad de un hombre incompetente e
imprudente. El fisico que prepara una experiencia de laboratorio,
el técnico avisado, conocen algunas leyes de la naturaleza. Adop-
tan precauciones cuyo objetivo esencial es aislar la operacién
que ejecutan. Circunscriben su campo, la encierran en un dominio
previamente explorado.

3 Nohl, pdgs. 325-31.
4 Briefe, t. 11, fég. 28.
S Philosophie der Religion, en Glockner, ed., Werke, t. xv1, pig. 20.
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Al margen de estas condiciones experimentales especialmente fa-
vorables, la discrecién recomienda evitar las empresas de conse-
cuencias mal definidas e imprevisibles cuya imprevisibilidad mis-
ma, no obstante, entrevemos. Quien menosprecia esta advertencia
sabe que se expone al azar. El hombre hibil examina y se infor-
ma, adopta precauciones, obtiene garantias. El sabio aisla cuida-
dosamente la casa de su enemigo antes de incendiarla. ..

Sc dirfa que Hegel no atribuye gran importancia a estas cualida-
des de habilidad y prudencia. Son eficaces solo en ciertos campos
de actividad. Quizd pueda afirmarse que el aislamiento protege
del azar a las cosas durante un tiempo y en ciertos lugares, y qui-
74 podria también salvar a los hombres. Pero el hombre aisla-
do, ¢sigue siendo un hombre?

lus precauciones humanas, aun en esferas relativamente bien co-
nocidas, tienen escaso alcance. El hombre no siempre puede lo
Jue quiere, ni quiere siempre lo que puede. Ademds, su voluntad
y su poder no concuerdan con su saber. Casi siempre las «cir-
cunstancias exteriores» determinan su suerte.

Ni la mé4s excelsa sabiduria ni la mds refinada habilidad consiguen
cvitar esas circunstancias y frustrar los efectos del azar. Hegel
recuerda constantemente las consecuencias a menudo desastrosas
de la «necesidad exterior», que se manifiestan precisamente en la
vida de los sercs humanos mis sabios, més inteligentes y nobles.
De ahf que podamos atribuir un doble significado a su pensamien-
to de que «solo la piedra es inocente». Puesto que actda, el hombre
siempre es culpable. No solo hiere necesariamente el derecho de
otro, o un derecho distinto del suyo; también lesiona su propio
derecho, trabaja contra sf mismo y prepara su propia perdicién.
Las Lecciones evitan describir detalladamente esta tragedia de la
vida humana, aunque no dejan de mencionarla a menudo. Fundan
la historia en este drama individual de la existencia entregada al
azar. La situacién espiritual que Hegel percibe en el gesto del
incendiario o en el de César no es provisional, ni admite una re-
forma fundamental. Indudablemente, Hegel cree que los indi-
viduos que superan el azar en cierto nivel de actividad deben
luego afrontarlo en otro plano. El sagaz César no se dejé arras-
trar al papel de incendiario de la casa de un rival, sin preocuparse
por el gran incendio posible. Sabia evitar la degradacién de esas
trampas mezquinas. Necesitaba escenarios méds amplios y crime-
nes més grandes. De todos modos, el azar se abatié sobre €l y,
como lo demostré su muerte, el riesgo que corrié era el mismo.
Es necesario comprender claramente que si la accién individual
se liberase del azar se derrumbaria toda la concepcién hegeliana
de 1a historia. En ese caso seria necesario desarrollar otra filosofia
de la historia.

Porque hay dos alternativas. La primera consiste en suponer un
acuerdo perfecto entre la actividad de los individuos y la vida del
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Todo, con lo cual se instalarfa en el mundo humano ¢l reinado
de la armonfa, y cada actividad personal contribuiria metédica-
mente a la construccién del vasto conjunto. Pero si ya se ha al-
canzado dicha armonia, se pregunta Hegel, ¢c6mo podemos ex-
plicar que atin haya actividad en los individuos?

La segunda opcién supone la inexistencia de este acuerdo inme-
diato, de modo que la discordancia y el defecto susciten el es-
fuerzo. En ese caso es necesario que el progreso del Todo se
funde en una actividad miltiple y contradictoria de sus elementos
constitutivos, y que la necesidad de los dtomos no se transmita
directamente a la necesidad global.

Hegel afirma esta segunda concepcidn. Inconscientemente, ac-
tuando voluntariamente para realizar sus propios fines privados,
los hombres construyen un porvenir colectivo imprevisible. Por
lo tanto, el azar no permite que se lo elimine de esta relacién
entre lo colectivo y lo individual. Hegel toma nota de su obstina-
do despotismo.® :

También lo exige desde el punto de vista especulativo. A su jui-
cio, no se trata de atribuir, como querfa Sécrates, una causalidad
inteligente «a cada cosa en particular y a todas en comin», sin
mds aclaracién. Por lo contrario, se trata, como hace decir abu-
sivamente a Sdcrates, de hallar «en lo particular su fin particular»
y «en el Todo el fin universal» mediante la insistencia en su
desemejanza. La necesidad de lo particular no solo difiere de la
necesidad de lo general sino que se opone a ella. Si sus necesida-
des se confundieran, también lo harfan lo particular y lo general.
Pero estos se distinguen y se niegan reciprocamente, Asimismo,
para lo general, la necesidad de lo particular es el azar. Y la
necesidad de lo general adopta para lo particular la forma de
lo fortuito, que no es simple resultado de un déficit del cono-
cimiento.

El azar y la ignorancia

Muchos filésofos y sabios, y entre ellos algunos de nuestros con-
temporineos, definen el azar como la ausencia de previsibilidad
determinada por la limitacién del espiritu humano individual, y
no como una propiedad de los acontecimientos mismos. Por lo
tanto, creen que en la naturaleza, y a veces también en la historia,
prevalece una necesidad absoluta, que en la mayoria de los casos
identifican con una causalidad mecénica unilineal.

De modo que el azar, simple impresién subjetiva, consiste en la

6 «Es necesario que lo general se realice por medio de lo particulars» (Die
Vernunft, pig. 85).
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intrusién de los efectos de causas que ignoramos en un sistema
de relaciones causales conocidas.

l.a férmula que Laplace le consagré es tal vez la expresion mds
clara de esta doctrina de la necesidad.

En ¢l Essai philosopbique sur les probabilités, afirma:

NDebemos considerar el estado actual del universo como el efecto
de su estado anterior y la causa del que seguird. Una inteligencia
quc cn un momento dado conociera todas las fuerzas que animan
a la naturaleza y la situacion respectiva de los seres que la com-
ponen, si por otra parte fuese lo suficientemente vasta para ana-
lizar estos datos, abarcaria en la misma férmula el movimiento
de los cuerpos méds grandes del universo y los del dtomo mds li-
viano; para ella nada seria incierto, y ante sus ojos se desplegaria
tanto el futuro como el pasado. En la perfeccién que ha sabido
conferir a Ia astronomia, el espiritu humano ofrece un débil es-
hozo de esta inteligencia.”

Desde Cournot,® se ha convertido en costumbre comparar ma-
liciosamente este texto del gran astrénomo ateo con la definicién
del azar formulada por el obispo de Meaux, citada anteriormente.
Como se recordard, este dltimo llegaba a la conclusién de que
«por nuestra incapacidad para comprender el Todo, hallamos el
wzar o la irregularidad en las coincidencias particulares».®
Cournot reprocha a Bossuet y a Laplace haber reducido el azar
n la ignorancia humana de las causas, y por su parte intenta de-
finir la existencia de un azar objetivo. Pero, después de haber
condenado ambas doctrinas, formula un claro distingo entre una
y otra, Con una argumentacién bastante extraiia, afirma que la
Providencia de Bossuet reserva un lugar en el mundo al azar obje-
tivo, mientras que la necesidad de Laplace lo expulsaria absoluta-
mente de aquel. «Entiéndase bien —declara— que en este andlisis
respondemos a Laplace y no a Bossuet».’®

lista opcion de Cournot plantea el problema de la posibilidad
de combinar una Providencia infinita con un azar objetivo.
Cournot no estd convencido de que haya motivo para aceptar

un compromiso entre su doctrina y la de Bossuet. En este sentido
escribe:

7 Essai pbilosopbique sur les probabilités, & Parfs, 1920, pdg.7. Véase la
phg. 121 de esta obra.

8 Cournot, Matérialisme, vitalisme, rationalisme, Parfs, 1875, pig. 314.

9 Acerca de las relaciones ideoldgicas de Hegel y de Laplace, véase Hegel
secret, 1° parte, cap. 2, «Revolucionarios e iluminados, Hegel y la librerfa
del Circulo socials. Hegel habla de la teorfa de las probabilidades en la
Encydopadie, pirr. 279, nota, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pig. 175; en

Lasson, ed., pig.249. Su biblioteca contenia una edicién de las obras de
Bossuet.

10 Matérvialisme, vitalisme, rationdlisme, pig. 315.
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Que desde toda la eternidad Dios haya ordenado las causas pri-
meras para alcanzar fines cuyo secreto él posee y que sobrepasan
infinitamente nmuestras inciertas cavilaciones, es un pensamiento
muy propio de un cristiano y de un obispo, y aquf de ningiin
modo nos interesa refutarlo; pero no excluye absolutamente la
idea de la independencia actual de las causas segundas, y todas
las consecuencias que de ellas extraemos racionalmente, y que no
son (muy lejos de ello) un manto destinado a disimular nuestra
ignorancia.!*

En un pasaje del Essai sur les fondements de nos comnaissances,
analiza con mayor detalle Ia misma idea:

Corresponde decir en este sentido (como se afirma con tanta
insistencia) que el azar gobierna el mundo, o més bien que re-
presenta un papel, por cierto notable, en el gobierno del mundo;
lo cual de ningtin modo contradice la idea que debemos forjarnos
de una direccién suprema y providencial: sea que se atribuya a
la direccién providencial el poder de influir vinicamente sobre los
resultados medios y generales garantizados por las leyes mismas
del azar, o que la inteligencia suprema disponga los detalles y
los hechos particulares para coordinarlos con perspectivas que
sobrepasan nuestras ciencias y nuestras teorfas.!*

La vacilacién de Cournot entre estas dos hipétesis sefiala ya el
papel que representa la ignorancia en su teorfa del azar. Si pese
a todo se inclinase decididamente por la segunda, esta consistirfa
en denominar azar a los hechos particulares cuya coordinacién,
ejecutada por la inteligencia suprema, nosotros ignoramos. Si, por
lo contrario, prefiriese la primera, y si las leyes del azar determi-
nasen por si mismas los resultados medios y generales, ¢qué lugar
podria reservarse a la Providencia en este automatismo?

No insistamos en la insuficiencia y la impotencia asombrosas que
el concepto de una «independencia» de las causas segundas re-
velaria en el pensamiento demidrgico. Pero, ¢no es evidente que,
si los fines del mundo son secreto divino, si estos designios «so-
brepasan infinitamente nuestras ciencias y nuestras teorias», no
tendremos ningiin medio de determinar lo que, en el mundo, se
comporta en relacién con estos fines como un azar objetivo, y
que, por lo contrario, todo el azar que creemos verificar se re-
sume en nuestra ignorancia de estos fines, como Bossuet lo habfa
percibido muy claramente?

Dios no se somete a las causas segundas como a una Estigia 0 a
los Destinos. Las utiliza. Estas no son independientes de él, ni
unas de otras.

11 Ibid., pég.314.
12 Essai sur les fondements de nos comnnaissances, Parfs, 1851, pig. 64.
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Dios —dice Bossuet— sostiene en las alturas las riendas de
todos los reinos; domina todos los corazones (...) El prepara
los cfectos de las causas mds lejanas ... '3

Iil cardcter fortuito de las causas segundas solo puede ser tal
«para nosotros». La irresponsabilidad inherente —valga la ex-
presién— no puede imputarse a Dios sin riesgo de incurrir en la
temeraria vanagloria del que cree haber descubierto sus secretos.
Cournot intenta conciliar la existencia de un azar objetivo en el
mundo con la existencia de Dios. Pero la dificultad con la cual
tropieza en el curso de esta tentativa representa una provechosa
advertencia. ¢No es necesario elegir entre la Providencia y el azar
objetivo? Este problema se relaciona directamente con la doctrina
de Hegel.

in ocasiones, algunos autores han pretendido asimilar el pensa-
micngo de Hegel al de Bossuet. Por ejemplo, Niel no vacila en
escribir:

La construccién de Hegel se emparienta con la de Bossuet. Nos
hallamos en un mismo clima teolégico. Ambos intentan aclarar
la realizacién de un plan vnico, que se desarrolla inexorablemente
en el curso de todos los acontecimientos. La diferencia que los
separa se origina en el hecho de que Hegel ha racionalizado, logi-
cizado la idea de Providencia (...) Por supuesto, no se trata
aquf de una razén individual, sino de una razén total que es la
expresién racional, «laica», de la idea de Providencia.™

Estas lineas nos dejan perplejos. No comprendemos qué quedarfa
de teol6gico en una Providencia «laicizadas. ¢Cabe aceptar seme-
jante confusién?

Hegel no la ha creado: su doctrina se distingue muy claramente
dec la de Bossuet. Este tiltimo cree que Dios no solo dirige el
curso general de la historia, sino que también lo hace con los ac-
tos particulares.

Pero Hegel se opone a esta concepcién. Y aun llega a puntuali-
lizar: «Dios deja hacer a los hombres. ..».!> De ningin modo
piensa en una direccién divina cuando muestra al incendiario acer-
cando su antorcha, o cuando revela el corazén de César, colmado
de orgullo y de temor, deseoso de afianzar su vacilante posicién
politica:

13 Discours sur Ubistoire universelle, & pégs. 449-50.
14 H. Niel, De la médiation dans la philosophie de Hegel, Parfs, 1945,

pfg. 299.

15 Glockner, ed., Werke, t. viii, pfg. 420. Véase también Die Vernunft,
pég. 84: «Las pasiones (...) se realizan, lo mismo que sus fines. de acuerdo
con su determinacién natural, y crean el edificio de la sociedad humana,
confiriendo al Derecho y al Orden poder contra cllas mismas».
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«La Razén no se incorpora inmediatamente a este proceso...».
Ella «permite que los objetos actien unos sobre otros y se uti-
licen mutuamente, con arreglo a su naturaleza».!®

Lo universal no gravita sobre lo singular como una imposici6n
exterior que lo obliga a superarse. Lo particular se supera espon-
tdneamente. En el enfrentamiento de los seres contingentes, la
contingencia se borra y la particularidad se debilita.

Con respecto a los individuos humanos, «la particularidad para
si, en cuanto satisfaccién de las necesidades que se desencade-
nan desde todos los 4dngulos, libre albedrio contingente y prefe-
rencia subjetiva, se destruye ella misma en su goce y destruye
su concepto sustancial».!?

En los choques particulares desaparece la individualidad de los
combatientes:

Al combatirse hay un desgarramiento mutuo de lo particular, y se
aniquila una parte de esto dltimo. Pero precisamente lo universal
surge como resultado (resultiert) en el combate, en la ruina de lo
particular.’®

También la vida econémica revela esta inversién espontdnea de
lo particular y fortuito en general y necesario:

En esta dependencia y esta reciprocidad del trabajo y la satisfac-
cién de las necesidades, el apetito subjetivo se transforma en
contribucién a la satisfaccién de las necesidades de todos los
demi4s,®

La superacién de lo singular en lo general, de lo fortuito en lo
necesario, de lo finito en lo infinito, no exige la direccién de una
voluntad trascendente. Para obtener resultados distintos de los
que desean, los corazones no necesitan que se los torture. Ellos
mismos saben cémo afligirse, hallan por si mismos el camino de
su perdicién. Pues,

el azar alcanza lo que corresponde a su propia naturaleza, y este
destino es asi, precisamente, la necesidad (...) Es necesario

16 Glockner, ed., Werke, t. viit, pig. 420. Por lo tanto, debemos aprobar
la posicién de Niel cuando escribe: «Desde el punto de vista especulativo,
sc‘ concibe el motor de la historia como interior al hombre mismo» (o0p. cit.,
pég. 299).

17 Véase Glockner, ed., Philosophie des Rechts, pérr. 185, pig. 265; trad.
al francés por Kaan, pég. 154.

18 Die Vernunft, pig.105. «Es ist das Besondere, das sich einander ab-
kimpft. . .».

19 Glockner, ed., Philasophie des Rechts, pirr. 199, pfg. 278; trad. al fran-
cés por Kaan, pdg. 161.
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que lo finito —la existencia y los bienes— se proponga como con-
tingente, porque tal es el concepto de lo finito.

El pensamiento de Hegel no se relaciona con el de Bossuet. Pero
para captar mejor su originalidad y su vigor extraordinario de-
bemos demostrar también que se opone tanto a la tesis de Bos-
suet como a la de Laplace, que por su parte no concuerdan en-
tre sf.

Por supuesto, estas diferencias no impiden la manifestacién de
ciertas opiniones comunes, y sobre todo esta, que ciertamente
es trivial: los hombres no lo saben todo. Es dificil suponer que
un filésofo se atrevers a negar esta verdad. En este punto Hegel
comparte la actitud de Bossuet, Laplace y Cournot. Pero estos di-
ferentes pensadores no atribuyen a dicha ignorancia el mismo
papel en la génesis del azar.

A veces se ha reprochado a Laplace un aspecto de su concepcidn
que lo acercarfa a Bossuet. Con el fin de explicar qué entiende
por azar, ¢acaso no concibié una inteligencia superior (llega a
hablar de una inteligencia suprema) para cuya omnisapiencia no
existirfa el azar? Esta inteligencia infinita invocada por Laplace,
¢no es un sustituto vergonzante del Dios de Bossuet? {Si de eso
se tratara, podriamos sonrefr ante ese homenaje indirecto rendido
a la divinidad por un sabio que se vanagloriaba de «no necesitar
dicha hipétesis»!

Pero una cosa es imaginar un espiritu infinito, teniendo en cuenta
¢l cardcter de esta imaginacién, y otra afirmar la existencia de
un espiritu infinito y creer en él.

Laplace y Bossuet discrepan en el modo de concebir «la inteli-
gencia suprema», y mis ain en el modo de interpretar la relacién
de esta inteligencia con el mundo.

El Dios de Bossuet conoce el mundo y la historia del mundo,
pero ademds los crea y los dirige. Su omnipotencia es igual a su
omnisapiencia.

Por lo contratio, Laplace no imagina un demiurgo ni un ordena.
dor, sino unicamente un contemplador universal. Quizd pueda
afirmarse que estamos ante una manifestacién superflua de la
imaginacién. Aun desprovista de infinitud, la inteligencia com-
prende al mundo. Adem4s, no es indispensable conocer la tota-
lidad del mundo para afirmar la existencia del azar.

Serfa suficiente comprobar la objetividad del azar en una parte
del mundo. Y si se demostrase que en el seno de un sistemz
parcial reina ininterrumpidamente una necesidad absoluta, casi se
habrfa alcanzado la causa de la necesidad absoluta universal.

La teoria de Laplace aspira a desterrar el azar, porque es una
concepcién mecanicista y porque supone una necesidad absoluta.

20 Ibid., pérr. 324, nota, pdg. 434.
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Por eso, y no porque Laplace imaginase una inteligencia infinita,
conserva algunos elementos «teolégicos». Podria afirmarse que
la tesis de la necesidad absoluta es teolégica, exactamente como
la tesis contraria de la contingencia absoluta. Esta «teologia», de-
nunciada con sentido polémico en la obra del astrénomo ateo, estd
muy lejos de la fe de Bossuet.

Por su parte, Hegel se aparta de Laplace y de Bossuet cuando
nos indica la existencia de una necesidad que contiene al azar.
Una de las formas de este dltimo se origina en la ignorancia hu.
mana, en la accién ignorante. Nos vemos forzados a actuar igno-
rando las causas. El ciego tiene que elegir un camino. Pero al
hacerlo objetiva su ignorancia. La accién introduce realmente el
azar en el mundo. Inconscientemente sembramos de accidentes
nuestro camino.

Si todo consistiera en aceptar esta forma de azar, verfamos rego-
cijarse al mundo humano segin lo describe Hegel. Ya sefialamos
el lugar que Hegel le concede en las Lecciones sobre la filosofia
de la bistoria. Pero no debemos olvidar que la Femomenologia
del espiritu recapitula las transformaciones que afectan a la con-
ciencia y que ella jamds puede anticipar.

En cada una de sus sucesivas etapas la conciencia actda siempre
como un incendiario, un César o un Napoledn. Se forma progre-
sivamente de manera necesaria, pero ignora dicha necesidad y
solo después cobra conciencia de ella, Se transforma constante-
mente, y asume una fisonomia distinta de la que podia imaginar,
en vista de su despreocupacién respecto de su propio futuro. Pues
en cada caso cree haber llegado al fin de la aventura, y supone
que alli permanecerd, como una piedra inmdvil. Y se maravilla al
advertir que ha avanzado en el momento mismo en que creia
entregarse al reposo. Sin quererlo, se ofrece a si misma el espec-
tdculo siempre inesperado de sus metamorfosis.

Como se ve, en todo caso puede afirmarse que Hegel no ignoraba
la ignorancia ni sus efectos, y que no descuidaba la imprevisibi-
lidad que ella determina en la accién. La ignorancia facilita los
actos de los hombres, que nada harfan si lo supieran todo. Quiz4
pueda afirmarse que no existe filosoffa en la cual la ignorancia
ocupe un lugar mds permanente.

Pues a juicio de Hegel la ignorancia y la imprevisibilidad son
necesarias. Bossuet y Laplace condenaban al hombre al estado de
ignorancia perpetua, pero se trataba de una situacién que no los
complacia. jResignémonos a las consecuencias de la finitud! En
el mundo real persisten simplemente como una deficiencia, un
vacio y un padecimiento.

Hegel eligié otra perspectiva. A su juicio, la ignorancia es indu-
dablemente un efecto de la finitud de los espiritus, pero la igno-
rancia del porvenir obedece a causas que los hombres mismos
crean, y nadie lamenta sus resultados. De modo que si la igno-
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rancia del futuro no existiese, jen definitiva habria que inventar-
la! En el fondo, la mayoria de los hombres comparten esta opinién.
kil movimiento del género humano cobra impulso en el azar de
los actos humanos particulares. Aqui se revela ineluctable la ne.
cesidad del azar, Se desvaneceria vnicamente en un fin real de la
historia, en la supresién del tiempo. Si los hombres no actuasen
desconociendo por lo menos una parte de sus propios actos, no
habria historia; y si cesara esta ignorancia, en ese mismo instante
s¢ interrumpiria la historia. jBendita imprevisién que permite
crear el mundo futuro!

“n la Filosofia de la historia Hegel retoma el tema que desarrolla
cn la Fenomenologia: los actos humanos originan una realidad
distinta de la que sus autores habfan querido y anticipado. Se
obtienen siempre resultados distintos de los que uno mismo de-
scaba alcanzar . Nos transformamos en el curso de nuestro esfuer-
zo por continuar siendo nosotros mismos.

En su juventud Hegel habia definido esta inversién de las in-
tenciones: es el destino del hombre. Pese a su condicién de
scmbrador de ideas nuevas, en esto se mantenia fiel a la tradicién
que afirma que el azar es simplemente otra denominacién de la
fatalidad. Cuando actda al azar, el individuo forja su propio des-
tino, que le parece extrafio y que, sin embargo, es la mds cabal
manifestacién de si mismo. Pero lo que aparece como el destino
del individuo, es también la necesidad del Todo.

Pues el azar no solo se yuxtapone a la necesidad. La penetra y
la anima. Imprime movimiento a esta forma. Sin el azar, la ne-
cesidad se anquilosarfa y pereceria. La necesidad de los procesos
histéricos se corromperfa si la accién de los individuos perdiese
su cardcter azaroso. Ya no habria historia, o en todo caso no exis-
tirfa esta historia cuyas diferentes etapas describe Hegel.
Entonces, ¢es posible acusar de agnosticismo a Hegel, el adver-
sario de Kant? ¢Acaso postula una ignorancia absoluta?
Estarfamos tentados de creetlo, si la concepcién hegeliana del
azar se limitase a lo que hemos sefialado hasta aqui. Pero, como
veremos, encierra muchas otras riquezas.

Sea como fuere, la ignorancia nunca es mds que una limitacién
concreta del conocimiento (histéricamente relativo); no se trata
de una limitacién de derecho, que implicarfa lo que podriamos
denominar un relativismo absoluto. Los hombres no poseen mis
que un conocimiento relativo de la realidad, pero esta relatividad
es a su vez relativa. El saber humano progresa hacia lo absoluto,
y no podemos excluir la posibilidad de que lo alcance en ciertos
aspectos. Pero atn después de esta victoria los actos humanos
contindan evocando resonancias imprevisibles.
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El azar objetivo

En la filosofia de Hegel el azar subjetivo se destaca sobre el fondo
de un azar objetivo. Hegel se propone disipar las tinieblas del
mundo humano y revelar su sentido. Pero el azar puede tener su
propio sentido. No se confunde con la mera ignorancia de las
cosas. Si desapareciese esta vltima, de todos modos el hombre,
con su accién, introduciria el azar en el mundo, por supuesto que
con la condicién de conservar necesidades, deseos e intenciones
humanos.

¢Por qué? Ocurre que ni las intenciones, ni los deseos ni las ne-
cesidades de los individuos se alian con los fines de lo universal.
Un sabio, un filésofo, un hegeliano aprehenden quizds el sentido
de la historia y la necesidad universal difundida en ella. Pero a
pesar de todo experimentan sentimientos individuales, y conti-
nudan actuando como individuos. La concepcién de la totalidad no
los libera de su condicién parcelaria. Ven lo universal, pero si-
guen lo particular. Video meliora, deteriora sequor*

No pueden superar la separacién que padecen. Por lo tanto, se
comportan como si ignorasen lo universal. Ahora bien, el azar
aparece precisamente en esta unién de los fines de lo particular
y los fines de lo general. Hegel distingue claramente, y con so-
brada razén, «en lo particular, el fin particular de este; en el Todo,
el fin general...».

Hegel ofrece como ejemplos el acto de un incendiario y la obra
de César, y sefiala en ellos la comiin ignorancia de las conse-
cuencias. Pero esta dltima no es la Gnica fuente del azar, y quiz4
ni siquiera la principal.

En el fondo, no es la ignorancia de las consecuencias lo que im-
porta, sino la indiferencia frente a ellas; en efecto, la ignorancia
provoca una radical indiferencia. La indiferencia misma se ori-
gina en el hecho de que las consecuencias posibles no se relacionan
con el fin propuesto.

Hay incendiarios que prevén claramente las consecuencias inde-
seables de su delito y esperan el castigo que les acarrears, pero
no por eso renuncian a incendiar. «Pagaré mi acto —piensan—,
pero por lo menos habré obtenido la satisfaccién de la venganza».
Comprenden perfectamente que el atentado perjudicard también
a personas completamente ajenas al rencor que ellos alientan, que
algunos «inocentes», como suele decirse, sufrirdn las consecuen-
cias. No desean alcanzar a otros con su gesto ni quieren recibir el
castigo que los afectars. Pese a todo, cometen la accidn.

Pero, sea cual fuere el grado de exactitud de estas previsiones, en

21 «La singularidad de los fines es la base y el contenido» (Glockner, ed.,
Il’é)(t;l)osopbie des Rechts, pérr. 195, pég. 275; trad. al francés por Kaan, pég.
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nada disminuyen el caricter «fortuito» de ciertas consecuencias
de la accién. Son fortuitas, no por ignorancia o imprevisién, sino
por su caricter extrafio o diferente. Constituyen un excedente
del acto, y no se las habia contemplado. Como muy bien lo sefiala
llegel, dependen «de circunstancias que sin embargo son exterio-
res, que no pertenecen a este acto si se lo considera de manera
inmediata, absolutamente en si» >

Si el conocimiento y la previsién modifican algunos caracteres de
las circunstancias, no las apartan sin embargo de la categoria de lo
accidental, lo fortuito y lo fatal. El objetivo del vengador era de-
terminada persona, y podia prever que al mismo tiempo afectaria
fortuitamente a otras. Su responsabilidad contintia comprometida
totalmente. Se relaciona también con este «fortuito» cuya causa
cs el propio vengador.

Valga lo dicho para César. Quiere evitar que sus adversarios lo
derroquen, necesita consolidar su situacién, alienta en él una
ardiente ambicién. Tiene un solo medio: destruir la repiblica,
asumir el poder. Las circunstancias le ofrecen ese medio. No tiene
mis que aprovecharlo.

Ahora bien, que César sepa o ignore qué ecos lejanos resonarén
¢n el mundo como consecuencia de este acontecimiento, en nada
cambiard el hecho esencial: cuando formulaba sus votos no in-
vocaba precisamente esas consecuencias lejanas. Persegufa fines
personales, més o menos elevados, més o menos sérdidos, para
¢l caso poco importa. Al realizarlos, ha creado también una si-
tuacién politica nueva y modificado irreversiblemente el curso de
la historia, sin aspirar a ello con petfecto conocimiento de causa,
accidentalmente.

El azar aparece en el mundo humano porque los fines de los in-
dividuos, o la necesidad que los impulsa, no coinciden con los
fines de la historia mundial o la necesidad que la gufa. La gente
no marcha ldcidamente y con buena voluntad en el sentido de la
histotia. De ahf que en relacién con la necesidad universal cada
acto individual aparezca como expresién del azar: ¢Por qué apa-
recen el Corso y el 18 Brumario? Y en relacién con la necesidad
individual cada acontecimiento de alcance universal estalla como
un obids perdido: la batalla de Jena podtfa destruir la Fenome-
nologia del espiritu.

I's necesario que se destruyan las ciudades para que se constru-
van otras nuevas y progrese el urbanismo. Pero cada propietario
se aferra a su casa, y si para alcanzar este objetivo dependié-
ramos de las intenciones de los habitantes, jamés se demolerfan
las ciudades. Felizmente para los urbanistas, los actos de los in-
cendiarios superan los objetivos que se habfan propuesto; y en
las guerras, los guerreros, animados a menudo por el deseo de

22 Die Vernunft, pég. 88.
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conservar, realizan su tarea de destruccién. El azar quiso que el
resentimiento aguijonease a un humillado en una ciudad vetusta.
El azar quiso que la ambicién enardeciese a un orgulloso en una
repiblica corrupta. ..

Como se ve, cada azar cohabita con una necesidad. Viven juntos,
y solo asi es posible explicar su fecundidad.

Esta unién no se forja exclusivamente en la imaginacién de un
testigo malévolo. La relatividad reciproca del azar y la necesidad
no residen fuera del azar y de la necesidad mismos, en la conciencia
de un observador. Recordemos la advertencia de Hegel:

No debe interpretarse el asunto como si la contingencia fuese ex-
clusivamente el hecho de nuestra representacién subjetiva, y como
si, para alcanzar la verdad, bastara desechar aquella.. .2

Los mundos separados

El azar tiene sentido dinicamente si hay totalidades, conjuntos de
accién o de acontecimientos que vuelven sobre sf mismos y que
pueden «considerarse de manera inmediata, absolutamente en si».
Hallamos en Hegel esta intuicién fundamental de las totalidades
cerradas sobre sf mismas, no simplemente lineales sino circulares
o aun esféricas —aunque se trate de una expresién inexacta—.
Cada espiritu vive en «su esfera» de intereses y poderes, y lo
mismo puede decirse de cada nacién y de cada ser viviente.

No creemos que hubiera impresionado a Hegel la teorfa de Cournot,
para quien el azar es el encuentro de dos series causales lineales
independientes. Seguramente lo habria complacido este reconoci-
miento de la existencia de un azar objetivo. Pero, como es sabido,
procuraba revelar por doquier una causalidad recfproca: en reali-
dad las series causales lineales no son «independientes». Conti-
ndan indefinidamente, se desdibujan al avanzar, y por lo tanto
no pueden reaparecer y volver sobre si mismas, sobre todo si
se rehisa asignarles un origen comin y una conclusién. No son
més que fragmentos sin pies ni cabeza. En cambio, la simple ac-
cién del incendiario tiene un comienzo, se despliega y culmina,
forma un todo.

Engendra el azar fuera de si misma, mds all§ de su significado
propio, en un mundo distinto del suyo, con el cual estd profun-
damente vinculada.

Asi, para Hegel cada ser y cada nivel de ser no se constituye
sino en la separacién y la diferencia, en el ensimismamiento y en

lz): Encgdopa'die. pérr. 145, apéndice: en Glockner, ed., Werke, t. v,
g. 328,
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lan proteccién contra el otro. Y precisamente porque estudia un
género de ser particular, «cada parte de la filosofia es un todo
filoséfico, un circulo que se cierra sobre si mismo».24

Pero, al mismo tiempo que reconoce la independencia de los
seres y de los niveles de seres, Hegel rehtisa permanecer en esta
monadologfa. Si se proponen pequefios mundos absolutamente in-
dependientes unos de otros, ya no es admisible que puedan en-
contrarse, combinarse y chocar. La aparicién del azar exige por lo
menos la presencia de dos mundos. Pero esta condicién necesaria
no es suficiente. Ademds, es necesario que estos dos mundos, a
pesar de su relativa y temporaria independencia, puedan ejercer
uno sobre el otro cierta influencia, y que desde este punto de
vista participen en un solo mundo.

Cournot se mantiene bastante alejado de este tipo de concep-
cién. Indudablemente, a veces sustituye con discrecién las «series
lineales» por «sistemas de causas», y ve en el accidente «algo
extrafio a un sistema, cuya marcha perturba».2® De modo que el
cardcter extrafio —que implica la diferencia cualitativa— ocupa
el lugar de la simple exterioridad. E incluso, cediendo todavia
mis a esta feliz tendencia, Cournot se agenciard a veces de mun-
dos separados, que pueden chocar,*® y se reencontrari asi, en
cierta medida, con los seres hegelianos, cualitativamente diferen-
ciados, los circulos y las esferas, con la finalidad interna que ellos
implican. Pero la obsesién de las «series causales lineales» le im-
pedird aprovechar estas imédgenes. Solo episédicamente las evoca.
Por otra parte, no relaciona la colisién de las series causales in-
dependientes con la unicidad del drea en que aquella se produce.
No dispersa los pequefios mundos en un gran mundo, en una
totalidad de la cual ellos participarian. No les procura ningin
lugar de encuentro. O mds bien cabria afirmar que menciona con
descuido los lugares y las ocasiones de friccién, el condiciona-

miento comiin de todas las coincidencias. Por ejemplo, llega a
escribir:

Se podria conceder a Laplace que las leyes inmutables que go-
biernan al mundo son un pequefio nimero: bastaria que hubie-
se dos, perfectamente independientes una de la otra, para que

debiese reservarse un lugar a lo fortuito en el gobierno del
mundo?’ L 19

24 Encyclopidie, pirr. 15, en Glockner, ed., Werke, t. vinl, pég. 61, Véase

también t. v, Wissenschaft der Logik, & pég. 351; Lasson, ed., pég. 504.
25 Matérialisme, vitalisme, rationalisme, 1923, pig. 221, nota 1. Essai sur
les fondements de nos connaissances, 1851, t. 1, pdg. 63.

26 Essai. .., op. cit, t. 1, pig. 51: «Son como dos pequefios mundos...»

Véase también la pégina 52, el viajero victima de un accidente y «su mundo
propio». . .

27 Cournot, Matérialisme, vitalisme, rationdlisme, Paris, 1923, pégs. 227-28.
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Sin detenernos en todo lo que la idea de «gobierno» entrafia de
reciprocidad de influencia y de unidad de significado y orienta-
cién en los seres gobernados, observemos que la idea de mundo
introduce por si sola los mismos presupuestos. ¢De qué modo
dos leyes podrian ser perfectamente independientes una de la otra
si se aplican en e/ mundo, es decir en ## mundo?

Si existieran en realidad dos leyes petfectamente independientes,
se aplicarian en dos mundos petfectamente independientes, entre
los cuales todo encuentro estarfa perfectamente excluido. Pero
esta hipétesis carece de fundamento, porque precisamente para
formularla nos vemos obligados a proponer un mundo consti-
tuido por la unidad superior de estas dos independencias supues-
tamente perfectas, unidad superior en presencia de la cual ellas
se constituyen.

Si las dos series independientes se ignoran totalmente entre si,
si son por completo indiferentes una a la otra, ya no puede
hablarse de un azar que afectaria su relacién.

Pero su independencia adquiere elementos de relacién si perte-
necen a #n mundo, y aun més concretamente si se encuentran
localmente, del mismo modo que un deudor se encuentra cara a
cara con su acreedor cuando se pasea por la plaza del mercado o
como un curioso encuentra, en el terreno que estd cavando, el te-
soro que otro hombre habia enterrado.

Pero la relacién no se limita al lugar y al tiempo. En el mercado
—en la persona de su acreedor— o en un pozo —en la forma de
monedas—, ¢l hombre aborda en realidad un mundo mercantil in-
tegro. Estas sorpresas serfan imposibles en una sociedad que no
utilizara el dinero.

Una independencia «perfecta» excluiria el azar, que de todos mo-
dos supone una independencia relativa. El circulo que simboliza
la independencia desarrollada en un ser se cierra sobre si mismo.
Pero este cierre conserva un caricter precario y provisional. Se
anula y se restablece a cada instante, lucha por perdurar —y lo
consigue—, pero su victoria de ningin modo es estable.
Aumentando mi fuerza, mi riqueza, mi poder sobre los otros y las
cosas puedo adquirir mds independencia. Puedo ofrecer al piblico
el espectdculo de una seguridad y un orgullo monddicos. Por mu-
cho que aumenten mi poder y mi presuncién, no me protegen de
todos los accidentes. Y aun, como veremos, Hegel piensa que
cuanto més se exaltan mayor es mi propio riesgo. A medida que
me libero de los pequefios azares, més arriesgo en el juego toda
mi persona. No podré evitar el poder de la naturaleza. El acci-
dente me recordard el sentido de mi dependencia y me devolverd
al mundo, si no me mata:
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l'odo vuelve a la tierra y retorna al juego . . .

Por lo tanto, el azar aparece como uno de los modos de la
mterdependencia de las cosas y de los seres en el seno de un todo.
Difcrentes caminos nos permiten alcanzar la idea de esta inter-
dependencia y de este todo. La totalidad condiciona la dialéctica
en la conciencia individual, en la conciencia colectiva, en la his-
wiria, en la naturaleza. Seria imposible que dos totalidades opues-
tas se batieran sin que su duelo, al desarrollarse dialécticamente,
expresara una solidaridad mds elevada.

I'n cada nivel de la experiencia el accidente sefiala este envolvi-
micnto de los seres en una totalidad que los supera: es necesario
provocar el estallido de las ménadas. El saber toma nota de este
incesante torpedeo de las existencias que consiguen afirmarse solo
cierto tiempo, y que al desaparecer confiesan que su posicién no
ern nada méds que uno de los momentos de una construccién y
una justificacién més amplias y més valerosas. jAzar, td nos revelas
un universo cada vez mds vasto!

Cixla «pequefio mundo» se expresa ciertamente en un «todo fi-

loséfico, un circulo que se cierra sobre si mismo». Pero, agrega
Hegel,

ln idea se encuentra alli en una determinacién o un elemento par-
ticular. El circulo singular rompe, porque es en si una totalidad,
los limites de su elemento, y funda otra esfera. Por consiguiente,
¢l Todo se presenta como un circulo de circulos, cada uno de los
cuales es un momento necesatrio . . , 28

ero para que un azar objetivo intervenga en el mundo es ne-
cesario que el sistema del mundo no se degrade a un simple
complejo de ruedecillas.

A pesar de la opinién que es quizd la mis difundida, es muv
dificil representarse mecinicamente el azar.

Sin duda, es posible provocarlo mecinicamente. Pero la mecdnica
sostiene entonces lo cualitativo: la geometria de una moneda se
adorna con figuras que determinan una cara y una cruz.

Iil acontecimiento fortuito implica no solo la exterioridad y la
distincién, sino la independencia y el encuentro, que a su vez
suponen la alteridad. Por otra parte, el azar aumenta al mismo
tiempo que la diferencia cualitativa. Alcanza una elevada espe-

cificidad cuando, por ejemplo, algo se abate sobre alguien, y lo
mata. Como dice Hegel,

In teja cae por azar, pero el hombre que fue muerto, este sujeto
concreto y rico, su muerte y la caida de la piedra, son cosas abso-

28 Encydopadie, pérr. 15, en Glockner, ed., Werke, t. vitt, pég. 61. Véase
tumbién t. v, Wissenschaft der Logik, pég. 351.
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lutamente heterogéneas, y tienen un contenido perfectamente
distinto.*”

El azar no tiene la misma frecuencia ni el mismo sentido en los
diferentes niveles del ser.

El azar y la jerarquia de los seres

La teorfa hegeliana del azar postula no solo una diversidad de las
esencias y los niveles, sino también una jerarqufa. Lo quimico,
superior a lo mecdnico, se subordina a lo biolégico. Lo universal
prevalece sobre lo individual. El espiritu mundial todo lo domina.
Cada grado superior aventaja al precedente debido a su determi-
nacién mds completa, a su complejidad y su unidad, a su poder
de ser, su autonomia y su valor. En cada etapa se afirma una
subjetividad mayor, es decir, un poder mds grande de compren-
der, de dominar y de utilizar la alteridad asimildndola.

Quiz4 no exista una idea de tan constante presencia como esta
en el pensamiento de Hegel. La conciencia, el conocimiento, el
arte, la religién, la historia alcanzan sucesivamente grados cada
vez mis elevados de desarrollo. Cada escalén es consecuencia de
un cambio cualitativo obtenido mediante la ruptura de un aumen-
to cuantitativo: el ser que progresa sufre una metamorfosis, se
renueva, en adelante obedece a otras leyes, implica otros carac-
tetes, persigue otros fines.

Esta jerarquia se inscribe en hechos comprobables. El observador
percibe no solo la diversidad cualitativa de los seres sino también
su creciente complejidad, y ello ocurre ya en la naturaleza, donde
no todo se reduce al mecanismo:

Es necesario considerar a la naturaleza como un sistema de gra-
dos, cada uno de los cuales proviene necesariamente del otro, y
constituye la verdad préxima de aquel del cual resulta.?®

El propio Hegel propone una clasificacién esquemitica de ellos:

La idea, como naturaleza, aparece:

—en primer lugar, en la determinacién de la exterioridad, de la
dispersién infinita, fuera de la cual la unidad de la forma con-
serva el cardcter de algo ideal, que no es més que en si, y por
lo tanto es algo simplemente buscado; es la materia y su siste-
ma ideal — Mecdnica;

29 Philosophie der Religion, en Glockner, ed., Werke, t. xv1, pdg. 21; trad.
al francés por Gibelin, Parfs, 1959, 2 parte, cap. 2, pdg. 24.
30 Encyclopidie, pérr. 249, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pég. 58.
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en segundo lugar, en la determinacién de la particularidad, de
modo que se pone la realidad con una determinacién inma-
nente de la forma y una diferencia que existe en ella; es una
telacién de reflexién, cuyo ser en sf es la individualidad na-
wural — Fisica;

en tercer lugar, en la determinacién de la subjetividad, en la
cual las diferencias reales de la forma son reducidas a la unidad
ideal que se ha hallado a si misma y que es para sf - Orgdnica.®

I'or su parte, el hombre alcanza una «independencia activa de la
aubjetividad». Pero en el desarrollo del espiritu se establece tam-
wén una jerarquia. La conciencia individual recorre una sucesién
wncendente de etapas. Se encuentra superada por el espiritu del
wichlo. Y los espiritus de los pueblos, que constituyen «individua-
ilades naturales», dependen a su vez del espiritu universal.

Fsta jerarquia efectiva también tiene caricter logico. Se funda en
nna creciente complejidad de los seres y en una riqueza cada vez
mayor de su esencia. La 1égica se propone como tarea demostrar
ile qué modo, mediante determinaciones cada vez més concretas,
vada grado de ser es consecuencia del desarrollo de los grados
inferiores, aunque sin reducirse a ellos.

Se trata ademds de una jerarquia de valor. Hegel lo afirma clara-
mente, y para atestiguarlo menciona la actitud religiosa del hombre
respecto de los objetos de la naturaleza:

I vida, la fuerza vital en el 4rbol y més atn en el animal, es un
principio més elevado que la naturaleza del sol o del tio... El
animal es una existencia més distinguida, méds verdadera que un
objeto natural de este género; en la adoracién de los animales
como dioses hay mds dignidad que en la adoracién de los rfos, las
estrellas, etc. La vida del animal anuncia una independencia ac-
tiva de la subjetividad, que es lo que importa aqui.*

lin la cima de esta jerarquia reina el espfritu universal. De hecho
y de derecho, lo domina todo.

Iis necesario afirmar que todo lo que en el mundo tiene nobleza
y grandeza fundadas legitimamente encuentra sobre si algo ain
més elevado. El derecho del espiritu universal prevalece sobre
todas las justificaciones particulares.®

Si el derecho del espiritu universal tiene prioridad sobre el de los
Volksgeister, el de estos wltimos prevalece sobre el derecho de los

31 Encyclopadie, pirr. 252, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pdg. 66.

32 Philosopbie der Religion, en Glockner, ed., Samtliche Werke, t. xv, pigs.
314-15; trad. al francés por Gibelin, t. 11, pdg.77.

33 Die Vernunft, pig. 109.
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hombres individuales, Pero a su vez cada individuo humano ante-
pone su derecho al de los animales (el peor de los hombre vale
mis que el mejor de los animales). Estos dltimos se alimentan de
plantas, que extraen su sustancia del mundo mineral.

Como hemos visto, la necesidad de cada ser constituye el azar
fundamental de los seres que estdn subordinados a él.

Sin embargo, el modo mismo en que Hegel concibe esta jerarquia
le impide dejar que el azar se manifieste igualmente en todos los
niveles. En efecto, no todas las subordinaciones son equivalentes,
y ciertos grados del ser permiten una intervencién importante y
constante del azar, mientras que otros la diluyen acentuadamente,
y alguno de ellos la confisca en provecho propio.

Por ejemplo, en lo mecénico puro, donde cada causalidad es exte-
rior, donde «los elementos constitutivos existen uno fuera del
otro» y no se mantiene ninguna forma, el azar no logra manifes-
tatse, porque requiere, por lo contrario, la diferencia cualitativa v
la individualidad. Cuando todo puede asimilarse al azar, en la
indiferencia, ya no hay azar.

Inversamente, el espiritu universal se presenta como el ser mis
completo. Posee la individualidad que condiciona la aparicién del
azar. Pero es el individuo inico, y el azar no puede manifestarse
sino en la diversidad y la alteridad.

En la base de la jerarquia, el azar se disuelve. En la cima de la
jerarquia, la universalidad concreta lo absorbe. Su dominio se ex-
tiende entre estos dos limites.

El azar se manifiesta en un nivel méximo cuando lo real se cons-
tituye en totalidades concretas diversas que, a causa de su multipli-
cidad, se desvian constantemente del tipo hacia el cual su necesidad
interna las hace tender. Alcanza de preferencia a los seres que, sin
reducirse a lo puramente mecénico, son concretos, y que, sin ele-
varse a la unidad universal, conservan su cardcter natural:

La contradiccion de la Idea, exterior a si misma en cuanto natu-
raleza, es mds precisamente la contradiccién de la necesidad de sus
formas, producida por el concepto, y de su determinacién racional
en la totalidad orgénica, por una parte, y por otra la contradiccién
de su azar indiferente y de su irregularidad indeterminable. El azar
y la determinabilidad exterior afirman su derecho en la esfera de
la naturaleza. Este azar es mdximo en el dominio de las formas
concretas que, sin embargo, en cuanto cosas de la naturaleza, no
son tampoco mds que inmediatamente concretas. En efecto, lo con-
creto inmediato no es més que un conjunto de propiedades exte-
riores unas a otras y mis o menos indiferentes la una a la otra; la
simple subjetividad, existente por si, es por lo tanto igualmente
indiferente respecto de ellas, y las abandona a la determinacién ex-
terior y, por eso mismo, fortuita. Cortesponde a la impotencia de
la naturaleza recibir solo abstractamente las determinaciones del
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voncepto, y exponer la realizacién de lo particular a una determina-
bhilidad exterior.™

I-ste desencadenamiento del azar en la naturaleza concreta impide

trnc esta ultima llegue al mds elevado nivel de lo real. Es un signo
de insuficiencia:

Se ha alabado la infinita riqueza y la diversidad de las formas, y
también, de manera totalmente irracional, el azar que se mezcla
con la disposicién exterior de las criaturas naturales, como si fuese
v més elevada libertad de la naturaleza —como si fuese su divi-
nidad, o por lo menos la divinidad en ella—. Es necesario incluir
cntre las formas inferiores (sensibles) de la representacién la con-
sideracién del azar, lo arbitrario, la falta de orden, como libertad
v racionalidad. Esta impotencia de la naturaleza pone limites a la
lilosofia, y es absolutamente incongruente exigir al concepto que

comprenda tales accidentes o, como suele decirse, que los construya
o deduzca ®

IPero si, de acuerdo con la opinién de Hegel, no cabe reducir el
azar de la naturaleza, ¢qué puede decirse del azar del hombre?
I's evidente que, en tanto que ser natural, el hombre permanece
sometido al azar, Asimismo, su vida social, en cuanto depende
de la naturaleza, no escapa a la contingencia. En este sentido, no
olvidemos que Hegel titula das geistige Tierreich el capitulo en
que se ocupa de la vida econémica de su época.

Sin embargo, la relacién del hombre con el azar no est4 fijada defi-
nitivamente. El hombre puede evitarlo inteligentemente, y aun
utilizarlo. Pero también puede preferitlo, buscarlo, afrontarlo, no
sin cierto mérito.

De todos modos, sea que domine al azar de la naturaleza o que
lo sufra, el hombre permanece sometido al azar social y politico.
Hegel no concibe ninglin medio de conciliar definitivamente los
fines individuales y los del género humano: por lo tanto, en este
ultimo anida un germen inexorable de disociacién, y contra €l
debe mantenerse activamente, como totalidad viviente.

34 Encyclopidie, pérr. 250, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pigs. 62-63.

35 Ibid. Es sabido que Engels recogié esta idea de Hegel, y también zahirié
la pretensién de querer explicarlo todo en la naturaleza. Aunque modifi-
cindolas profundamente, se inspiraba en las opiniones de Hegel cuando
se burlaba del determinismo absoluto: «Si el hecho de que una cosa de-
terminada por arvejas contiene seis arvejas y no cinco o siete pertenece al
mismo orden que la ley del movimiento del sistema solar o la ley de la
transformacién de la energfa, en realidad, no ocurre que la contingencia se
cleva a )a jerarqufa de la necesidad, sino que la necesidad se rebaja al nivel

de la contingencias). (Didlectique de la nature, & trad. al francés por Botti-
pelli, Parfs, 1952, pég. 221).
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3. El proceso

La eternidad es el tiempo mismo, el movimiento eterno del espi-
ritu. A. Koyré,

Todo termina, salvo el Todo. Hegel interroga a esta universal
finitud:

¢Cudl es el fin (Ende) de todas estas particularidades? No es
posible que se agoten en su fin (Zweck) particular. Es necesario
que haya un fin dltimo (Endzweck) en la base de este enorme
sacrificio de contenido espiritual.?

En este texto la palabra Endzweck ya cobra un sentido relativo,
y de ese modo nos permite entrever que, mds alli de todas las
concepciones de la finalidad recusadas por Hegel, la que elija no
discrepar de la historia y el espiritu histdrico.

La necesidad interna

En efecto, la variedad de acepciones de la palabra fin responde
a la diversidad de los sentidos de la palabra bistoria.

Hegel conserva inicialmente la idea de una orientacién, de una
direccién. El pasado humano se ha dirigido hacia nosotros, y por
eso lo comprendemos: se continda en nosotros, le debemos nues-
tra existencia y su contenido actual. Por otra parte, nos forjamos
una representacién coherente de él, lo reaprehendemos intelec-
tualmente.

No caemos bruscamente en el mundo. Si nos encontramos en el
punto en que estamos, es porque el pasado nos ha conducido
hasta aqui.

Asimismo, nuestro presente no se entenderfa si no se relacionase
estrechamente con su pasado, con su «ser derruido». Separado
del devenir que lo realiza, el fin no es més que un fragmento
abstracto:

En efecto, la cosa no se agota en su fin, sino en su actualizacién;
el resultado tampoco es el todo efectivamente real; lo es sélo con
su devenir; para sf, el fin es lo universal sin vida, as{ como la

1 Die Vernunft, pég. 36.
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tendencia es solo el impulso que carece atin de su realidad efec-
tiva, y el resultado desnudo es el cadédver que la tendencia dejé
tras de sf.®

Un fin exterior no se presenta sino como un accidente que inte-
rrumpe o perturba esta realizacién activa de la finalidad interna,
como un acontecimiento que no obedece a la necesidad interior
del ser al cual afecta. Al adoptar esta concepcién Hegel contimda
a Aristételes, que, como lo afirma Milhaud, opone «el accidente a
lo que es normal, a lo que se desprende naturalmente de la
esencia, a lo que se adapta a ella o deriva necesariamente de
ella».® Pero Milhaud agrega que, para Aristételes, «la mezcla
de los géneros estd fuera del curso normal de la naturaleza».
En este tltimo punto Hegel se separa de Aristételes. A su juicio,
el azar como «mezcla de los géneros» es necesario. Ademss,
insiste en el hecho de que la esencia es proceso.

¢Qué es un proceso? Es un desarrollo que, teniendo en cuenta
una relativa estabilidad de las condiciones en que se realiza, cons-
tituye la esencia y se cumple sin que ni sus etapas ni sus aspectos
provengan de causas exteriores a él. De ese modo, la esencia
permanece fiel a sf misma en un cambio que sélo agota sus vir-
tualidades.

Quizd no hallemos ejemplo més seductor del proceso hegeliano
que aquel en que el espiritu mismo cobra conciencia de que es
un proceso, en una fenomenologfa que desarrolla toda la secuencia
de las figuras por é] implicadas.

Para Hegel la idea de proceso tiene alcance universal. Sin em-
bargo, ello no significa que conquiste el mismo éxito en todos
los dominios. Es vélida sobre todo para el organismo viviente, y
ain mds para el organismo espiritual. Obtiene su aplicacién inte-
gral en la historia humana.

Este aspecto es importante: el curso de la historia humana nos
ofrece el tipo mismo del proceso; en ella podremos estudiarlo
cémodamente, y en ese &mbito veremos, quizd mejor que en
otras esferas, cudles son sus relaciones con el azar.

Para comprenderlas bien, ante todo conviene distinguir clara-
mente entre la necesidad interior y la necesidad exterior.

La necesidad exterior —afirma Hegel— en realidad es fortuita
{...) En esta necesidad exterior, solo el resultado es necesario,
las circunstancias son fortuitas. Por consiguiente estas, las causas
condicionales, y el resultado son diferentes; unas son fortuitas, el
otro es necesario: esta diferencia es abstracta; pero hay también

2 Phénoménologie, t. 1, pdg. 7 (modificado por el traductor).
3 Milhaud, «Le hasard chez Aristote et chez Cournot», en Revwe de Méta-
physique et de Mordle, Paris, 1902, pég. 671.
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una diferencia concreta: de lo que sc habfa propuesto resulta
otra cosa...*

Por lo contrario,

la necesidad interna consiste en que todo lo que se ha presu-
puesto y distinguido como causa, motivo, ocasién, todo esto, y
también el resultado, provienen de una sola cosa. La necesidad
constituye una unidad Gnica. Lo que de ese modo ocurre en esta
necesidad es de tal naturaleza que los presupuestos no producen
ningdn otro resultado, pero el proceso es tal dnicamente si lo que
se supone aparece igualmente en el resultado, concuerda consigo,
se encuentra a si mismo, o si los dos momentos del ser-allf inme-
diato y de la posicién (Gesetzwerden) se ponen como un solo
momento. En la necesidad exterior, el azar es esencial, o es un
ser-alli inmediato (...) Por consiguiente, la necesidad es el pro-
ceso en que el resultado y el presupuesto difieren tinicamente en
la forma.®

Para que de ese modo se establezca dicha identidad de contenido
entre el punto de partida y el resultado, es necesario que ningiin
elemento extrafio se haya inmiscuido en el curso del desarrollo, o
que la esencia haya logrado asimilar, reducir totalmente lo que
parecia limitarla o amenazarla exteriormente.

La dignidad de los seres se mide por su autonomia, pero para
Hegel esta autonomfa implica a su vez un desarrollo, una reali-
zacién. La esencia tiene caricter conquistador, y su valor depende
de su poder de absorcién. Se eleva tanto mis cuanto mejor se
interioriza de los elementos inicialmente exteriores, y cuanto mds
complejos son los que domina y més elevado su mimero.

Se comporta como un antiazar activo. Recupera las causas exte-
riores, extrae de ellas su bien y lo adapta a sf. Pero cuando esta
voluntad de poder fracasa, cuando el elemento exterior resiste
y derrota al imperialismo de la esencia, sobreviene el accidente
que la afecta o la destruye.

Cada ser desarrolla una actividad conservadora de si. La primera
forma de proteccién consiste en desviar las causas exteriores
perturbadoras, o en integrarlas. Aun los cuerpos celestes se de-
fienden (sich webren) de los cometas errantes.®

La planta sabe utilizar los minerales, el agua y el aire. Elige su
alimento en el mundo que la rodea, aun en el caso de que este

4 Pbilosophie der Religion, en Glockner, ed., Werke, t. xv1, pags. 20-21;
Pbhilosophie de la Religion, wad. al francés por Gibelin (modificada), 2*
parte, 11, Parfs, 1959, pdg. 23.

5 Ibid., pégs. 21-22; trad. al francés por Gibelin, pégs. 24-25.

6 Encyclopadie, pérr. 279, apéndice en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pig. 175;
en Lasson, ed., pdg. 249.
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Umuwelt varie. Pero corre el peligro de sucumbir ante un cambio
cxcesivamente grande de las condiciones exteriores.

Kl animal goza de mayor libertad. Busca lejos lo que le falta en
¢l sitio que ocupa. Si es herviboro, configura el azar mortal de
las plantas, cuyo proceso normal interrumpe para enriquecer su
propia esencia. Pero también él tropieza con la hierba inasimila-
ble, el jugo venenoso, el animal carnivoro.

I:l hombre es el ser mis dotado para imponer su necesidad inte-
rior al mundo aparentemente exterior, al que consigue transfor-
mar, con su actividad hibil, en apéndice de su propia esencia.
Lo viviente quiebra la causalidad exterior. Intercepta las series
causales en apariencia independientes que desfilan al alcance de
su accién, o que lo rozan, y las somete a sus fines, apartdndolas
de su trayectoria. De ahi que la relacién de causalidad, tal cual,
no es inmediatamente aplicable a la planta, al animal, y menos
atin al hombre: en todos estos casos, destruiria la especificidad
del desarrollo. Hegel condena «la inadmisible aplicacién de la
relacién de causalidad a las relaciones de la vida fisico-orgénica y
a la vida espiritual». Explica que, en este caso,

Jo que se denomina causa parece tener un contenido distinto de
su efecto; pero ello es asi porque lo que actiia sobre lo viviente se
encuentra determinado por él, transformado y modificado de
modo independiente, porque lo viviente no permite que la causa
alcance su efecto: es decir, que la supera como causa.

Con el fin de ilustrar esta reduccién y esta inversién, Hegel nos
propone ejemplos en los tres planos representados por la biolo-
gla, la vida espiritual individual y la historia:

Es inadmisible afirmar que el alimento es la causa de la sangre, o
que tales o cuales alimentos, el frio, la humedad, son causas de la
ficbre, y asi por el estilo. También es inadmisible sostener que
¢l clima jénico es la causa de la obra de Homero, o la ambicién
de César la causa de la ruina de la constitucién republicana de
Roma. En la historia en general las masas espirituales y los indi-
viduos entran en juego y se encuentran en relacién reciproca
unos con otros. Pero en un sentido més elevado, corresponde a
la naturaleza del espiritu atin mds que a la caracteristica de lo
viviente no aceptar en él algo originalmente distinto, no permitir
que una causa se contindie en él, sino, por el contrario, quebrarla
v transformarla.’

El proceso amortigua los choques que el mundo exterior tenderia
a infligirle, y absorbe los obstéculos. Su elasticidad garantiza su

7 Wissenschaft der Logik,& en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pégs. 707-08.
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independencia y protege su propio dinamismo. En el grano de
cebada estén las causas que lo llevardn a convertirse en una planta
de cebada y no en un manzano. Ciertamente, las variaciones de
las condiciones externas pueden acelerar y favorecer el proceso o,
por lo contrario, perjudicarlo, amortiguarlo y contenerlo. Pero
no pueden trastornar el orden de las etapas de desarrollo, ni su
naturaleza. El fruto jamds precederd a la flor.

Hegel ve en el organismo viviente el esbozo de esta finalidad
eterna necesaria, que J. Hyppolite explica asf:

El ser orgédnico es de hecho el fin real, él es su propio fin, pues
se conserva a sf mismo en su relacién con otro.

Y esta actividad teleolégica se afirma, méds exactamente, como

¢l concepto mismo, la produccién de si por si, el proceso circular
en que el resultado no emerge sélo como resultado, sino que
remite a un primer término que en el resultado llega a ser lo que
es; la necesidad ya no es aqui un vinculo exterior; es la inma-
nencia del S$f a su desarrollo, la ipseidad.®

Hyppolite observa que esta concepcién de Hegel contradice la de
Kant. Para este, el juicio de finalidad no es mis que un juicio
reflexionante,® y en cambio Hegel muestra la finalidad realizada
en la razén, en el desarrollo del Si. Lo precisa en el Prefacio de
la Fenomenologia:

Lo que se ha dicho puede expresarse también de este modo: la
razén es la operacién conforme a un fin. El resultado es lo que
es el comienzo porque este comienzo es fin —en otros términos,
lo efectivamente real es lo que es su concepto sélo porque lo
inmediato como fin tiene el Sf o la pura realidad efectiva en si
mismo—. El fin actualizado o lo efectivamente real que estd allf
es movimiento, es un devenir que realiza su despliegue.®

Por consiguiente, hay un proceso normal del organismo. Y, por
supuesto, normal no significa aqui habitual o constante. Aunque
la mayor parte de los granos de cebada existentes en el mundo
sirvieran de alimento a las ratas, a los péjaros o a los hombres,
de todos modos podrfa afirmarse que la necesidad interna de un
grano de cebada y su desarrollo normal consisten en producir una
planta de cebada.

En consecuencia, de acuerdo con Hegel, cada ser viviente marcha

8 Genese et structure de la Phénoménologie, pégs. 236-37.
9 Kant, Kritik der Urteilskraft, & Leipzig: ed. Reclam, 1936, pdgs. 303

y 308.
10 Phénoménologie, t. 1, pég. 20.
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lmcia su muerte natural, que es resultado de su esencia. Esta
muerte ocurre de acuerdo con las leyes del género. Hay plantas
anuales o bianuales. Otras viven diez afios y otras veinte afios.
Cuda especie animal se distingue también por una determinada
longevidad. Puesto en el medio mds favorable para su super-
vivencia, de todos modos el animal muere.

Iegel ha intentado diferentes explicaciones especulativas de esta
muerte natural.’! Es el precio de la finitud. Permite la supera-
cién del individuo en el género: «Los hijos son la muerte de los
|mdres».

lero esta muerte esencial ocurre inicamente cuando no la impide
una muerte accidental. En lugar de perecer por vocacién, un
hombre puede verse destruido por la aventura. Este caso repre-
senta para el pensamiento humano el azar mds tipico, porque agre-
pn a las condiciones objetivas del azar las del azar subjetivo: el
accidente mortal acumula en si todos los caracteres de lo fortuito.
Iis interferencia de sistemas, choque de esencias, ruptura de la
necesidad interna, sustitucién de la finalidad, frustracién de una
intencién.

Si bien concierne a los vegetales, los animales y el hombre, la
nocién de proceso se aplica de modo privilegiado a la historia,
vomo devenir necesario de la Idea. El devenir histérico se basa
en una independencia externa (su autonomia) y en una contra-
dictoriedad interna (su movimento).

Hegel describe la historia del género humano afirmando que es
¢l méds auténomo de todos los procesos. No se origina en causas
exteriores, no sufre agresiones que la desviarian. La sustancia es
sujeto: en su explicacién temporal el sujeto mantiene su dominio
absoluto y no permite que nada subsista fuera de él. Todo esto,
por lo menos en principio.

Por el contrario, el déficit de autonomia que padecen los indivi-
duos vivientes afecta también a las naciones. Cada una de ellas
llega a una muerte natural. Si no sufre accidentes, se destruye a
sf misma, desde el interior. Como una planta, «cada pueblo lleva
un fruto a su madurez». Sin embargo, el fruto de los pueblos
avuelve a convertirse en simiente, pero simiente de otro pueblo,
que la llevari a la madurez»s.?

Unicamente la esencia universal no dispersa sus simientes, no
muere para revivir en otra parte, sino que, por el contrario,
reintegra en sf misma todos los momentos que ha superado. En
clla se desencadenan los azares, en el enfrentamiento de sus
momentos, pero NO son més que avatares, por otra parte indis-
pensables, de su necesidad.

11 Véase la Encyclopidie, pérr. 375: «Der Tod des Individuums aus sich-
sclbst», en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pig. 717,
12 Die Vernunft, pég. 72.
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Tal es, por lo menos, el ideal del proceso infinito que Hegel
concebia, y cuya ley dindmica intenté establecer. El accidente
puede afectar tnicamente a las esencias finitas; le recuerda su
finitud y su dependencia, y en cambio el espiritu del mundo es
libre, no tiene competencia ni se ajusta a condiciones.

No debemos interpretar esta autonomia del género humano como
un don originario, sino, por el contrario, como el fruto de un
esfuerzo. El hombre se conquista a sf mismo. No lo hace adap-
tindose al mundo, sino adaptando el mundo, transformando las
condiciones exteriores en momentos de su necesidad interna, me-
tamorfoseando mediante su trabajo el medio natural en un medio
humano, imponiéndole su propio dominio.

De ese modo supera holgadamente la autonomfa relativa de la
planta y el animal, que se contentan con la independencia que
la naturaleza les concedié. Al describir la actividad liberadora del
marino, Hegel formula el siguiente elogio:

Es un principio muy distinto del que lleva a recibirlo todo de una
naturaleza benévola. Para la industria,'® la naturaleza deja de ser
un poder; se la trata como a un ente sometido, al que el hombre
confiere una forma acorde con sus propios designios, al que im-
prime el sello de su actividad. El respeto a la naturaleza desaparece
ante la confianza del hombre en s{ mismo y ante el entendimiento,
que sabe dominar a la naturaleza,!*

A menudo, Hegel se maravilla de este marino modelo, de su
asombrosa libertad, de ese mundo que él construye de la primera
a la ultima pieza: «...lleva consigo el suelo que €l mismo cons-
truyé», '

Esta conversién de las cosas a lo humano se realiza progresiva-
mente, se cumple en el tiempo, es obra de la historia. Hegel sefiala
el primer movimiento: se remonta a la época del més elevado
desarrollo de la civilizacién fenicia.’® Esta victoria no es fruto de
una simple toma de conciencia, o de una extensién del conoci-
miento. Para Hegel, lo que supera el azar es la accién y no el
saber. La persistencia del azar no responde a la ignorancia sino
a la impotencia. Las condiciones exteriores de la vida humana
dejan de ser un azar para el hombre cuando él las domestica.
Contimian sometiéndolo cuando frente a ellas observa una pasi-
vidad animal.

Pero el individuo humano no consigue reducir toda la causalidad

13 En el sentido de actividad transformadora inteligente.

14 Lasson, ed., Philosophie der Geschichbte, pig.449. Aparece la misma
idea, desarrollada con menos extensién, en la edicién de Glockner, pig. 256.
15 Die Vernunft, pig. 198.

16 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, 1* parte, cap. 3, «Siria», p4g.
255; en la edicién de Lasson, véase «Los fenicioss, pig. 447.
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externa a su propia necesidad interna. Lo consigue @nicamente
dentro de ciertos limites, y allende estos iltimos continda siendo
presa del azar. Todo esto es asi porque él es un ser viviente, un
organismo, y en el organismo viviente se manifiesta siempre «la
impotencia de la naturaleza», que no realiza el concepto:

Iista debilidad del concepto en la naturaleza —dice Hegel— no
xolo somete la formacién de los individuos a los azares externos
—el animal desarrollado (y sobre todo el hombre) estd expuesto
u las monstruosidades—, sino que también somete totalmente las
cspecies a la vida exterior de la naturaleza universal, cuya alter-
nancia el animal vive, de modo que él mismo no es més que una
alternancia de salud y de enfermedad. El medio del azar externo
casi no contiene més que elementos extrafios; ejerce sobre el sen-
timiento del animal una violencia constante y lo amenaza con
peligros, y este sentimiento es incierto, ansioso y desdichado.!?

Aunque Ja supere, el hombre participa de la vida animal. Més all4
de esta dltima, desarrolla inmensos poderes, y extiende hasta el
extremo la capacidad de resistencia a las causas externas. Pero
sucumbe finalmente a una ofensiva invencible. En efecto, tampoco
¢l realiza el género, y, como en el caso de animal, «el inconfor-
mismo con la generalidad es su enfermedad original y el germen
innato de la muerte»,!® Ademds, a las condiciones del medio
[fsico se agregan en su caso las condiciones complejas y no domi-
nadas del medio humano.

}Hallaremos una autonomia mayor, pero no infinita, en el pueblo.
lin cuanto espiritu del pueblo (Volksgeist),* un pueblo exhibe
mayor flexibilidad que cada uno de los individuos que lo com-
ponen. Precisamente, estos amortiguan los azares en beneficio de
aquel. Las enfermedades o los accidentes que a ellos los afectan
a aquel lo dejan intacto.

Si surge una dificultad exterior, el pueblo se vuelve hacia los ciu-
dadanos y aprovecha su individualidad: trabajardn y se agotarin
mis, perecerin en mayor mimero y mds jévenes, al tiempo que
procurarin reproducirse mis activamente; ellos se sacrificardn para
que él viva, se fortalezca y prospere. El pueblo se defiende del azar
exponiendo a €l a los individuos. Se alimenta con la contingencia
dec estos tltimos. Sin embargo, no goza de una invulnerabilidad
total. El es «el individuo que es un mundo»,® pero este mundo
¢s un individuo. Y el Volksgeist, «en cuanto individuo natural,

17 Encyclopadie, pérr. 370, nota, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pég. 677;
t’l; la Ieédicic'in de Lasson, pirr. 368, pdg. 326. Véase también Die Vernunft,
pnag. 169,

18 Encyclopidie, pérr. 375, en Glockner, ed., Werke, t. 1x, pég. 717.

* Véase la N. del R. T. de pdg. 174.

19 Phénoménaologie, t. 11, phg. 12.
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florece, manifiesta su fuerza, declina y muere. Est4 en la naturaleza
de la finitud que el espiritu limitado sea perecedero».*®

Cada Volksgeist, animado por una necesidad interna, esencialmente
auténomo, se desarrolla por si mismo, sin consideracién y sin res-
peto por los seres que le son exteriores, y a los que procura
conquistar y asimilar. Pero siempre acaba por encontrar algo mis
fuerte que €l mismo.

Cada Estado encarna el azar para los demds Estados. Con respecto
a los otros, el Estado es soberanamente auténomo, afirma Hegel.
Por lo tanto, estas diversas esencias auténomas que son los Estados
conciertan entre si una relacién afectada por la contingencia.®!
Estos pequefios mundos, limitados y perecederos, disputan y se
destruyen entre si.

Pero también estdn sometidos al azar, porque, si bien dominan a
los individuos humanos, a su vez estdin dominados por la esencia
universal que los supera.

Y con esta tltima alcanzamos el més elevado nivel. Ella recoge en
s todo lo que estaba disperso en los seres subordinados: es simul-
tdneamente lo universal y lo individual, el universal concreto. Solo
este alcanza la verdadera autonomia, es el dnico capaz de abarcarlo
todo. Hegel afirma esta primacia de la necesidad del espfritu
universal no solo como un hecho, sino también como una exigen-
cia metaffsica:

Ninguna figura limitada puede mantenerse en oposicién al pen-
samiento, al concepto. Si hubiese algo que el concepto no pudiera
digerir, no pudiera disolver, en ello hallarfamos seguramente el
mayor desgarramiento, el més profundo infortunio.*

Sin embargo, la necesidad dltima del espiritu universal no es un
dato, un inmediato. Se presenta inicialmente como simple posibili-
dad (en si) y se realiza, se cumple en el tiempo, convirtiéndose de
ese modo en «para si». Sélo al fin de su largo viaje, en el ano-
checer de su jornada, el espiritu se impone efectivamente a todas
las realidades que en principio parecian exteriores. Ha debido
partir de su mayor alienacién, en la cual todo le parecia extrafio.
Pero luego ha dominado a su mundo, reconquistindose é! mismo.
Esta reconquista de si del espiritu es la historia. Mientras esta
dura el espiritu se realiza momentdneamente en formas degradadas
de si mismo, que se oponen unas a otras en su diversidad, su
heterogeneidad y su desigualdad: el azar campea por sus fueros en
este tumulto,

Pero, aunque enemigo indispensable, cada combate representa para
él una derrota, El proceso se plantea oponiéndose a €l.

20 Die Vernunft, pig, 67.
21 Glockner, ed., Philosophie des Rechts, pdrr. 340, pig. 446.
22 Die Vernunft, pégs. 180-81.

244



La circularidad

k] proceso por excelencia —el desarrollo del género humano— no
sc extravia en una «progresién hasta el infinito» que se expresaria
cn un aumento, un actecentamiento puramente cuantitativo: a lo
sumo, la humanidad llegaria a ser cada vez m4s sabia, cada vez mis
inteligente, cada vez mds poderosa, etcétera,

Hegel no puede satisfacerse con una mera extensién de lo que ya
cs: asfi no podria calmar su ardiente sed de novedad cualitativa.
Asimismo, cuando nos proponemos dilucidar e! sentido del «pro-
ceso circular», al cual el filésofo otorga su preferencia, conviene
no olvidar lo que de este modo se repudia: la permanencia, el
cestancamiento cualitativo, por una parte, y por otra la finitud, la
limitacién. Hegel lo seiiala precisamente:

La imagen de la progresién hasta el infinito es la linea recta, y
el infinito se encuentra fuera de los limites de esta. Se encuentra
sélo alli donde ella no estd —y ella es existencia— y alli donde
clla avanza hacia esa no existencia que es la suya, es decir en lo
indeterminado. En cuanto a la verdadera infinitud, que retorna
sobre si misma, su imagen es el circulo, la linea que se alcanza a

si misma, que est cerrada y totalmente presente, sin comienzo ni
{in.2®

En la progresién lineal, el infinito permanece siempre fuera de
ella. Hegel desea una progresién en la cual lo finito se convierte
constantemente en su contrario, en forma siempre renovada.

Como ocurre con todas las imégenes, el circulo es insuficiente
para expresar de modo total el pensamiento especulativo.?* Algu-
nos intérpretes le atribuyen un significado «fijista» y antihistérico:
en efecto, ilustrarfa un movimiento de simple retorno a los orige-
nes. Un «Espiritu» originario presidiria el despliegue de la historia,
que en ese caso se reduciria a una suerte de reminiscencia.®® En
una perspectiva semejante, el antiguo pensamiento teleolégico re-

23 Wissenschaft der Logik, en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pig.173; trad.
al francés por Jankélévitch (modificada), t. 1, pdg. 152.

24 G. Fessard observa con acierto que «el simbolo del circulo se presta en
Hegel a muchas interpretacioness (Hegel-Jabrbuch, 1961, t. 1, pag. 56).
A nuestro juicio, este simbolo cobra claridad cuando se lo confronta, en
cada ocasién, con los distintos simbolos que él pretende eliminar.

25 «La historia es como la lectura, pdgina tras pigina, de un manuscrito
concluido hace mucho tiempo (...) Todo saber no es mis que reminiscencia
de ideas contempladas en un mundo anterior eximido de todo devenirs
(E. Bloch, Subjekt-Objekt, Berlin, 1952, pdg. 215. Véase también, ibid., pigs.
171-74 y 341). Se hallars la misma opinién en G. Lukics, Der junge He-
gel,& Berlin, 1945, pigs. 418-19. Recordemos que Hegel se ha expresado
muy claramente con respecto a la reminiscencia platénica: no vefa en ella
sino un mito en el cual el fildsofo griego habia creido itil emplear el «len-

245



cuperaria todos sus privilegios, y de hecho podria suponerse que
ciertas f6rmulas de Hegel se los restituyen:

Lo que hemos dicho, escribe en la Fenomenologia, también puede
expresarse de este modo: la razén es la operacién conforme a un
fin. La elevacién de una presunta naturaleza por encima del pen-
samiento ignorado, y principalmente el destierro de toda finalidad
externa, han desacreditado la forma de fin en general. Pero, en el
sentido en que Aristételes determina la naturaleza como la opera-
cién conforme a un fin, el fin es lo inmediato, lo que esti en re-
poso, lo inmévil que es por si mismo motor; asi, esto inmévil es
sujeto. Su fuerza motriz, concebida abstractamente, es el ser para
st o la pura negatividad. El resultado es lo que es el comienzo
porque el comienzo es fin; en otros términos, lo efectivamente
real es lo que es su concepto sélo porque lo inmediato como fin
tiene en si mismo el Sf o la pura realidad efectiva.2®

Sin embargo, de ningiin modo es seguro que tales afirmaciones
rehabiliten la «antigua teleologfa», como cree Lukdcs. Lo cual,
indica este autor, implicarfa que

el proceso histérico se apoyaria en un sujeto unitario, serfa el re-
sultado de su actividad (.. .), la realizacién del fin que este «Espi-
ritu» se ha propuesto como fin al principio del proceso.?”

Pues, precisamente, sea por «inconsecuencia», segin la desapren-
siva acusacién que se le ha formulado, o por conviccién ldcida,
Hegel siempre rechazé esta dltima suposicién. De ningin modo
supone un «Espiritu» que inicialmente concibe el plan de la his-
toria, y luego se esfuerza por realizarlo. El «Espiritu» no se sitia
antes de la historia, y no reside fuera de ella. La finalidad interna
hegeliana y la concepcién «circular» del proceso no restauran la
«antigua teleologia»,?® ni la trascendencia. jPor lo contrario, el
avance hacia el infinito remite siempre a un mds allé! *®

guaje de la representacién». Por supuesto, el propio Hegel no profesaba
una doctrina cuyo cardcter puramente ilustrativo, representativo y did4ctico
sefialaba en otros autores. Véase Glockner, ed,, Geschichte der Philosophie,
t. XVIII, pdg. 190,

26 Phénoménologie, t. 1, pég. 20. Véase también ibid., pig. 18.

27 Der junge Hegel, pég. 418,

28 A propdsito de lo que a su juicio eran los extravios de Diihring, Engels
refunfufiaba: «En todo caso, la aplicacién del “fin interno” de Hegel —es
decir, de un fin que no ha sido introducido en la naturaleza por un tercero
que actila con intencién, por ejemplo la sabidurfa de la Providencia, sino
que, por lo contrario, reside en la necesidad de la cosa misma— conduce
constantemente, en las personas que no poseen una cultura filoséfica com-
pleta, a suponer desaprensivamente una accién consciente e intencionals
(Anti-Diibring, & trad. al francés por Bottigelli, Parfs, 1960, pdg. 100).
29 Wissenschaft der Logik, en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pig. 165.
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Cicrtamente, Hegel escribe que:

Asi, la progresién no es algo indeterminado que se dirige al infi-
nito, sino que, por el contrario, tiene un fin, a saber: el retorno
a sf misma. Por lo tanto, hay en ella cierto movimiento circular
(ein gewisser Kreislauf), el espiritu se busca a si mismo.?°

Sin embargo, Hegel no piensa aqui en una mera repeticién que,
como lo demuestra varias veces en la misma obra, es absolutamente
extraiia a la vida del espiritu.®! Si deseamos una representacién
del espiritu que se limite a lo més abstracto, tenemos —el propio
legel ofrece este ejemplo— la que elaboraron los hinddes: «la
representacién de un movimiento circular (Kreislauf)».3?

En realidad, la progresién del espiritu participa del movimiento
circular, pero no se confunde absolutamente con él: Hegel describe
cl movimiento de la historia como univoco e irreversible.

1o que lo seduce en la imagen de! circulo no es la ilustracién del
nuevo comienzo, sino el simbolo de un desarrollo que no tiene
comienzo ni fin exterior a él, y en el progreso lineal, lo que le
repugna es la linealidad, con lo que ello implica: la ausencia de
contradicciones internas, la falta de diferencias cualitativas, la
imposibilidad de una recuperacién del pasado en cada nueva crea-
cidn original.

La imagen del proceso circular ayuda a Hegel a desembarazarse
de las limitaciones del infinito abstracto, y por lo tanto seria para-
déjico que se dejase encerrar en #n circulo, y ademds un circulo
estrecho y fijo.3 El pensamiento no padece el circulo, sino que,
por lo contrario, se sirve de los circulos y los manipula con habi-
lidad y destreza:

Si la evolucién absoluta, la vida de Dios y del Espiritu, no es mds
que un solo proceso, ## solo movimiento, no es tal sino en cuanto
abstracto; pero este movimiento universal, como concreto, es
una serie de formaciones del espiritu; esta serie no debe repre-
sentarse como una linea recta, sino como un circulo, como un
retorno a si. La periferia de este circulo comprende una gran
cantidad de circulos; una evolucién es siempre un movimiento
que pasa por una multitud de evoluciones; el conjunto de esa

30 Die Vernunft, pig. 181.

31 Véanse las pigs. 25-26 de esta obra.

32 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pég.217;

trad. al francés por Gibelin, pdg. 192,

33 Hegel de ningiin modo ignoraba las «objeciones» que pueden formularse

contra su imagen del «circulos, a la que se acusaba de configurar una inte-

rrupcién del desarrollo y una fijacién. Uno de sus alumnos las exponfa ex-

(cnsamente en una carta (Briefe, t. 11, pdgs. 260-62). ¢Acaso se hallaba en

:u‘ cui-;ncia de que sus palabras habrfan de constituir una revelacién para
egel
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serie es una sucesién de evoluciones que vuelven sobre si, y cada
desarrollo particular es un grado del conjunto. Hay una continui-
dad en la evolucién, pero sin alcanzar lo infinito (abstracto); por
lo contrario, retorna sobre si misma. 3¢

La evolucién circular hegeliana incluye niveles y grados que, en
una representacion geométrica, se relacionan con lo lineal. Siempre
que Hegel los evoca, parece perfilarse la amenaza de una culmi-
nacién definitiva del movimiento:

El fin del espiritu —si queremos utilizar esta acepcién de la pala-
bra— es aprehenderse a si mismo, no continuar oculto a si mismo.
El camino que conduce a ello es su desarrollo; y la serie de las
evoluciones constituye los grados de su evolucién. 3

Sin embargo, en cada ocasién el cambio deforma también la linea, v
la restituye a lo cualitativo. En cada etapa alcanzada linealmente, el
espiritu recupera circularmente todo su pasado para proyectarlo
hacia una etapa superior:

Si algo es el resultado de uno de los grados de su desarrollo, esto
constituye a su vez el punto de partida de otro desarrollo nuevo.
El dltimo estado de uno de los grados es siempre el primero del
siguiente. Asi, en alguna parte Goethe dice con razén: Lo que ha
sido elaborado retorna siempre a la condicién de materia prima
(...) Por lo tanto, no hay pensamiento que no progrese en su
desarrollo, 3¢

El circulo hegeliano no se reduce a la figura muda, dibujada sobre
el papel. Se mueve, se dilata, su centro palpita:

Es un circulo completo en sf, pero cuya conclusién es igualmente
el paso a otro circulo —un torbellino cuyo centro, hacia el cual
retorna, se encuentra inmediatamente en la periferia de un circulo
superior que lo absorbe—.37

iSe trata de un circulo hegeliano que nadie sabrfa dibujar!
Enemigo de la linea recta, simboliza también el autodinamismo
del movimiento procesal. Hegel no ve en €] la imagen del pensa-
miento cosificado, y por el contrario lo utiliza como palanca para
quebrantar los «pensamientos solidificados»:

34 Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pig. 111; trad.
al francés por Gibelin, pég. 103.

35 Ibid., pig. 111; trad. a? francés por Gibelin (modificada), pdg. 104.

36 Ibid., pigs. 111-12; trad. al francés por Gibelin, pigs. 104-05. En realidad,
la alusién se refiere 4 un verso de Schiller.

37 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xv11, pég. 430 (a
propésito de Anaxdgoras).

248



Giracias a este movimiento, los pensamientos puros se convierten
cn conceptos, y de ese modo alcanzan su verdadera naturaleza, la
de automovimientos (Selbsthewegungen), la de circulos.™®

Si la imagen del circulo choca a algunos lectores de Hegel es por-
yue no la interpretan como lo que es: una imagen. ¢Acaso Hegel
no protesta vigorosamente contra toda asimilacién del espiritu a
un mecanismo, y més ain contra toda reduccién geométrica? Pero
como no se trata més que de la eleccién de un simbolo, ¢los que
rechazan el testimonio del circulo prefieren definidamente la linea
recta?3® ¢Esta dltima serfa méds apta que el circulo para repre-
sentat lo que interesa fundamentalmente a Hegel: el autodina-
mismo, la autosuficiencia y la infinitud del proceso histérico?

Ll fin de los fines

Il proceso del espfritu mundial, que se realiza en la historia, carece
de fin, pues es lo infinito. Dicho de otro modo, la historia es el
fin de la historia.#® La humanidad vive exclusivamente para sf
misma,

Su progreso implica una condicién, que por otra parte vemos satis-
facerse constantemente en la experiencia: jque nada particular sea
cterno! La vida, como proceso, impone una destruccién permanente
de los seres determinados, y nacimientos que se renuevan cons-
tantemente. Los historiadores relatan la sucesién de estas apari-
ciones y desapariciones en el pasado.

Pero paralelamente, o més bien en el fondo de lo que ocurre asf,
solo perdura lo que es:

En el 4mbito de la historia —dice Hegel-— tenemos que ver con
lo que ha sido y lo que es, pero en filosoffa ni con lo que sélo ha
sido, ni con lo que sélo deberd ser, sino con lo que es y serd
cternamente —con la razén—, y en este sentido tenemos tarea
suficiente. !

Lo eterno es la razén. {Pero la razén dialéctica! La ley misma de la
génesis y la desaparicién, el principio del nacer y el perecer. La

38 Phénoménologie, t. 1, pig. 31.

39 Lenin, hostil a la «marcha rectilinea», la denunciard como una de las
«rafces gnoseoldgicas del idealismo» (Cabiers philosophiques, Paris, 1935
pig. 282), v el
40 Véase Niel, La médiation dans la philosophie de Hegel, pég.299: «La
historia no tiene otro fin que su desarrollo mismo, de modo que alcanza
su fin en el interior de su desarrollo»,

41 Die Vernunft, pig. 210.
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eternidad hegeliana es la eternidad del proceso ——que Hegel tiende
a asimilar o a reducir al proceso del género humano, hecho que,
como sabemos, provocaba la inquietud de Engels—.

Hegel evoca a menudo esta eternidad de la vida, esta eternidad
de la dialéctica viviente, y no ha dejado de obtener para ella, en la
tradicién, denominaciones consagradas por «el lenguaje de la re-
presentacién»:

Por lo tanto, mi punto de vista es que la Idea debe ser aprehen-
dida y expresada solo como proceso en si (asf, en este sentido, el
devenir es un ejemplo), como movimiento. Pues lo verdadero no
es algo dnicamente en reposo, algo que estd allf inicamente, sino
que, por lo contrario, existe como algo que se mueve a si mismo,
como algo que vive; el eterno trabajo de diferenciacién y la reduc-
cién (situada en lo Uno) de la diferencia, que concluye en que
ya no existe ninguna diferencia: lo que se ha denominado también
el amor eterno, aprehendiéndolo a la manera del sentimiento. La
Idea, la vida, el espiritu, solo se expresan como este movimiento
en si, que es igualmente reposo absoluto. 42

Nuevamente hallamos aquf la impresién del joven Hegel ante las
cascadas helvéticas.*® Esta vida infinita del espiritu, la actualidad
intelectual, invita a Hegel a compararla con un juego, al que im-
prime su propio sello dialéctico:

La vida de Dios y el conocimiento divino bien pueden expre-
sarse, si se quiere, como un juego del amor consigo mismo; pero
esta idea se rebaja hasta lo edificante y aun hasta la insipidez
cuando le faltan la seriedad, el dolor, la paciencia y el trabajo de
lo negativo,

Ciertamente, si separamos de sus usos habituales a las palabras
gregarias, podemos denominar Providencia, Dios, Amor a este
proceso mundial infinito. En definitiva,

42 Briefe, t. 11, pig.329. Hegel dice igualmente en otro lugar: «Se trata
de la nocién de evolucién, nocién absolutamente general; es, de un modo
general, la vitalidad, el movimiento. Esta evolucién es la vida de Dios en
sf mismo, de la universalidad en la naturaleza y el espiritu, de todo lo que
estd vivo, del ser méds débil tanto como del mids elevado. Es diferenciacién
de si, produccién del ser-alll, un ser para otra cosa, al mismo tiempo que
permanece idéntica a sf misma. Es la eterna creacién del mundo, bajo la
otra forma del Hijo, y el retorno eterno del Espiritu en sf —es un movi-
miento absoluto y al mismo tiempo un reposo absoluto—, una eterna
mediacién consigo mismo. Es allf el ser junto a sf de la Idea, el poder de
retornar en si, de unirse con el otro y de poseerse en €l. Este poder, esta
fuerza de ser junto a sf, negindose, es también la libertad del hombre»
(Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pégs. 109-10;
trad. al francés por Gibelin, pdg. 102).

43 Véase la pdg. 17 de esta obra.

44 Phénoménologie, t. 1, pig.18.
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la Idea misma es la dialéctica, 1a 1dea que separa y distingue eter-
namente lo idéntico de lo diferente, lo subjetivo de lo objetivo, lo
finito de lo infinito, el alma del cuerpo, y en esta medida es
creacidn eterna y espiritu eterno.#®

Conocer la razén eterna implica comprender este movimiento abso-
luto y discernir sus modalidades y sus leyes particulares en todas
lns figuras concretas que reviste. El Saber absoluto sabe diversifi-
carse y pasar a los detalles. Pero en su principio no es otra cosa
que este reconocimiento del cambio universal y de la universal y
cterna presencia de la contradiccién:

2] Saber absoluto consiste en saber que existe la contradiccién
en la unidad y la unidad en la contradiccién; y la ciencia consiste en
lo siguiente: conocer esta unidad en su desarrollo total por sf
misma. 46

Cicrtamente, sobre el fondo de este movimiento eterno de la
contradiccién Hegel ve dibujarse y encadenarse sobre todo las
figuras del desarrollo propiamente humano. Aparentemente, man-
ticne a la naturaleza separada de esta fiesta dialéctica, por lo
menos en tanto que el hombre no ha logrado conquistarla por
completo e incorporarla a la danza.

Iin consecuencia, consagra a la historia del género humano las
esperanzas de un desarrollo eterno y auténomo. Ocurre no solo
que el mundo, el espfritu y la vida no se interrumpirén, sino que
¢l mundo humano, el espiritu humano y la vida humana con los
cuales los confunden no se detendrdn jamds.

Por lo menos vemos expresarse en Hegel una tendencia, la ten-
dencia a depositar total confianza en la independencia, el poder
y la libertad del género humano.

Los limites del proceso

Ast, este mundo de mundos, denominado Espiritu universal por
Hegel, parece gozar de una autonomia total, de una necesidad
absoluta.

Pero, en estas condiciones, el azar que agita interiormente a las
instancias subordinadas del espititu del mundo, ¢no se reduce a
una simple apariencia, como por otra parte lo dice a veces el
propio Hegel? ¢No se trata de una puesta en escena gracias a la
cual el espfritu del mundo escenifica los incidentes sin auténtica
sorpresa?

45 Encyclopidie, pérr. 214, en Glockner, ed., Werke, t. vi1, pig. 427.
46 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. x1x, pig. 689.
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Algunos intérpretes de Hegel se apoyan en ciertos textos y solo
conservan esta concepcién del azar. Pero como otros textos se
apartan de ella y otras doctrinas hegelianas la contradicen, cuando
advierten estas incompatibilidades invocan lo que denominan «la
inconsecuencia» del filésofo.

Ciertamente, seriamos los tltimos en negar la presencia de con-
tradicciones profundas en el pensamiento de Hegel.4? Sin embar-
g0, ¢no implica apresuramiento y ligereza imputar a un error una
parte de la Introduccién a la Filosofia de la historia, que repre-
senta méds de cincuenta pédginas? ¢Puede creerse que el filésofo
no advirtié que el extenso capitulo consagrado a la «relacién con
la naturaleza» o al «fundamento geogritico de la historia mun-
dial»*® sin contar toda suerte de observaciones dispersas a lo
largo de su obra, representa una tenaz desmentida a la tesis de
la autonomfa absoluta del espiritu?

Hegel analiza alli el condicionamiento exterior de la supervivencia
y el progreso de este espiritu, cuya finalidad interna se encuentra
asi amenazada por causas exteriores, es decir, por el azar. Este
concepto se opone a un idealismo absoluto comprendido esquem4-
ticamente. ¢Acaso Hegel se vio obligado a retocar un esquema
absolutista cuando quiso aplicarlo a la realidad concreta de la
historia, absteniéndose al mismo tiempo de confesar su fracaso?
¢O tal vez el idealismo absoluto difiere del esquema que suele
ofrecerse de él?

En la Filosoffa del derecho, Hegel se referia ya a una «existencia
geogrifica y antropoldgica del espiritu»,*® pero su papel era sobre
todo explicar la dispersién y la sucesién de los espiritus de los
pueblos, no su dependencia respecto de las condiciones exteriores.
Y es indudable que, si bien la Filosofta de la bistoria deja entre-
ver esta sujecién, no la representa llanamente en la forma de una
causalidad univoca. Hegel contindia afirmando, en relacién con
este punto, que el claro cielo de Jonia no explica la obra de Ho-
mero.™ La vida espiritual y la vida social no se dejan reducir
mecénicamente a las condiciones geogrificas inmediatas, y el hecho
humano conserva su caricter especifico.

Pero, ¢acaso el idealismo hegeliano no ha formulado en otros
pasajes mds exaltadas pretensiones? Ocurre no solo que el espiritu
no deberia inclinarse ante las condiciones geograficas, sino que
tendria que sometetlas a él.

Ahora bien, si en la Introduccién Hegel no olvida el ejemplo de

47 «Quien exija que no cxista sino lo que no implica en sf una contra-
diccién, en cuanto identidad de los contrarios, exige simultineamente
que nO exista nada vivientes (Aesthetik, en Glockner, ed. Werke, t. xu1,
pég. 171; trad. al francés de Jankélévitch, t. 1, pég. 153).

48 Die Vernunft, pigs. 187-241.

49 Glockner, ed., Philosophie des Rechts, phsr. 346, pig. 449.

50 Die Vernunft, pég. 189.
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} fomero, mencionado con tanta frecuencia en sus obras de juven-
ud, en todo caso corrige de inmediato la ensefianza consecuente

con reflexiones que, segiin parece, no solo contradicen sus premisas

idealistas, sino que ademds conducen a una suerte de materialismo
cogréfico grosero, a un género de geosociologia.

t'.n efecto, agrega lo siguiente:

1lay sin duda una influencia del clima, en la medida en que ni la
-oma cdlida ni la zona fria son el terreno de la libertad humana, el
terreno de los pueblos que pertenecen a la historia mundial (. . .)
onde la naturaleza es excesivamente poderosa, la liberacién (del
hombre) se convierte en tarea mds dificil. Su ser sensible y su
retiro del ser sensible son ellos mismos su modo natural; en cuan-
to tales, tienen en ellos mismos la determinacién de la cantidad.
I'or eso el vinculo (Zusammenbang) con la naturaleza no debe ser
ul principio excesivamente poderoso (...) Con respecto al espiri-
tu, la naturaleza es una realidad cuantitativa, cuyo poder no debe
scr tan grande que se proponga por si sola como todopoderosa.
I.os extremos no son favorables para el desarrollo intelectual.

Al parecer, Hegel no ve ningiin inconveniente en justificar con
amplitud este principio de heteronomia, que consagra la servidum-
bre y la vulnerabilidad del espiritu:

Ni la zona cdlida ni la zona fria permiten que el hombre se eleve
u la libertad de movimiento, a una riqueza de medios que le deja-
rfan la posibilidad de una actividad consagrada a intereses mds
clevados, espirituales. El hombre soporta ahora un embrutecimien-
1o excesivo; estd abrumado (deprimiert) por la naturaleza, y por
esta razén no puede separarse de ella, situacién esta Gltima que
cs la primera condicién de una cultura intelectual més elevada.
Il poder de los elementos es excesivo para que el hombre pueda
triunfar en su lucha con ellos, para que tenga fuerza suficiente y
pueda hacer valer su libertad espiritual contra el poder de la
naturaleza (...) En estas zonas jamds puede cesar ni desecharse
In miseria (. ..) El hombre subordina la naturaleza a sus propios
fines; pero donde ella es excesivamente poderosa, no se ofrece en
forma de medios.%?

Il idealismo no tolera el calor. Como sabemos, prefiere el agua:

El mar crea un modo particular de vivir (...) despierta la
astucia. %3

St Ibid., pégs. 18990,
32 Ibid., pégs. 190-91.
33 1bid., phg. 197. Véase también pég. 241.
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En todo caso, continda siendo prisionero del espacio. Ni siquiera
concibe migraciones interplanetarias. El Espiritu absoluto se re-
signa muy modestamente a no ser més que un hijo de la tierra.
Hegel considera aqui plicidamente lo que en otros pasajes denun-
ciaba como la causa del «mds grave desgarramiento, del mayor
infortunio».* Hay realidades que el concepto no consigue asimi-
lar.®® Un poco de sustancia queda fuera del sujeto. Algunas regio-
nes de la tierra —sin hablar del cosmos— son zonas prohibidas
para él.

Es indudable que el espiritu no renuncia a su necesidad interna, ni
refrena su apetito devorador: «En la alegria de su actividad, el
espiritu no se ocupa sino de si mismo». Pero rebaja sus preten-
siones:

Indudablemente estd enredado (verstrickt) en condiciones natu-
rales, interiores y exteriores, que no solo le resisten y levantan
obstéculos en su camino, sino que aun pueden provocar fracasos
completos de sus intentos.” Pero entonces sucumbe en su voca-
cién de ser espiritual. . . %

jAqui estd el espiritu doblando la rodilla ante la fuerza bruta,
sufriendo el fracaso y la derrota, en el peor de los desgarramientos!
El optimismo hegeliano se reduce aqui a la mds elemental com-
probacién objetiva: hasta ahora, pese a todo, el espiritu humano,
contra vientos y mareas, soportando frio y calor, ha subsistido.
El espiritu no es verdaderamente sino cuando responde a su pro-
pia necesidad, cuando se siente «en su casa». Pero no permanece
asi él mismo —y libre— sino en ciertas condiciones. El azar
puede perseguir a este némade.

Se realiza tinicamente si logra asimilar las realidades exteriores,
pero es necesario que estas sean maleables y digeribles. Hegel se
representa el proceso de manera singularmente concreta, a pesar
de sus concestones a la abstraccién especulativa.

Se trata de un ser viviente luchando por su existencia y su pro-
greso, y que no sobreviviria sin progresar. Defiende su autonomfa

54 Ibid., pégs. 180-81.

55 Ibid.; verdauen.

56 El espiritu del mundo no siempre demuestra tan considerable mo-
destia: «El espfritu que hace de la historia mundial su escenario, su bien
y el campo dl:- su realizacién, no esti constituido de tal manera que se
vea sacudido por el juego exterior de los azares, sino que, por lo contrario,
es en si el determinante absoluto; su determinacién propia se mantiene
sélidamente contra los azares que €l utiliza para su uso y a los que domi-
na» (Die Vernunft, pig. 131).

57 Die Vernunft, pig. 36. El espiritu conoce as{ muy simplemente el des-
tino del organismo viviente al cual «el concepto no siempre domina como
Unico poder»: jcuando la realidad y el concepto del animal no concuerdan
absolutamente, el animal muere! (Glockner, ed., Aesthetik, t. X, 12, pég.
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contra las agresiones de un medio que él no eligié, pero del cual
aprovecha en la medida de lo posible.?® Quiere someter la natu-
mleza a su autoridad. Pero el éxito de esta conquista de ningdn
modo est4 garantizado de antemano. Las causas exteriores pueden
provocar su fracaso y su ruina. Hegel le atribuye un proceso sin
lin. Sin embargo, conocemos ahora la vacilacién o la reserva del
filésofo: jel espiritu progresard siempre, si permanece siendo é|
mismo, y puede ocurrir que esta vocacién se vea frustrada!

A menudo Hegel se interna méds profundamente por el camino de
csta sobriedad realista. Est4 muy cerca de reconocer que, aun en
¢ interior del proceso del espiritu del mundo, no todos los azares
s¢ dejan asimilar, retomar y dominar.

Obscrva en el pasado acontecimientos catastréficos y desoladores,
dificilmente comprensibles, y que suscitan su inquietud:

I‘'n la historia mundial —escribe— hay varios grandes periodos
de la evolucién que pasaron sin que aparentemente continuaran,
durante los cuales, por lo contrario, toda la enorme adquisicién
realizada por la cultura se vio aniquilada, y a cuyo término se
debi6, lamentablemente, reiniciar todo desde el comienzo, para
alcanzar otra vez, gracias a los magros auxilios obtenidos mediante
ln recuperacién de algunas ruinas de estos tesoros, y con un gasto
nuevo e inmenso de fuerza y de tiempo, de crimenes y sufrimien-
tos, una de las regiones de esta cultura conquistadas desde hacia
mucho tiempo,

Y aun confesari que

¢l principio formal del desarrollo (. ..) no puede hacer compren-
sible el fin de esta destruccién de antiguos periodos de desarrollo;
tiene que considerar tales acontecimientos, y sobre todo los retro-
cesos que observamos en ellos, como azares exteriores. . .*

iSin embargo, aqui ya no se trata de ese simple lapicero que
Krug, blanco de los sarcasmos de Hegel, reclamaba que el idea-
lismo dedujese!

717). Lo cual equivaldria a afirmar, parafraseando a Hegel, que ;«en su
vocacién de ser orgdnico, él sucumbes! ...

58 En la época misma de Hegel algunos discipulos comprendfan bien esta
doctrina, y uno de ellos la resume en un opisculo an6nimo: «El espfritu
ticne como presupuesto la naturaleza, pero su actividad consiste en el es-
fucrzo para desprenderse de las cadenas de la necesidad y el azar rigidos.
gracias a la lucha» (Hegel's Lebre vom Staat und seine Philosophie der
Geschichte in ibren Hauptresultaten [La doctrina polftica de Hegel y su
filosofia de la historia de acuerdo con sus principales resultados], Berlin,
1837, pég. 6).

%9 Die Vernunft, pig. 152.

60 1bid., pégs. 152-53.
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Hemos expuesto en otro lugar las peripecias del debate interior
provocado en Hegel por esta destruccién inexplicable de algunas
grandes adquisiciones histéricas.®! El filésofo no querrd capitular
ante esta dificultad. De modo que propondr4 una solucién endeble:
{para su propio aprendizaje, el espiritu del mundo necesitaba rea-
lizar también una experiencia de la destruccién inttil! 2

Pero, ¢una sola destruccién no habria bastado? El azar juega malas
pasadas al proceso necesario del espiritu. Deseado, tolerado o mi- -
rado con malos ojos, este nifio terrible de la dialéctica irrumpe
en los salones del pensamiento y allf se entrega a las peores incon-
gruencias.

61 Véase el cap. «Volney», en nuestro trabajo titulado Hegel secret.
62 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs. 264 y 29293,
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4. La fuerza de las cosas

La fuerza de las cosas nos conduce quizé a resultados en los que
no habiamos pensado. Saint-Just,

Los actos humanos persiguen conscientemente un fin, Su finalidad
encuentra la necesidad de la naturaleza y engendra una necesidad
histérica. Hegel concibe de modo original estos choques y encade-
namientos, y elabora una dialéctica de los fines y los medios en la
cual estas determinaciones se truecan una en otra y parecen «enga-
fiarse» mutuamente.

El dtil

Hegel parte de ejemplos notablemente concretos. La relacién del
amo con el servidor y del tirano con el sibdito le suministra una
rimera imagen de la inversién de la finalidad en las relaciones
Eumanas. 1 La volveremos a hallar, en una forma prestigiosa, en la
Fenomenologia. Alli nos servird también para investigar la signi-
ficacién del trabajo; y en efecto, la finalidad del trabajo parece
haber interesado particularmente a Hegel. Una pdgina de la
Readlphilosophie lo demuestra claramente. En ella Hegel confiere
una primera forma a ideas que luego expondri més sistemdtica-
mente, pero a veces también de modo mds sumario.
Este fexto presupone la ausencia de toda finalidad antropocén-
trica.

1 Asf, Hegel analiza la naturaleza de la dominacién entre los judfos y la
distingue de la tiranfa (Nohl, .390), v luego extrac las ensefianzas
tedricas de este andlisis concreto: «En la dominacién, lo real A es activo,
lo real B es pasivo, la sintesis C es el fin; C es una idea en A y, en esta
medida, un medio; pero también A, que obedece a C, que estd determi-
nado por C; con respecto a C, A cs lo dominado; con respecto a B, lo
dominante, pero como C es al mismo tiempo un fin de A, por lo tanto C
estd al servicio de A y domina a B» (ibfd., nota). E! medio siempre estd
«a] servicio» de un dominador. Pero, como se sabe, Hegel verd derrum-
barse todas las dominaciones.

2 Hegel expresa constantemente su hostilidad a lo que denomina «la an-
tigua finalidad», 1a teleologfa natural, segiin se manifiesta, por ejemplo, en
1a obra de Wolf. Rechaza la idea de un mundo construido felizmente para
¢l hombre: «Estamos excesivamente alejados de la naturaleza —esctibe en
un texto que data probablemente de 1793—, ya no vemos en esto la
mano de la dadora sino solamente nuestra propia dificultads (Nohl, pig.
355). En un pasaje de su Diario de visje al Oberland bernés critica ex-
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El 1til, declara Hegel en ese texto, es «la posibilidad determinada
del deseo».? Digdmoslo asi: quien quiere el fin quiere los medios.
Como lo habia reconocido el propio Kant, los medios son «indis-
pensablemente necesarios».* El 1til, medio del deseo, es al mismo
tiempo algo querido (das Gewollte). El fin de mi deseo es accesi-
ble dnicamente cuando poseo el medio, el \til. Por lo tanto, este
ltimo aparece también como contenido de mis deseos. El verda-
dero deseo se revela deseo del til, y de este modo se distingue
del voto piadoso. Si quiero el fruto suspendido a gran altura,
quiero también la escalera; o, para recurrir a un ejemplo especi-
ficamente hegeliano, si quiero la cosecha, quiero también el campo
fertilizado por un prolongado esfuerzo. La voluntad no consiste
en un simple deseo: determina los medios.

Pero he aqui que, gracias a este anilisis del papel del 1til en la
actividad humana, se realiza una primera inversién de la perspec-
tiva. La escalera preparada para recoger un fruto suministra el
medio que nos permite varias escaladas; el campo cultivado para
obtener una cosecha producird otra: el alcance y la eficacia de los
medios sobrepasan con mucho el objeto singular de un deseo mo-
mentdneo. Después de su invencién, la agricultura se convierte en
el medio permanente y universal de obtener un niéimero infinito
de cosechas, y durante un periodo que, gracias a la tradicién, agota
la duracién de muchas vidas humanas.

En el 1til, o en el campo cultivado, fertilizado, poseo la posibi-
lidad, el contenido como un universal. Y ello es asi porque el itil,
el medio, sobrepasa el fin del deseo, que es singular.®

Asi se funda, en el pensamiento de Hegel, la dignidad de los
medios, opuesta a la exclusiva dignidad de los fines, que antes de
Hegel habia sido objeto de tan considerable exaltacién. Hegel no
corregird jamds este juicio. ¢Serd necesario citar, en este sentido,
el célebre pasaje de su Ldgica?

En esta medida, el medio es algo mds elevado que los fines
finitos de la finalidad exterior. La carreta tiene mis dignidad que
la que poseen inmediatamente las ventajas que ella nos ofrece y
que constituyen el fin. El 1til se mantiene, mientras que los goces
inmediatos pasan y se hunden en el olvido. El hombre ejerce el

tensamente a la fisicotcologia (Dokumente, pigs. 234-35) y condena «este
orgullo [que] caracteriza por otra parte nuestra época, pues se satisface
en la representacién de todo lo que hizo para ella un ser extraiio (fremd),
en lugar de hallarla en la conciencia de que ella misma es la que ofrecié
estos fines a la naturaleza».

3 Realphilosophie, 11, en Lasson, ed., Werke, t. xx, pdg. 198.

4 Kant, Fondaments de la métaphysique des maoeurs,& trad. al francés
por Delbos, Parfs, 1959, pdg. 130.

S Realphilosophie, 11, pig. 198.
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poder sobre la naturaleza exterior mediante sus dtiles, mientras
que por sus fines mis bien estd sometido a ella.®

Pero volvamos al texto de la Realphilosophie. Prosigue con un
razonamiento cuyas conclusiones hallarin su m4s notable aplicacién
en la filosoffa de la historia. De modo que, pese a las dificultades
de traduccién, es conveniente reproducir el fragmento completo.
Después de haber sefialado la universalidad del 1dtil y su dignidad,
Hegel agrega:

Sin embargo, el dtil no incluye atin la actividad en si misma. Es
cosa inerte, no retorna en sf mismo. Con él, de todos modos, tengo
que trabajar. Entre la realidad exterior y yo interpuse la astucia,
con el fin de ahorrar esfuerzo y de preservar asi mi determinabi-
lidad, dejando que el Wtil se gaste. Con respecto a él, el «Yo»
sigue siendo el alma de este silogismo, la actividad. En este
asunto realizo economias dnicamente con respecto a la cantidad,
pero de todos modos se me forman callosidades. El «hacer-me
—cosa» es todavia un momento necesario; la actividad propia dcl
instinto atin no est4 en la cosa.”

Hegel demuestra que el hombre debe superar este uso del duil
inerte, del ttil manual. En efecto, necesita situar la actividad en
¢l Gtil mismo, y puede lograrlo, por una parte, gracias al hecho de
que el 1til tiene «doble filo», es reversible,® y en él la pasividad
puede trocarse constantemente en actividad; por otra parte, gracias

a las fuerzas de la naturaleza, que el hombre moviliza en su
propio beneficio:

La actividad propia de la naturaleza, la elasticidad de los resortes,
¢l agua, el viento, son utilizados para realizar en su ser sensible
algo muy distinto de lo que ellos deseaban; su actividad ciega se
transforma en una actividad finalista, lo contrario de si misma: con-
ducta racional de la naturaleza —leyes— en su existencia exterior.
Nada le ocurre a la naturaleza misma; los fines particulares del set
natural se convierten en algo general. Aqui el instinto se retira
completamente del trabajo. Deja que la naturaleza se use, mira
tranquilamente y dirige todo con muy poco esfuerzo: astucia. El
buril de la astucia ataca el gran rostro de la fuerza. Es mérito
de la astucia enfrentada a la fuerza tomar a esta por un lado tal
que se vuelve contra si misma, atacarla, aprehenderla como deter-
minabilidad, mostrarse activa contra ella, 0 mds precisamente tor-
narla reversible en sf misma, superarla (aufbeben).

6 Wissenschaft der Logik, & en Glockner, ed., Worke, t, v, pig. 226.
7 Realpbilosophie, 11, pig. 198. )
8 Hegel piensa seguramente en la vela, las aspas del molino, etcétera.
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Al margen, Hegel agrega:

El viento, el rio poderoso, el gran océano, constrefiido, domes-
ticado. Con él no hay modales, es miserable sensiblerfa la que
se atiene a lo particular.®

Volvemos a hallar estas ideas en la Filosofia de la historia. Asf,
dice Hegel en el capitulo titulado «La obra de arte subjetiva»:

La relacién del hombre y sus necesidades con la naturaleza exte-
rior es de orden prictico. Al satisfacerse gracias a ella y al
utilizarla, emplea intermediarios. En efecto, los objetos de la na-
turaleza son poderosos y ofrecen una variada resistencia. Para
superarla, el hombre hace intervenir otros objetos de la naturaleza,
la vuelve asi contra ella misma y con este fin inventa qitiles.
Estas invenciones humanas se relacionan con el espfritu, y es
necesario estimar estos instrumentos mds que los objetos de la
naturaleza, ¢

La astucia del hombre

Elegitemos la expresién astucia del hombre para designar la ope-
racién que Hegel analiza en el texto de la Realphilosophie,'* que
acabamos de resumir. Ello nos permitira distinguirla claramente de
otros procesos que Hegel a veces ha confundido con ella bajo la
denominacién general de «astucia de la razén». Veremos que con-
viene distinguir —y aun desde ciertos puntos de vista oponer—
Ia astucia del hombre y la astucia de la razén, a pesar de la incer-
tidumbre del lenguaje hegeliano.

¢Qué doctrina hegeliana podemos definir bajo este titulo de astucia
del hombre? Precisamente la que explica el caricter particular de
la finalidad en el trabajo y los efectos que ella produce.

La finalidad del trabajo nace de la actividad consciente del hombre.
Ella se afirma sin que, pese a todo, se vea suprimida la legalidad
de la naturaleza. La intervencién humana no anula ni modifica
en lo fundamental la imposicién de las leyes naturales. La na-
turaleza continda siendo «el teatro impasible». El hombre no
puede esperar «liberarse» de la causalidad. ;Como consecuencia

9 Realphilosophie, 11, pig. 19899.

10 Glockner, ed., Philosopbie der Geschichte, pég. 316; trad. al francés por
Gibelin, pig. 219.

11 En uno de sus Propos, Alain ofrece imigenes ¢ ideas muy semejantes a
las de Hegel, aunque prefierc remitirlas a Comte, quien sin embargo no
tiene la prioridad en este asunto. Véase en Vigiles de esprit el texto titu-
lado, precisamente, «La astucia del hombre».
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del trabajo, «a la naturaleza nada le ocurte»! jEs indudable que
la dirigimos! Pero obedeciéndola.

Sin embargo, el trabajo exhibe un cardcter original. En €], la idea
del fin que se quiere alcanzar precede a la intervencién de la
causalidad natural, y ello lo opone claramente a la actividad ani-
mal, puramente instintiva. Ademis, el trabajo agrega a la causali-
dad natural algo nuevo. Marx consetvari lo esencial de esta con-
cepcién hegeliana del trabajo.!? ¢Acaso no hallamos en ella la
famosa «causalidad de las ideas»? Sin duda, pero es necesario
examinarla.

Su existencia no habfa escapado a la perspicacia de Spinoza. El
deseo de habitar la casa, decfa Spinoza, es la causa final de la
casa.’® ¢Causalidad ideal? Quiz4. Pero Spinoza agregaba: en el
fondo, causalidad simplemente eficaz. Pues el deseo de la habita-
cién es, €l mismo, efecto de ciertas causas. Por consiguiente,
conclufa Spinoza, en todo este proceso no hay més que una ilusién
de finalidad, y en realidad simplemente una sucesién de causas
y de efectos.

Ahora bien, Hegel no discute que la actividad humana, y sobre
todo el trabajo, sea el resultado de causas: las necesidades inme-
diatas del hombre, las condiciones sociales. Su realismo lo ayuda
cn este punto, y aun lo impulsa a proclamar que el interés dirige
siempre a los hombres; que cada uno de ellos persigue en su
existencia fines particulares, aguijoneado por la necesidad, movido
por «el amor de sf»: «En el mundo, nada grande puede realizarse
sin pasi6ny». Ahora bien, la pasién nace de la causalidad natural.
Digdmoslo una vez mis: «Desde el punto de vista de sus fines, el
hombre estd méds bien sometido (unterworfen) a la naturaleza»
Hegel reconoce todo esto, aparentemente en concordancia con Spi-
noza. Ello no le impide llegar a una conclusién muy distinta, y
afirmar el cardcter finalista de la actividad laboriosa. Esta no
suprime la causalidad, y sin embargo se muestra irreductible a un
simple encadenamiento causal corriente, como el que podemos
hallar y conocer en la naturaleza.

Ante todo, Hegel muestra que este conocimiento de las leyes de ia
naturaleza depende de los fines del trabajo humano. El hombre
desarrolla todo lo posible la ciencia para subordinar mejor a la
naturaleza. El aguijén de la necesidad, el deseo y la voluntad
confieren inteligencia al hombre. «Inteligencia subordinada», dice

12 «Al final del proceso de trabajo aparece un resultado que ya se hallaba
al comienzo en la representacién del trabajador, que por lo tanto ya estaba
presente idealmente. No se trata solo de que el trabajador modifique 1a for-
ma de lo dado natural; al mismo tiempo tealiza en lo dado natural su propio
fin, que él conoce...» (Das Kapital, & Viena-Berlin, 1932, ¢. 1, pég. 186;
véase la trad. al francés de J. Roy, Paris, 1948, t. 1, pég. 181).

13 Spinoza, Ethique,& 1v, prélogo en (Euvres complétes, Parfs: Bibl. de 1a
Pléiade, 1954, pig. 344.

14 Glockner, ed., Wissenschaft der Logik, t. v, pig. 266.
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Alain.'® El conocimiento depende de la voluntad que dirige la
accién, la amplitud de los conocimientos teéricos crece con la am-
plitud de las miras humanas y con el poder de la actividad prictica.
Ademds, cuando actda para alcanzar los fines que se ha fijado, el
hombre impone a los objetos otra forma y otro papel, y a las
fuerzas de la naturaleza una orientacién y efectos diferentes. Aun-
que no viole las leyes de la naturaleza, la actividad humana no
es imitil: ha cambiado la faz de la tierra, que seria distinta si los
hombres no hubiesen existido. Ellos superponen las leyes histé-
ricas a las leyes naturales,

La conciencia no se reduce a un epifenémeno, y ya la simple
toma de conciencia posee cierta eficacia: modifica al hombre. Si
este no elimina la causalidad natural, puede canalizarla en bene-
ficio propio. En el Diario de viaje, Hegel utilizaba los términos
«ladrén» y «robo» para designar al hombre y su accién.'®

Pero un pillaje tal en detrimento de las fuerzas de la naturaleza
exige la permanencia y la indiferencia de estas. Para el hombre, en
vista de su actividad misma determinada causalmente, pero que
propone fines, se trata de arrancar nuevos efectos posibles a la
causalidad natural: «Avanzar contra el viento, impulsado por la
fuerza misma del viento».?

Pues la toma de conciencia no podria bastar. Ella modifica al hom-
bre, no a la naturaleza. De todos modos es preciso actuar. En opo-
sicién a Spinoza, Hegel no ve la salvacién en el conocimiento sino
en la accién. La salvacién se encuentra en la libertad, es decir en
el dominio del hombre sobre las cosas. Aqui nos encontramos ante
una filosoffa de la voluntad y de la subjetividad. Pues, de acuerdo
con Hegel, el momento de la subjetividad no se encuentra en la
reflexién sobre los actos, sino en los actos mismos.

En el obrar humano se resuelve la antinomia del mecanicismo y
la finalidad, al mismo tiempo que la de la objetividad y la subje-
tividad. Esta no hacia més que ocultar una contradiccién dialéctica
real, que se reproduce indefinidamente. La satisfaccién del deseo,
mediante el trabajo y la invencién, transforma tanto al trabajador
como al inventor, y de ese modo suscita nuevos deseos y nuevos
fines. La dualidad hombre-naturaleza se expresa activamente en
la conquista de la naturaleza por el hombre y en el desarrollo
en el hombre, a causa de la constante promocién de los deseos, de
una insaciable voluntad de poder.

J. Hvppolite ha insistido a menudo en la presencia de esta volun-
tad de poder en el hombre segiin lo concibe Hegel, v ha buscado
su manifestacién aun en las concepciones marxistas.'® Hemos ob-

15 Alain, op. cit.

16 Dokumente, pigs. 234-35.

17 Alain, op. cit.

18 Véase, p. cj.. J. Hyppolite, Logique et existence, pig.238; Genése et
structure de la Phénoménologie de Uesprit, phg. 374. Con respecto a Marx:
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scrvado varias veces el vinculo profundo que Hegel establece entre
la finalidad y el dominio, y c6mo concibe la posicién de los fines
humanos. El trabajo es una actividad de conquista. La pasién se
nutre de la accién. Hegel no reclama a la toma de conciencia que
sofoque las pasiones; por lo contrario, debe suscitar la inteligencia
que aportard los medios de satisfacerlas. La historia es el deseo
modificado por la inteligencia.

El fin y los medios

Este enfoque hegeliano del trabajo humano trastorna la concep-
¢ién tradicional de la teleologfa.

En primer lugar, deshiela el antagonismo —otrora cristalizado—
del fin y los medios. Se los contraponia absolutamente: en una
relacién dada de finalidad, lo que es fin es fin y lo que es medio
es medio; y se juzgaba siempre que el fin —por ser ideal— es
superior a los medios.

Hegel renuncia a esta antigua concepcién de la finalidad humana;
describe la técnica y los dtiles, y les confiere dignidad.
Ciertamente, no discute que solemos atribuir al fin més impor-
tancia y mayor elevacién que a los medios. En la accién, el indi-
viduo piensa ante todo en la satisfaccién de sus deseos y de sus
pasiones; se trabaja para comer, para vestirse, etc. Pero hay una
dialéctica del trabajo que invierte esta perspectiva. El herofsmo
puede consistir a veces, para el hombre, en salvar al precio de
su vida una gran obra humana. Asimismo, en una sociedad mer-
cantil, el dinero, medio de todos los fines, se convierte con frecuen-
cia en el fin esencial obtenido por la aplicacién de todos los me-
dios. Es indudable que los hombres muy poco habituados a las
condiciones de la accién eficaz piensan en el fin més que en los me-
dios de alcanzarlo, y por lo tanto desdefian o aun desprecian los
medios; pagardn este menosprecio con el fracaso de sus empresas.
En efecto, al perseguir los fines que la naturaleza le asigna y
que son singulares y efimeros, el ser humano inventa medios uni-
versales y duraderos. Pero estos medios suscitan a su vez nuevos
fines. Los medios proponen los fines. La humanidad, racional si
se la considera en su universalidad, no puede proponerse sino lo
que puede alcanzar. Una idea semejante debfa seducir a un pensa-
dor como Hegel, tan hostil a toda utopia.

Gracias a su trabajo y a su inteligencia, el hombre acumula cons-
tantemente medios mds completos, més eficaces, mis «polivalen-
tes». Sean cuales fueren los objetivos que contemple en adelante

«De la structure du capitals, en Bulletin de la Société Frangaise de Philo-
sophie, 10 de abril de 1948, pig. 173.
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(y su concepcién misma deriva de la disponibilidad de los medios),
los ttiles y las médquinas persistirdn. Constituyen algo adquirido,
que gravita con todo su peso en el curso del desarrollo ulterior,
Consideremos las consecuencias que reviste para la historia este
fenémeno: para la construccién de la historia, lo que los hombres
desean es menos importante que lo que hacen, y no hacen sino
lo que pueden. Se juzga su poder segiin la herencia de medios que
dejan. El género humano progresa gracias a la invencién de
medios. 1°

El anilisis de la teleologfa del trabajo nos introduce naturalmente
en la historia. Entre el trabajo y la historia no hay solucién de
continuidad. La prolongada transformacién del hombre no se ex-
plicari mediante el amor.

El goce, la satisfaccién inmediata del deseo, tampoco puede for-
mar el espiritu: el amo, hundido en el goce, se degrada. Por lo
contrario, el esclavo trabajador se forma en el servicio: plasma el
mundo dado en un mundo de goce para el amo, pero de ese
modo se convierte é]l mismo en dominador, primero del mundo
y luego del amo.

Ahora bien, el trabajo transforma todas las cosas en un medio
para el hombre, importa una finalidad humana en una naturaleza
que sin él es ciega. No se trata de un acrecentamiento cuantitati-
vo que proseguiria hasta el infinito, sin que se alteren ni la calidad
de las cosas sucesivamente dominadas por el hombre ni la ca-
lidad del hombre mismo. Por lo contrario, la invencién de los
medios provoca una discontinuidad cualitativa del desarrollo: es
una creacién del hombre por el hombre, una superacién constante.
Este progreso es una liberacién. Es indudable que en el trabajo
nada parece arbitrario a Hegel. Por doquier reina la necesidad, y
serfa vano abrigar la esperanza de anularla mediante no se sabe
qué magia. La necesidad solo puede ser superada después de haber
sido reconocida.2®

Como Euridice, la necesidad perece cuando se la percibe. ;De
todos modos, para descubrirla es menester comenzar por buscarla
en medio del peligro y las dificultades! El conocimiento nace
de la accién que luego él mismo alienta. Pues se trata siempre de
actuar. Euridice renace constantemente més all4, y Orfeo jamds
dejard de perseguirla.

La libertad y la finalidad humana progresan tanto més ficilmente

19 Valéry, que menospreciaba la histotia, ciertamente habria aprobado estas
opiniones hegelianas. Atribuye mds importancia histérica al descubrimiento
de la quinina que a la firma de un pacto internacional («Discours de I'his-
toires, Variété 1V, Paris, 1938, pég. 133).

20 Esto tiene el aire de un homenaje a Spinoza. Y en efecto, «la refutacién
del spinozismo puede consistir exclusivamente en reconocer ante todo su
punto de vista como esencial y necesario, y en comlugo que se eleve
por s{ mismo al punto de vista mds elevado» (G , ed., Wissenschaft
der Logik, t. v, pig.11).
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cuanto que las cosas de la naturaleza no son en si mismas fines
ni medios. Es necesario que sean indiferentes e insignificantes en
sl para que se pueda asignarles un uso y un significado por el
trabajo:

...en cuanto mecdnica y quimica, la objetividad se alza ante
¢l fin como una totalidad atn no determinada por un fin ni pe-
nctrada por é1.#

Si no fuera asi, toda operacién de transformacién de la naturaleza
apareceria al mismo tiempo como una locura y un sacrilegio.

Si la finalidad fuese determinante —segin el lenguaje de Kant—,
si cada objeto tuviese en la naturaleza un fin, ¢cémo podria apo-
derarse el hombre de ella y utilizatla para otro uso? Esta deter-
minacién, que falta inicialmente a la naturaleza, se la otorga el
hombre.

Bernardin de Saint-Pierre tenia razén, pero en un sentido que él
mismo no sospechaba: el jardinero produce el melén destinado a
la comida familiar; y la vaca lechera, producto de la cria de ani-
males, tiene ubres para nutrir a Ja humanidad.

Pero no privemos de sus derechos a la dialéctica: en esta finalidad
que €l mismo instaura, el hombre asume también el momento de
la mediacién. Sin él, el meldn, la vaca lechera, que son sus obras,
no podrian sobrevivir. El se convierte en servidor de todas estas
cosas, las protege y las cuida, y a veces arriesga su vida en defensa
de sus cultivos o de su ganado.

A pesar de ello, la determinacién principal de estas cosas es ser
medios al servicio del hombre, sometidos a él; aqui tenemos al
hombre afirmando en la naturaleza el orden que le conviene; no
se trata de que, como intellectus archetypus, cree los objetos
pensando en ellos; lo hace a través de una creacién mediata: el
trabajo.

Creemos que Hegel habria aprobado esta afirmacién de Bachelard:
«El verdadero orden de la Naturaleza es el orden que realizamos
técnicamente en la naturaleza».?? Para Hegel, este orden humano
del mundo depende de una astucia del hombre, mediante la inser-
cién de la conciencia en el mecanismo ciego de las leyes causales.
El hombte instaura otro orden, finalista (realiza el concepto) y
miés elevado que el que reinaba en la naturaleza (que se limitaba
a tender hacia el concepto ofreciéndose a é|l como materia, pero
permaneciendo impotente para realizarlo). En la perspectiva hege-
liana, el hombre pretende el papel de arquitecto, pero no se afirma
como demiurgo. Aprovecha las fuerzas naturales, pero no las ha
creado: confiere a la naturaleza «la forma de la conciencia de si»,

21 Véase Glockner, ed., Wissenschaft der Logik, t. v, pég. 220.

22 Le nouvel esprit scientifique, Paris, 1946, pdg. 107.
23 J. Hyppolite, Etudes sur Marx et sur Hegel, pég. 185.
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«construye un mundo a su medida»,** el mundo de la razén rea-
lizada.

El lector de Hegel experimenta a veces la irritante impresién de
«que para €l todo tiene un sentido y, si es licito decirlo asi, todo
se arregla»,®® segiin las palabras de Dufrenne. Pero si, en efec-
to, finalmente todo se arregla para el género humano —y no
para cada individuo—, es porque el hombre todo lo ha arreglado.
De lo contrario, no estarfamos aqui para comprobarlo. Hegel nos
exhorta: «jAyidate, que el cielo no te ayudard!s.

Y el historiador aprovecha. No se comprende verdaderamente sino
lo que se ha hecho.?®

El trabajo

Asi, Hegel nos presenta al hombre «sefior y poseedor de la natu-
raleza». ¢No se anticipa a proferir el grito de victoria? Este seiio-
rio es limitado, aun en nuestro planeta, y el hombre se ve obligado
a sentir todavia, de tanto en tanto, «la fuerza de la naturaleza»;
y esto vale no solo para el campesino «que se mantiene cerca de
la naturaleza», sino también para el hombre de la ciudad. Ademds
existen otros planetas, en los cuales todo es posible, pero donde
no se ha logrado ninguna conceptualizacién del mundo.
Precisamente, esta doctrina hegeliana quiere estimular, alentar el
esfuerzo y justificar los trabajos. Es sabido que suscité el entu-
siasmo de cierta juventud alemana, sedienta de acci6n. De este
modo se relaciona con tendencias profundas del espiritu de Hegel,
hombre de trabajo.

Es indudable que su temperamento determina en Hegel una actitud
de amor al trabajo. Sus bidgrafos destacan su empefio laborioso.
Durante toda su vida, sin desfallecimiento, condenard, a menudo
en forma violenta, toda limitacién al deber y al poder de trabajar,
aun en casos excepcionales. No vacila en afirmar:

Que los pastores no deben ocuparse de tareas agricolas es una
opinién de profesores distinguidos que juzgarfan esa actividad in-
ferior a su propia dignidad, y que querrfan hacer de todos los
pastores eruditos universitarios; esto no anda muy lejos de la
prohibicién de casarse,??

24 Die Vernunft, pég.74.

25 M. Dufrenne, La notion d’ «a priori», Paris, 1959, pég. 44.

26 «Para saber qué es lo verdadero en las cosas no basta prestar atencién,
pues necesitamos adem4s nuestra actividad subjetiva, que transforma lo que
era inmediatamente dado» (Encyclopidie, pérr. 22, nota, en Glockner, ed,,
Werke, t. vin1, pég. 80).

27 Nohl, op. cit., pdg. 362.
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¢No habfa descripto en la persona de Abraham el infortunio del
puro goce?

Abraham habfa crecido en una uniforme situacién de goce que no
lo llamaba a la Jucha contra la naturaleza recalcitrante para domi-
narla e imponérsele, que no exigia el esfuerzo de la conquista. . .28

Asimismo, mds all4 de un judaismo y un cristianismo que a menudo
reduce, sobre todo en su juventud, a una postura de inactiva con-
templacién, en la Grecia de la Antigiiedad descubre el amor de la
invencién, de la habilidad artesanal, de la actividad eficaz:

...los instrumentos que ante todo tienen un sentido prictico
fueron muy estimados por los griegos, y ese rasgo es visible sobre
todo en Homero, que presenta a los hombres regocijados por
haber producido utensilios de toda clase, que juzga de muy alto
valor cosas que para nosotros han llegado a ser absolutamente indi-
ferentes a causa del uso, y en cuya obra el hombre se regocija de
sus invenciones (...) Asi, se concede el més elevado honor a la
invencién humana, en tanto que subyuga a las cosas naturales y se
las apropia para usatlas.?®

El hombre debe conquistarlo todo, pues nada le ha sido dado:

L.a materia inmediata, que no necesita ser trabajada, abunda poco;
nun el aire debe ser conquistado, pues debemos calentarlo; solo el
agua podemos beberla tal cual la encontramos.®® El sudor y el

trabajo del hombre conquistan para este los medios de satistacer
la necesidad !

La apologia del trabajo supone cierto optimismo. Pero se trata de
un optimismo realista. Si el paraiso del goce amenazaba al hombre
como una desgracia, cabe afirmar que el pecado original lo salvé,
pues lo ha obligado a salvarse él mismo:

La doctrina cristiana, segin la cual el hombre es malo por natu-
raleza, es superior a aquellas que lo declaran bueno. Veamos cémo
debe ser interpretada filoséficamente. En cuanto espiritu, el hom-

28 Ibid., pig. 369.

29 Lasson, ed., Philosophie der Geschicbte, pig. 544; trad. al francés, Mor-
ceaux choisis, Parls, 1939, pig. 226.

30 Se trata de una ironfa. Acerca del desprecio alemin por el agua como
bebida, por lo menos en esa época, véase Montesquieu, Envres, Parfs: Bibl.
de 1a Pléiade, 1956, t. 1, pdgs. 808 y 818.

31 Hegel, Philosophie des Rechts,® pirr. 196, apéndice, en Glockner, Wer-
ke, t. vi1, pdg. 276. Pueden oponerse a este texto las palabras de Marco Au-
relio: «Oh, mundo, todo lo que te conviene me conviene. Nada de lo que
es tardfo o prematuro para mf estd en sazén para ti. Todo lo que tus esta-
ciones aportan es para mf fruto aprovechable».
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bre es un ser libre, capaz de no dejarse determinar por los im-
pulsos naturales. El estado natural y no civilizado es, por ende,
una situacién en la que él no debe estar y de la que necesita libe-
rarse. La doctrina del pecado original, sin la cual el cristianismo
no serfa la religién de la libertad, tiene este sentido.*

Esta interpretacién filoséfica del pecado original, ses ortodoxa?
En todo caso, ilustra una teleologfa realista del trabajo.

Por supuesto, va acompafiada de un sentimiento de hostilidad a
toda resignacién. El hombre que asigna sus fines a la naturaleza
estd saturado de audacia y de confianza en sf mismo. Hegel se
presenta aqui como el filésofo del porvenir y de la esperanza, el
filésofo de la protesta constante contra la pereza, el quietismo y
el renunciamiento. {Ciertamente, no admite soportar y abstenerse!
iNaturalmente, como filésofo llamado a «comprender lo que es»,
la reflexién y la contemplacién le parecen indispensables! En cier-
to sentido, el mundo de la accién y el drama de los hombres se le
ofrecen como un especticulo. Pero hay contemplacién y contem-
placién. La que es su propio fin, y la otra, Hegel elige la contempla-
cién como medio de la accién. Escribe obras que impulsan a la
accién y tratan de suministrarle la justificacién teérica sin la cual
solo consistirfa en una convulsién inttil.

Hegel no compromete a sus lectores a cruzarse de brazos y espe-
rar. Precisamente en este mundo el hombre debe tender hacia sus
fines e inventar sus medios, y crear de ese modo su porvenir. Ser
sagaz, se incorpora la naturaleza como una especie de inmenso
cuerpo inorginico. En efecto, ¢no es verdad que, gracias a él, todo
se desarrolla, en definitiva, bien para €l mismo? La finalidad intro-
ducida por el hombre en la naturaleza, ¢no adopta la fisonomia
tranquilizadora que la finalidad natural ostentaba en las antiguas
doctrinas? Los asuntos del género humano prosperan, el historiador
comprueba el progreso incesante de sus medios y de su poder, mien-
tras que otras especies vivientes han desaparecido. ¢Estamos ante
la realizacién del programa que Kant habia delineado en su Idea
de una bhistoria universal desde el punto de vista cosmopolita?:

Puede concebirse la historia de la especie humana en general como
la realizacién de un plan oculto de la naturaleza para producir una
constitucién politica perfecta en el plano interno (.. .) es el \nico
estado de cosas en que la naturaleza puede desarrollar completa-
mente todas las disposiciones que ha puesto en la humanidad. 2

Asf, una humanidad laboriosa se encaminaria feliz hacia su propia
realizacién.

32 Ibid., pérr. 18, en Glockner, ed., Werke, t. vi1, pég. 70.

33 Kant, «Idée d’une histoire. ..», octava proposicién, en La philosophie
de Ibistoire, &% trad. al francés por S, Piobetta, Parfs, 1947.
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l.a astucia de la razén

llegel no concibié tan sencillamente —y no podia representarse
de un modo tan raso— el éxito del género humano.

l.a finalidad humana descripta por Hegel y a la que hemos reser-
vado el nombre de «astucia del hombre» no basta para explicar
la orientacién de los acontecimientos humanos en la historia. En la
astucia del hombre, la intencién se manifiesta claramente: los
hombres quieren comer, vestirse, etc., jpero la vida los conduce
A matarse unos a otros, a privarse de alimentos y de ropas!
¢Cémo es posible que no se satisfagan las intenciones inmediatas
de los hombres, y que pese a todo se establezca esta secuencia de
acontecimientos interdependientes, orientados y en definitiva satis-
factorios, que constituye la historia? Para explicar el problema, el
filésofo introducird lo que él mismo denomina la astucia de la
razén. Ficcién por ficcién, reencontramos aquf la fibula cartesiana
del mundo, Descartes imagina un mundo que, desprovisto de Dios,
funciona como con él.3* Hegel presenta una historia humana en
la cual Dios estd presente por doquier, pero en la que todo puede
explicarse como si él no existiese. Se trata de iluminar a la historia
por sf misma.

«En este sentido, puede afirmarse que la Providencia divina se
conduce, con respecto al mundo y a su desarrollo, como la astu-
cia absoluta» 3% afirma Hegel. Pero, ¢qué podemos decir de su
propia actitud ante la Providencia divina?

in principio, el contenido de la historia estd oculto. Los hombres
lo ignoran. Aun los mis perspicaces no pudieron prever, en la
Antigiiedad, este futuro que ha llegado a ser nuestro presente.
Ademis, no solo no lo habfan imaginado sino que tampoco habfan
deseado los acontecimientos. Hicieron lo que no deseaban, y no
lo que querfan. Fueron engafiados. ;Esa es la astucia de la razén!
Sin embargo, es necesario comprender que esta finalidad incons-
ciente que se expresa en la astucia de la razén no existirfa sin la
finalidad consciente e individual que denominamos la astucia del
hombre. El propio Hegel no siempre las distingue claramente. {Hay
tantas y diferentes astucias en su filosofia de la historia! ;Y es
necesario aplicar el mismo nombre a todas!

En todo caso, afirma que el fin de la accién humana depende
siempre de un interés individual:

Decimos, por consiguiente, que jamé4s se ha realizado una accién
si no la animaba el interés de los que participaron en el asunto. .
Nada grande se ha realizado en el mundo sin pasién.®

34 Descartes, Discours de la méthode,& 5* parte.
35 Encyclopidie, pérr. 209, apéndice, en Glockner, ed., Werke, t. vin1, pig.
420

36 Die Vernunft, pig. 85.
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¢No nos parece estar oyendo a La Rochefoucauld? Sin embargo,
fuera de esta mira del amor propio, es necesario descubrir los
efectos de la accién interesada. Ya los hemos observado. La accién
humana conceptualiza la naturaleza, sobre todo gracias a la inven-!
ci6én de los ttiles, que son «lo querido», que constituyen el término:
medio del «silogismo de la accién».

Si en si misma la naturaleza es impotente para realizar el concepto,
los instrumentos ejercen por su parte este poder. Su suerte se
identifica con la del concepto mismo, y con la vida del espiritu del
cual emanan. Por consiguiente, siguen leyes muy distintas de las
de la naturaleza. Se comprometen en una dialéctica que consti-
tuye la marcha misma del espiritu: se someterdn a la ley de la
inversién, y su acrecentamiento provocard su modificacién:

Una astucia del concepto consiste en abordar una existencia por el
lado en que su cualidad no parece importar. #7

Como suele decirse: los dtiles del hombre, al acrecentar su poder,
«se volverin» contra él; se invertird la relacién misma con el
hombre que se sirve de ellos. Lo particular sucumbird bajo el
peso de lo universal.

A pesar de ello, Hegel concede mds de lo que suele admitirse a
las «almas singulares». Otros, como fascinados por su misma sin-
gularidad, solo les dejan el derecho a la nada:

Se ban bundido en una ausencia espesa. . .

Pero para Hegel la desaparicién es también una conservacién. Lo
particular, lo singular espiritual, no muere. «Precisamente de la
ruina de lo Particular resulta lo Universal»3® Hegel no ha pen-
sado, como Auguste Comte, en la posibilidad de inhumar a los
grandes hombres en un lugar privilegiado, sino que, por el con-
trario, los acoge en la historia:

Los historiadores rednen lo que ocurre fugitivamente y lo depo-
sitan en el templo de Mnemosina, para consagrarlo a la inmor-

talidad. 3

Por otra parte, aunque los historiadores no cumpliesen esta tarea
literaria, las grandes personalidades continuarfan viviendo en su
propia obra universal.

Ahora bien, esta obra exhibe una extraordinaria ambigiiedad. Se-
guramente, es resultado del trabajo, el deseo y la pasién de los

37 Wissenschaft der Logik, en Glockner, ed., Werke, t. v, pig. 417; trad.
al francés por Jankélévitch, t. 1, pdg. 380.

38 Die Vernunft, pég. 105.

39 Ibid., pég. 4, nota d.
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hombres. Pero, en primer lugar, no se realiza sino cuando las
condiciones histéricas lo permiten. Debe concordar con una heren-
cia. Ademds, tiene un alcance muy distinto del que le atribuyen
sus autores. En este punto, Hegel contradice a La Rochefoucauld.
I’s indudable que en la vida cada uno representa las actitudes mds
perversas, oculta bajo grandes palabras los actos egoistas, y pro-
cura beneficiarse todo lo posible, engafiando a otros si le parece
necesario. jCada cual busca lo suyo! De ello resultan diferentes ini:
ciativas, un caos aparente, que sin embargo disimulan un orden
oculto. Si lo que el historiador desea es historia, ¢no es asi como
imagina que sucede? Hegel da un paso més: lo afirma y lo revela.
In el fondo, La Rochefoucauld se engafia: el individuo quiere
poner su inteligencia al servicio de sus deseos y sus pasiones. Ahora
bien, cada uno revela ser mejor que lo que cree: sirve a otro y
colabora en la obra universal. ** El corazén siempre resulta enga-
findo por el espiritu.

Si los hombres, considerados colectivamente, solo hubiesen sido
capaces de librar luchas egoistas y cometer destrucciones, el género
humano no existirfa. En el combate ardiente de todos contra todos,
cn el mundo de la competencia que Hegel supo observar tan
bien,3 actiia secretamente una dialéctica. Sin duda, este mundo
es una jungla, pero una jungla espiritual (das geistige Tierreich),
pues Hegel no olvida jamds que la lucha utiliza las obras del espi-
ritu: instrumentos, \tiles y méquinas. Del mismo modo que para
nosotros el tumulto de las moléculas explica la ley constante de
Mariotte y su necesidad, para Hegel el tumulto de los individuos
se resuelve en una ley necesaria y universal. Hegel no cree en
las armonias reveladas de la naturaleza, sino en una necesidad
cconémica y social oculta.

De este gran engafio, en el que los hombres son al mismo tiempo
héroes y victimas, podriamos decir que, segin cree Hegel, se
realiza «con absoluta naturalidad»: lo singular se trueca en uni-
versal, aqui como en otros aspectos. En su accién, los grandes
hombres no solo destruyen lo singular sino que ellos mismos
marchan hacia su propia perdicién y, «alcanzado el fin, se asemejan
a la vaina que cae, vacfa de grano».*? Esta caida y esta destruccién
son también promocién y creacién. La obra se eleva a la inmor-
lidad porque, al crearla, el autor niega su singularidad.

Puede denominarse astucia de la razén el hecho de que esta deja
que las pasiones actden por ella, de suerte que lo que la hace
existir es lo que se pierde y sufre las consecuencias. 4*

40 Véase J. Hyppolite, Genése et structure de la Phénoménologie, péigs.
283 y 381-82.

41 Véase Lukdcs, Der junge Hegel & pdssim.

42 Die Vernunft, pég. 100.

43 Ibid., pég. 105.
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iCuénta semejanza con la maniobra que describimos antes bajo
la denominacién de astucia del hombre! Este hecho se refleja
ya en la identidad de los términos utilizados por Hegel. La razén
se halla frente a las pasiones como la inteligencia humana se hallaba
ante las fuerzas de la naturaleza. Y ambas «hacen trabajar» a
su interlocutor, lo obligan a «usarse» en su servicio. Gracias
a la astucia del hombre, la naturaleza hace lo que él quiere sin
dejar de obedecer a sus propias leyes. Gracias a la astucia de la
razén, los individuos hacen lo que quiere la razén, sin dejar de
seguir sus impulsos singulares.

Desembocamos asi en una especie de puja de engaiios. A pesar
de su creencia en el mecanismo ciego de la naturaleza, Hegel acepta
a veces imaginar sus malas intenciones con respecto al hombre. En
este sentido, no podfa elegir mejor ejemplo que el océano: *4

Esta infinita extensién es perfectamente blanda, pues no resiste
ninguna presién, ni siquiera un soplo; parece infinitamente inge-
nua, consentidora, amistosa y acariciadora, y es precisamente esta
facilidad la que convierte al mar en el elemento més poderoso y
temible. A este engafio y a semejante violencia, el hombre, aes tri-
plex circa pectus, opone apenas un simple trozo de madera. ..

Pero, antes de denunciar asi la duplicidad del océano y esta espe-
cie de astucia de la naturaleza, Hegel habfa demostrado que los
hombres triunfan de ella gracias a un coraje que se une a la astucia:

La bravura aquf est4 vinculada esencialmente con el entendimiento,
la més elevada astucia (...) Esta bravura frente al mar debe ser
al mismo tiempo astucia, pues se las tiene que ver con lo que es
astuto, el elemento menos seguro y mds mentiroso.

Y sin embargo, en todo esto la astucia de la razén habfa sido la
primera en manifestarse:

Quienes recorren los mares también quieren ganar y adquirir. Pero
el medio implica inmediatamente lo contrario de aquello en vista
de lo cual fue elegido, es decir el peligro: se invierte de tal modo
que esta gente corre peligro de perder su vida y sus bienes. 8

Es sabido que, para Hegel, esta inversién eleva los fines singulares
a la universalidad, pero sin que los individuos lo hayan queri-
do. jQué mistificacién universal!

44 De igual modo, Aluin se entrega a cierto animismo, en la misma formu.
lacién en que quiere demostrar la necesidad sin alma de las fuerzas de la
naturaleza. «Este monstruo destructor de hombres», dice del océano (op. cit.).
45 Die Vernunft, pigs. 197-98; trad. al francés por Gibelin, pdg. 86, Véase
fa pég. 28, nota 57, de esta obra.
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Astucia contra astucia

¢Cémo debemos interpretar la astucia de la razén?

Los fines histdricos se persiguen y alcanzan solo en la inconscien-
cia. *® Lo que importa es el resultado de la actividad misma de los
hombres, aunque se obtenga involuntariamente. Buscando un ca-
mino a las Indias se descubre América; para satisfacer un egofsmo
individual nos arruinamos y trabajamos por la felicidad de otro!
Il progreso es innegable: los hombres del pasado trabajaron por €I,
y nuestros contempordneos trabajan a su vez en el mismo sentido.
¢De dénde podrfa provenir, sino de este esfuerzo? Pero el espfritu
realista de Hegel entrevé el egofsmo, actuando por doquier. Y es
indudable que a veces encontramos también el altruismo y la acti-
vidad racional de algunas personas,

pero se trata de individuos aislados, que forman un grupo redu-
cido comparado con la masa del género humano, y por otra parte
¢l dominio en que sus virtudes se aplican posee una amplitud
relativamente poco importante.

Por lo tanto, debemos reconocer que la masa de los hombtes, ani.
mada por intenciones egofstas, de todos modos ha asegurado el
bien comtn. Asf, el propio Mandeville explica la supervivencia
y la prosperidad de la sociedad, y es sabido que Schopenhauer
muestra al individuo como victima, en el amor, de una ilusién que
en realidad lo convierte en servidor inconsciente de la especie. De
la actividad de los hombres

debe resultar en general algo distinto de lo que se proponen y
alcanzan, de lo que saben y quieren inmediatamente. Satisfacen su
interés; pero al mismo tiempo se realiza algo més, que se oculta
interiormente en aquello, pero que no estaba en su conciencia ni en
su intencién, 18

La astucia de la razén excluye toda finalidad exterior a la historia,
toda finalidad intencional, y Hegel le encomienda satisfacer exi-
gencias teéricas diferentes y en apariencia contradictorias, pero
imperiosas.

46 Die Vernunft, pég. 86: «La historia no parte de un fin consciente. . .».
47 Ibid,, pég. 79.

48 Ibid., pég.88. Se hallard un ejemplo de inversién inconsciente y auto-
mética de lo particular en lo general en el pérr. 199 de Glockner, ed., Phi-
losopbie des Rechts, pdg. 278. Hegel prefiere indicar aquf una «mediacién
de lo particular por lo general en cuanto movimiento dialécticon, mds
que evocar, como a veces lo hace en otros pasajes, en el «lenguaje de la
representacién», las «intenciones de Dioss. (Encyclopidie, pérr. 209, nota,
en Glockner, ed., Werke, t. vi1, péig. 420.)
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Ella explica la oposicién a menudo visible entre las intenciones
humanas y los acontecimientos histéricos: ocurre que estos tltimos
no se originan en una voluntad individual ni en una voluntad
colectiva undnime; permanecen imprevisibles.

Ella autoriza el mantenimiento de una finalidad externa relativa,
la que inspira la actividad humana individual, sin romper el vinculo
causal de la naturaleza. La astucia de la razén permite afirmar
conjuntamente la libertad del individuo y la necesidad de la his-
toria.

Asi, se dirfa que la astucia de la razén realiza en un plano diferente
la sintesis ya cumplida por la astucia del hombre:

Esta misma cuestién se manifiesta también como sintesis de la
libertad y la necesidad, si consideramos la marcha interior del
espiritu en si y por si como la cosa necesaria y, por lo contrario, si
atribuimos a la libertad lo que en la voluntad inconsciente de los
hombres aparece como su interés. *®

i Pero justamente aqui estalla la contradiccién entre la astucia del
hombre y la astucia de la razén! En la astucia del hombre, el mo-
mento de la necesidad cafa del lado de la naturaleza y el de la
libertad del lado de la actividad humana. La actividad humana
«engafiaba» a la naturaleza: «dirigia a la naturaleza obedecién-
dola», Ahora, por lo contrario, en la astucia de la razén, la acti-
vidad humana se ve engafiada por la necesidad de la historia:
«jObedecer a la historia creyendo imponérsele!». ;A villano, villa-
no y medio! Ya no es posible asimilar totalmente los conceptos de
astucia del hombre y de astucia de la razén.

Sin embargo, es comprensible que Hegel haya hecho intervenir
esta astucia de la razén. Expresa la positividad y la especificidad
de la cosa social, que resiste a los deseos humanos. Demuestra
cémo de una suma de azares individuales nace una ley necesaria
universal, y también el hecho de que, si la historia es obra del
hombre, el hombre es también obra de la historia. Al transformar
a la naturaleza de acuerdo con sus fines, produce, en efecto, una
segunda naturaleza: la sociedad.™ Su accién segrega la positividad,
en lugar de expresar simplemente la libertad. Cada Factum se
trueca en Tatsache; lo que la voluntad hace, se convierte en un
hecho. Aqui, el hombre afronta su destino.

De modo que la astucia de la razén se manifiesta, a semejanza de
los titiles, como un arma de doble filo. Permite la extensién del

49 Glockner, ed., Philosopbie der Geschichte, Introduccién, pdg, 55; trad. al
francés por Gibelin, pdg. 35.

50 «...esta sociedad burguesa, este mundo econémico, que por as{ decirlo
ha reemplazado a la naturaleza y del cual el individuo depende ahora
como de una segunda naturaleza» (J. Hyppolite, Genése et structure . . .,
op. cit., pig. 382).

274



poder y la libertad del hombre, como ser genérico, a pesar del
cgoismo de los individuos y su competencia, y permite una inter-
pretacién racional de la historia, cuya especificidad consagra. Am-
plia también el imperio de la razén: bajo el tumulto de los aconte-
cimientos, preserva la calma de las leyes.

Pero, por otra parte, no es posible el conocimiento previo de
estas leyes; no permiten ninguna previsién, y por lo tanto ninguna
accién racional. ¢Se abandonari la direccién de la accién colectiva
a la perspicacia de los grandes hombres, que en una situacién dada
sienten lo que es necesario hacer? La inconsciencia de los individuos
en la vida social perdurard siempre; los hombres se liberan de la
naturaleza original, jpero solamente para someterse mejor a la
naturaleza social!

iVana toma de conciencia! La astucia de la razén no ayuda abso-
lutamente a los individuos a triunfar de un egoismo y un estado
de competencia que parecen definitivos. La sociedad, obra del espi-
ritu, se mueve en la misma inconsciencia que la naturaleza antes
de la intervencién del hombre; ;jal extremo de que se podria denun-
ciar su «impotencia para realizar el concepto»! El orgullo conquis-
tador de la naturaleza renuncia a vencer a la naturaleza social. ..
Acepta ser el medio de fines que no alcanza a percibir.

No nos parece dudoso que, por lo menos durante cierto tiempo,
Hegel haya considerado la posibilidad de que el hombre se impu-
siese a su propia historia, es decir, que introdujese en ella una
finalidad humana consciente. Hegel ha podido saludar a una tenta-
tiva de este género, pese a que de ningin modo tiene que ver
con una planificacién de los medios, en la que él mismo no habria
podido pensar inicialmente.

Se trata de la Revolucién Francesa. No estd de més releer el famoso

elogio que le dirigié, hacia el fin de su vida, precisamente en las
Lecciones:

El pensamiento, el concepto del derecho, afirmé de un golpe su
propio valer, y el viejo edificio de iniquidad no pudo resistir. En
¢l pensamiento del derecho se construyé entonces una constitucién,
y en adelante todo debia descansar sobre esta base. Desde que el
sol se encuentra en el firmamento y los planetas giran alrededor
de él, jamds se habia visto al hombte ponerse cabeza abajo, es decir
basarse en la idea y construir la realidad de acuerdo con ella.
Anaxdgoras fue el primero que afirmé que el Nous gobierna al
mundo; pero solo ahora ha llegado el hombre a reconocer que
¢l pensamiento debe regir la realidad espiritual. Por lo tanto, fue
un soberbio amanecer. Todos los seres pensantes celebraron esta
época. ™

1 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs.557-58; trad. al fran-
eés por Gibelin, pdg.401.

275



Fundar la realidad social en la idea es una operacién que introduce
una finalidad humana en la sociedad, del mismo modo que el
trabajo incorpora una finalidad humana a la naturaleza. Hegel no
confunde la astucia de la razén con una auténtica finalidad humana:
la astucia de la razén es permanente; sin embargo, antes de la
Revolucién Francesa jamés se habia visto al hombre «ponerse ca-
beza abajo». Entre otras cualidades de la Revolucién Francesa,
Hegel destaca que ella ha sido una rebelién humana contra una
«masa confusa de privilegios opuestos a toda idea y a la razén en
genera;l»,"" un alzamiento contra la necesidad exterior, contra el
azar.®

Cuando el hombre quiere imponer su finalidad a la sociedad, y de
ese modo dirigirla cobrando conciencia de sus leyes, se rebela
contra el curso de las cosas, es decir, contra la «astucia de la
razén». ¢No puede afirmarse que entonces se desenmascara la as-
tucia de la razén, y revela su verdadero caricter de fuerza de las
cosas?

La Revolucién Francesa ha fracasado provisionalmente en su in-
tento de suprimir toda positividad y de establecer una libertad
absoluta. Hegel toma nota de ese fracaso,® y en adelante rehiisa
creer que el individuo es capaz de «expresar la realidad efectiva
y objetiva del espiritu universal, realidad efectiva que lo excluye
como particular».®® La actividad de los revolucionarios incluia
elementos de desmesura, y el «prometeismo» de Hegel no llega al
extremo de asumirlos.

¢Qué habria pensado Hegel de un éxito de la Revolucién, segiin
esta se manitesté después?: jpues, en definitiva, la Revolucién
triunfé! Seguramente habria considerado la posibilidad de una
ordenacién de la comunidad humana superpuesta a una ordenacién
humana del planeta; un gobierno del mundo por los gobernantes
de los hombres: una conclusién quizé cercana a la de A. Comte.
Lukécs ha demostrado claramente la convergencia profunda de las
aspiraciones de Hegel y de las que alentaban en la burguesia ale-
mana de principios del siglo x1x.% Se trata de la extensién y el
poder de una clase social. ¢Pero debemos a esto el alcance de la
doctrina hegeliana? No lo creemos. Hegel piensa en una expansién
més general de la humanidad, voluntad de poder de otro orden,
aunque provocada y alimentada por la avidez burguesa. Mientras
haya hombres, querrdn dominar. Pero este dominio puede revestir
formas muy diferentes, ¢y acaso en la naturaleza misma su objeto
no se muestra inagotable? Hegel atribuye a la historia, como fin,

52 Ibid., pég. 556; trad. al francés por Gibelin, pég. 400.

53 El «Estribillos de Claudel declara, en el mismo sentido: «;Oidme, es
una revolucién contra el azar!» (L’Otage, 11, 1).

54 Véase ]J. Hyppolite, Genése et structure..., op. cit., pégs. 440-41.

55 Véase J. H{Fpolitc, Etudes sur Marx et Hegel, pdg. 80.

56 Der junge Hegel, pdssim.
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ln manifestacién de la libertad. Pero la libertad hegeliana no es un
don que puede ofrecerse o recibirse de una vez para siempre.
Recordemos la astucia del hombre, y la libertad que ella autoriza,
luridice siempre perdida. La libertad se define como accién con
conocimiento de causa, 0 como trabajo en la conciencia de la nece-
sidad. Pero, ¢es posible completar jaméds el conocimiento? Por
su mismo cardcter fragmentario, ¢no deja siempre abierto el por-
venir?

I.a astucia del filésofo

¢Puede afirmarse que la doctrina de la astucia de la razén se eleva
al nivel de lo especulativo?

En este caso, corresponderia imputar a Hegel una especie de sata-
nismo: juna Providencia impotente y solapada depositaria todas
sus esperanzas en los vicios del hombre!

¢Pero un monstruo asi podria encarnar estas secuencias de una
bella dialéctica interna, filmadas tan cuidadosamente por el fi-
I6sofo?

El caricter confuso y contradictorio de esta nocién heterodoxa*?
debfa impresionar particularmente el espiritu de Hegel. Nos pa-
rece imposible que haya visto en ella nada mis que una imagen
yue, por sus mismos defectos, no puede aspirar a mis.

iPues, en todo caso, esta astucia no es tan astuta!

La verdadera astucia prepara secretamente artimaiias que reducen
a la impotencia al adversario o la presa. Sabe lo que quiere. jPor
lo contrario, la «astucia de la razén» ignora su propio objeto y no
clige sus medios! Toma a los hombres como son, y los deja hacer.
iQué ingenuidad!

l.a verdadera astucia se apodera de las cosas, y de los hombres
degradados al nivel de cosas: los manipula desde afuera, como si
fuesen juguetes. En cambio, la «astucia de la razén» no domina el
juego para manejarlo. Es inmanente al proceso total.®® Si engafiara
¢n lo menudo a los individuos, se engafiaria a si misma en lo
grande; pero, en definitiva, a nadie engaia y nadie se perjudica.
No se «impone» a los tontos. Se limita a «mirar» a los listos que
se agitan por si mismos. No interviene en las cosas de los hombres,
y si ella faltara el mundo continuarfa viviendo.

Ilegel gustaba de la exclamacién de Pascal acerca de los pecadores
endurecidos que engafian aun al diablo. Las pasiones particulares

37 Hegel ha extraido algunos elementos de los escritos inspirados por la
Aufklarung. Véanse acerca de este punto las observaciones de Hoffmeis-
tcr en Dokumente, pags. 423-26.

98 «Pero, ademds, esta raz6n es inmanente a la existencia histdrica.. .»
(Die Vernunft, pig. 87).
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se invierten automiticamente en la obra universal: pero en defi-
nitiva esta es la que representa el interés mds elevado de cada
individuo. Si existiese realmente una astucia de la razén, todos

los hombres deberfan, después de reconocerla, convertirse en sus .

cémplices. Pero Hegel ni siquiera menciona esta posibilidad. Poco
importa que su «astucia de la razén» guarde su secreto, o que este
se descubra: jes atin més indiferente a su propia revelacién que el
propio Dios de Epicuro!

En realidad, no existe astucia ni cosa parecida, sino solo una deno-
minacién poética de la ley fundamental del proceso histérico que
es resultado de una inversién dialéctica de los contrarios.

Esta denominacién pertenece al «lenguaje de la representacién»,
pero a su vez este lenguaje incluye varios niveles de profundidad
y de adaptacién, que se acercan progresivamente a lo especulativo.
Asi, se pasa sucesivamente de la cascada del Reichenbach al juego
del amor consigo mismo, a la Providencia, a Dios, a la astucia de
la razén.

Se trata de transmitir una idea dificil, la idea de la dialéctica inma-
nente al proceso histdrico. Hegel vacila entre diferentes términos
y quizd entre varias concepciones. Al mismo tiempo, no desea
expresarse muy claramente ni de modo muy definitivo: la imagen
de la astucia de la razén sugerir4, disimuldndolo al mismo tiempo,
el inmanentismo radical de su filosoffa.

En definitiva, ¢a quién engafia? ¢Al piblico, a los expertos, a los
censores?

La mayor habilidad a menudo disimula un defecto. La audacia de
Hegel no se atreve a ir hacia el fin de sf misma. En este sentido,
la apelacién a la «astucia de la razén» destaca claramente la exis-
tencia de un obstdculo: persiste una situacién incémoda.

Pero, por otra parte, este recurso no carece de audacia: la astucia,
inquietante y promisoria a la vez, ofrece diferentes posibilidades de
interpretacién, insinda turbadoras derivaciones.

Atribuir a la astucia de la razén un contenido estrecho, seguro
de sf mismo en su indigencia, equivaldria a malgastar una de las
mejores partes de la herencia del filésofo. Ver en la astucia de la
razén simplemente otro nombre de una concepcién tradicional de
la historia, precisamente la que este concepto cuestiona y amenaza,
significarfa rebajar el pensamiento de Hegel al nivel de un dogma-
tismo plagiario, en el momento mismo en que, vacilando, intenta
su mds importante esfuerzo renovador. Si se adoptara esa actitud,
se ahogarfa el desaffo que aquel pensamiento lanza al porvenir,
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Cuarta parte. El pasado presente



1. La historia original

Jamas volvera a nosotros el alma que tuvimos esta noche. .. Anna
de Noailles.

No hay invencién sin memoria. Es imposible prescindir de los
historiadores. La obra que realizan aporta a la gran empresa hu-
mana una contribucién irreemplazable, aunque no es fdcil aclarar
su complejidad ni dilucidar su significado.

Afirmase a veces que la historia apunta a la resurreccién integral
del pasado. Hegel no lo cree. Para €], lo que estd muerto estd
muerto, y no resucitard. Las épocas pasadas han desaparecido para
siempre, acompaiiadas por el espiritu, la estructura social y politica,
la religién, el arte y la filosofia que las caracterizaban.

Sin embargo, ¢no podemos revivir el pasado en nuestra imagina-
cién, en nuestra representaciéon, en el pensamiento actual?

Un proyecto de este cardcter revela precisamente toda la ambi-
giiedad de la resurreccién histérica.

Hegel parte de la idea, arraigada en un sentimiento experimentado
profundamente, de que la representacién no es la vida. Este con-
cepto lo lleva a preguntarse qué relacién existe entre el pasado,
segiin se lo vivi6, y el eco que nos devuelven los diferentes tipos
de historia. De todos modos, jamés ser4 posible asimilar este «pé-
lido reflejo» a una resurreccién, sobre todo porque se tenderd a
utilizar el sentido literal de este término.! La existencia, en su
integralidad, es irreductible al saber; y si la historia vive, puede
hacerlo tGnicamente con una vida presente.

¢En qué consiste, entonces, la relacién entre la historia escrita por
los historiadores y la vida que ella intenta representar? La primera
comprobacién de Hegel en este punto es que tal relacién no es la
misma para todos los géneros histéricos, cuya variacién permite,
precisamente, distinguirlos unos de otros: la historia se ramifica
de diferentes modos en la corriente de la vida, y por consiguiente
unas veces es original, otras reflexiva y otras filoséfica.

¢Qué actitud adopta la historia original, que precede a las res-
tantes?

1 Véase Die Vernunft, pigs. 177-78.
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Los espiritus perdidos

En cada época, un pueblo mds valeroso guia hasta la etapa siguiente
a la caravana de naciones. E] arte testimonia esta supremacia y
esta vocacién, pero también lo hace la historia original. Por otra
parte, ella es la prosa que mds se aproxima a la poesia.?

Las condiciones de su aparicién se confunden, en efecto, con las
del arte. Ante todo, el historiador y el artista deben vivir el espi-
ritu que su obra expresard. La Introduccién a la Filosofia de la
bistoria insiste en esa necesidad y en las ventajas de una experiencia
vivida, sin subrayar aqui la identidad de la situacién del historiador
y del artista. Pero el curso de Estética se habfa detenido larga-
mente en este punto, y tal necesidad se ve confirmada por todo lo
que Hegel dice, en otros trabajos, sobre las exigencias del des-
pertar artfstico.

Para comprender bien todo el alcance de las consideraciones que
Hegel desarrolla sobre este punto en la Introduccién, conviene
comentarlas recordando las obras anteriores, sobre todo, la Fe-
nomenologia.

Entre todos los historiadores, el historiador original es el que
guarda mayor fidelidad a la existencia concreta de la nacién y de
sus grandes hombres. La insistencia de Hegel impresiona al lector
y llama su atencién sobre estas condiciones sine gua non de la
historia original: el historiador debe haber vivido (erlebt) los
acontecimientos que relata, haber participado vitalmente (durcher-
lebt) en ellos,® y, por sobre todas las cosas, conviene que su es-
piritu sea igual al del pueblo y al de los hombres cuyas hazafias
relata.

Por lo contrario, no se exige esa participacién viviente al historia-
dor reflexivo o al historiador filoséfico: estos no ven aquello de
lo que hablan, permanecen extrafios a los acontecimientos que
relatan, no experimentan los sentimientos que describen.* E tiem-
po los aparta de todo esto.

Tal diferencia es resultado de los imperativos a los cuales se subor-
dina el desarrollo del género humano y de los individuos. Recorde-
mos algunos.

Ante todo, el historiador, como cualquier otro hombre, es prisio-
nero de su tiempo. No puede superar a su época:

Un historiador es como nosotros, pertenece a su mundo, a las
necesidades y los intereses de este, a lo que ese mundo honra y
aprecia particularmente. ®

2 Bassenge, ed., Aesthetik, pigs. 890-91; trad. al francés por Jankélévitch,
t. w1, 2° parte, pags. 36-37.

3 Die Vernunft, pég.4.

4 Ibid., pags. 11-12.

5 Ibid., pég. 13.
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Ademds, cada espiritu del pueblo es singular, caracteristico de un
solo pueblo, florece en una sola época y es distinto de cualquier
otro espfritu del pueblo.

e estas dos primeras condiciones se deduce ficilmente una terce-
ra: para nosotros es imposible recuperar integralmente el espiritu
de otra época o de otro pueblo. En su alteridad insuperable, re-
chaza toda comunién, y desde cierto punto de vista es siempre un
extrafio ( fremd) para nosotros.

ilegel elabora extensa y frecuentemente este tema de la singu-

laridad:

Por ejemplo —dice al comienzo de la Introduccién—, cuando pe-
nctramos en la vida griega, y sea cual fuere el perfodo dado que
consideremos —esta vida griega que nos complace en tantos y
tan importantes aspectos—, sin embargo no podemos simpatizar
(sympathisieren) con respecto a lo esencial, no podemos compartir
los sentimientos (mitempfinden) propios de los priegos. Por ejem-
plo, cuando experimentamos el mis elevado interés por la ciudad
de Atenas, y participamos totalmente en los actos y los peligros
de sus ciudadanos —se trata de una patria, y de la patria extre-
madamente noble de un pueblo cultivado—, de todos modos no
podemos compartir sus sentimientos cuando se prosternan ante Jd-
piter, Minerva, etc., y cuando, en el dfa de la batalla de Platea,
este pueblo se atormenta con sacrificios —y la esclavitud—
(...) Del mismo modo que no compartimos los sentimientos de
un perro (die Mitempfindung eines Hundes), aunque nos repre-
sentemos claramente un perro particular, lo conozcamos, adivine-
mos sus reacciones, lo que le interesa, sus costumbres particulares.®

Cuarta condicién: el historiador no conseguird expresar directa-
mente en sus obras la vida de un pueblo distinto del suyo, la
vida de otra época. Seria necesario poder decir: «Yo estuve alli».
l.a obra que se ocupa de otra época, la obra que describe una
nacién distinta de la que corresponde al autor, jamds merecerd el
titulo de historia original. Por lo contrario, exhibird los caracteres
de la historia reflexiva, que deja escapar lo que constitufa la ori-
ginalidad irreductible del pasado que ella evoca.”

Como se ve, sin historia original no habrfa historia. Toda la pos-

6 Ibid., pags. 13-14. Véase también Bassenge, ed., Aesthetik, pig. 283.

7 Es inevitable el paralelo con estas lineas de Raymond Aron: «...El! his-
toriador busca penetrar la conciencia de otro. Con respecto al ser histérico,
él es el otro. (g:go psicdlogo, estratega o filésofo, siempre observa desde
fuera. No podrfa pensar a su héroe como este se piensa a s{ mismo, ni ver
la batalla como el general la ha visto o vivido, ni comprender una doctrina
del mismo modo que el creador.

Finalmente, tritese de interpretar un acto o una obra, lo cierto es que
debemos reconstruirlos conceptualmente. . .» (Introduction & la Philosophie
de Ubistoire,&% Parfs, 1938, pdgs. 88-89).
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teridad se nutre de ella. Pues para que el pasado persista es
necesario que en el momento de su presencia lo haya transcripto
un escritor, recopilador de datos inmediatos.

Los vestigios y los documentos que el pasado nos lega de ningiin
modo compensan la destruccién de lo real. Para el hombre mo-
derno, el alma griega est4 definitivamente perdida. Sin duda, puede
juzgar las estatuas griegas, enternecerse en su contemplacién: son
juicios y enternecimientos de un hombre moderno, incapaz de ex-
perimentar los sentimientos que exaltaban al hombre griego en sus
juegos y en su culto,

De estos sentimientos, que ya desaparecieron, solo nos quedan las
cosas en las cuales se objetivaron otrora, y, entre ellas, las obras
de arte son las que mejor expresan el espiritu del pueblo griego:
los griegos habian esculpido las estatuas de los dioses, y les con-
sagraron un culto.

Lamentablemente, como todas las restantes obras de arte, esas esta-
tuas han llegado a ser extraflas a nosotros, y no podemos reani-
marlas, Hegel lo explic6 magnificamente en la Fenomenologia:

Son para nosotros hermosos frutos desprendidos del 4rbol; un
destino amistoso nos los ha ofrecido, como podria hacer una joven
con sus frutos; ya no existe la vida real de su ser-alli, ni el 4rbol
que los sostenia, ni la tierra, ni los elementos que constitufan su
sustancia, ni el clima que configuraba su determinabilidad o la
alternacién de las estaciones que reglaban el proceso de su devenir,
Asf, el destino no nos entrega, con las obras de este arte, su
mundo, la primavera y el verano de la vida ética en los cuales
florecieron y maduraron, sino dnicamente el recuerdo velado o la
rememoracién interior de esta efectividad. De modo que, cuando
g0zamos ge estas obras, nuestra actividad ya no es la del culto
divino. ..

Hegel parece obsesionado por una imagen que ilustra esta devo-
cién del espiritu de cada época a valores especificos: nos refe-
rimos a la genuflexién, que nos permite entrever lo que un hombre
o un pueblo venera. No podemos compartir los sentimientos de
los griegos «cuando se prosternan ante Jipiter», nos decfa Hegel
en 1822, al comienzo de la Introduccidn,

En 1830 no repetird esta parte de su curso, pero no podrd abste-
nerse de evocar el simbolo que lo atrae, esta vez en el Apéndice. A
propésito de las particularidades espirituales del negro, afirma:

A causa de esto, no podemos introducirnos {ntimamente en su
naturaleza por el sentimiento (sich micht recht in seine Natur
bineinempfinden), del mismo modo que no podemos introducirnos

8 Phénoménologie, t. 11, pdg. 261.
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en la naturaleza de un perro o en la de un griego prosternado ante
una estatua de Japiter.”

La impotencia moderna para estimar y honrar los valores del pa-
sado explica el destino del arte, que, como es sabido, a juicio de
Hegel es un modo caduco de revelar lo absoluto:

El cardcter particular de la produccién artistica y de sus obras ya
no satisface nuestra mds elevada necesidad; estamos mds alld de la
actitud que consiste en honrar con sentido religioso las obras de
arte y en poder adorarlas. '

Naturalmente, este desafecto no tiene que ver inicamente con el
arte griego. Actda sobre todos los productos de otra época:

Quizi consideremos incomparables las imdgenes de los dioses, y,
sean cuales fueren la dignidad y la perfeccién con que han sido
representados Dios Padre, Cristo, la Santa Virgen, la admiracién
que experimentamos ante la vista de esas estatuas y esas imdgenes
es impotente para inducirnos a la genuflexién. !

Hoy no se contempla la obra de arte con el espiritu con que se la
cred. Lo que nuestros antepasados adoraban espontineamente, no-
sotros lo juzgamos, y asi promovemos la muerte de nuestro fervor.
Asimismo, la descripcién inmediata de los acontecimientos elabo-
rada por los historiadores originales se convierte para su poste-
ridad en objeto de reflexién.

Para que podamos sentir como Pericles o como Tucidides serfa
necesario que fuésemos iguales a ellos, es decir, sus semejantes.
Ahora bien, de ningin modo somos sus semejantes, personas
idénticas a ellos:

Estudiamos las obras griegas, pero no por ello somos griegos. La
representacién no puede obtener este efecto (die Vorstellung thut's
nicht), que no puede provenir sino de la vida productiva inte-
rior, del hecho de que nosotros mismos seamos eso.'?

¢Por qué los relatos de los historiadores originales nos parecen
ingenuos? Se debe a que el espiritu de nuestra época se muestra

9 Die Vernunft, pdg. 218.

10 Bassenge, ed., Aesthetik, pég. 56. Véase la trad. al francés de Jankélé-
viteh, t. 1, pdg. 30.

11 Ibid., pégs.139-40; trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pag.137.
Acerca del origen de estas ideas, puede consultarse nuestro estudio «Meur-
tre dans la cathédrale. La significacién de Iart chrétien selon Hegel et
Forster», en Revue d’Esthétique, ano 16, fasc. 111

12 Propadeutik, & en Glockner, ed., Werke, t. 11, pig. 223. Véase la trad.
al francés de M. de Gandillac, pdg. 220.
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extrafio al de aquellos. Asimismo, la historia original pierde esta
ingenuidad cuando se ocupa del perfodo contempordneo. A juicio
de Hegel no es ingenuo el Memorial de Santa Elena, que acaba-
ba de aparecer y estaba saturado del espfritu incipiente del siglo
x1X. Por el contrario, le encanta la admirable ingenuidad de He-
tédoto y de Tucidides.!®

Las historias antiguas nos parecen dotadas de un encanto impe-
recedero, pues gracias a ellas alcanzamos a presentir, a adivinar un
poco lo que fue esta vida que ellas nos explican:

Si se quiere estudiar la historia sustancial, el espfritu de los pue-
blos, si se desea vivir y haber vivido en ellos y con ellos, es nece-
sario estudiar intimamente a estos escritotes originales, debemos
permanecer (verweilen) en ellos, y jamds nos detendremos lo
suficiente en su proximidad. Aquf hallamos fresca, viva, de pri-
mera mano, la historia de un pueblo o de un gobierno. Quien no
quiera convertirse precisamente en un bistoricus erudito, sino que,
por lo contrario, desee gozar (gemiessen) de la historia, debe
frecuentar més a estos escritores. ™

De todos modos, este goce no se identificard con el goce del «culto
divino» mencionado en la Fenomenologia. Por fresca y viva que
sea comparada con los restantes tipos de historia, la historia ori-
ginal no ofrece més que el pilido reflejo de una vida que jamids
se deja reducir completamente a significados intelectuales.

La vida y la representacién de la vida

¢En qué consiste, en el fondo, la actividad que hace tan meritorios
a los historiadores originales? Hegel ofrece la siguiente descrip-
cién: «Transponen al dominio de la representacién espiritual lo
que hasta entonces no era mds que algo acontecido y exterior»,*®
«transforman el acontecimiento presente para ellos, la accién y la
situacién, en una obra de representacién para la representacién».®
Metamorfosean en imégenes lo vivido.

¢Cudles son las implicaciones de esta actividad?

Ante todo, una diferencia fundamental entre lo vivido, o la accién
real, y la representacién de esto vivido. Si el mundo fuera mi
representacién, la intervencién de los historiadores originales per-
derfa todo su sentido. La representacién aparece después, es resul-

13 Die Vernunft, pégs.8-9.
14 Ibid., pég. 8.
15 Ibid., pég. 4.
16 Ibid., pég. 5.
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tado de una toma de conciencia de la realidad (Wirklichkeit), de
una inscripcién en la conciencia de acontecimientos que se reali-
zaron independientemente de ella y antes de que ella los ilumi-
nase. Es cierto que estos acontecimientos manifiestan el espiritu
del mundo, pero este no demuestra conciencia ni personalidad.
Por consiguiente, el trabajo del historiador adquiere un significado
filoséfico profundo. El hombre que escribe la historia original
niega la historia real. Invierte la naturaleza del acontecimiento.
Este tltimo —singular, evanescente, fechado— se convierte en una
representacién universal, permanente, evocable siempre y por do-
quier: lo efimero tal como en sf mismo la eternidad lo cambia.
Con lo que ya no existe, el historiador original obtiene un susti-
tuto que perdurard constantemente. Y esta existencia representa-
tiva, este ser-alli de lo que se ha destruido, posee un valor superior
a la existencia original, a la caducidad primitiva. La copia vale
més que el modelo.

Es verdad que la vida posee el privilegio de la independencia y la
anterioridad. La representacién obtiene su desquite en relacién con
la transmisibilidad y la perennidad. Es muy dificil reducir la obra
de los historiadores originales, segin la concibe Hegel, a «una sim-
ple evocacién del pasado mediante la memoria», como sugiere, pese
a todo, Niel.

Para Hegel no es un acto sencillo y subordinado. Ya hemos visto
que no teme comparar a los historiadores originales con los
poetas. En muchas ocasiones recuerda su mérito y el hecho de que

no abunden. Exalta en términos pomposos la transformacién casi
mégica que realizan:

Asi como la cultura de su lengua es un elemento constitutivo
(Ingrediens) del poeta, y debe mucho a los conocimientos culti-
vados que recibié, pese a lo cual la obra principal le pertenece,
también un historiador de esta clase es el que compone en un todo
(Zu einen Ganzen komponiert) lo que ya ha pasado en la realidad
(ein in der Wirklichkeit bereits Voriibergegangenes), lo que estd
disperso en la memoria subjetiva, contingente, y que se ha conser-
vado tinicamente en el recuerdo fugitivo; y lo deposita en el templo
de Mnemosina, confiriéndole asi eterna duracién.'®

Hegel exalta esta victoria de la conciencia sobre el tiempo nega-
dor y destructor:

Estos historiadores transplantan el pasado (verplanzen das Ver-
gangene), le conceden un terreno més apto, mds elevado que el
terreno de la caducidad en que se formaron; lo transplantan al

17 De la médiation dans la philosophie de Hegel, pég.297.
18 Die Vernunft, pég. 4.
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reino de los espiritus difuntos pero que ahora viven la eternidad
—precisamente como los antiguos describen el Eliseo: los héroes
contindan haciendo a perpetuidad lo que en vida hicieron solo
una vez—.'*

Todo esto supone, por dltimo, la realizacién material de la tarea
histdrica: el trabajo literario mismo. Como todos los restantes
artistas, el historiador debe exponer a su modo un momento de!
desarrollo del espiritu, confiriendo permanencia a un contenido
transitorio. No puede atenerse a impresiones subjetivas. Debe
obrar con eficacia:

Una cosa es experimentar ciertas impresiones —nos dice Hegel—
y otra muy distinta ponerlas para la conciencia, hacerlo poética-
mente, es decir, creadoramente (schaffend)>*

La transposicién es necesaria para que nazca la historia: no se trata
de una simple evocacién del pasado, sino de un cambio de ser
implicito en dicha evocacién. No es indispensable que se ocupen
del asunto los escritores profesionales. Asi, los discursos de los
grandes hombres, segin se los ha conservado, forman parte a su
vez de la historia original, pues realizan la conversién de lo vivido
en representado. Estos discursos son «actos entre los hombres»,
«objetos esenciales de la historia, sobre todo de la historia de los
antiguos».?! Pero son representaciones al mismo tiempo que acon-
tecimientos. En ellos se manifiesta la voluntad de los pueblos, pues,
cuando los pronuncian, los oradores hablan en nombre de la nacién:

En dichos discursos, estos hombres expresan las méximas de su
pueblo, de su propia persona, la conciencia de su situacién politica
tanto como la de su situacién y su naturaleza morales y espiri-
tuales, 395 principios que informan sus fines y sus modos de
actuar, *

No puede confiarse en obtener una traduccién més directa de la
vida politica. La tarea del historiador original se limitard con fre-
cuencia a recogerlos y a informarlos simplemente.

Por lo tanto, el historiador actual, que se inclina sobre el pasado,
es tributario de una doble objetividad.

19 Ibtd., pégs. 4-5. Hegel confiere aqui un sentido filos6fico a una idea
comiin: cuando el poeta canta a una persona o un acontecimiento los
inmortaliza. Esta inmortalizacién poética supone una caducidad real. Schi-
ler lo habia dicho en la conclusidén de sus Dioses de la Grecia: «Es nece-
sario que sucumba en la vida lo que estd destinado a vivir inmortalmente
en el canto». Heine ha retomado estos versos (Atta Troll, xxv).

20 Ibid., pig. 4, nota d.

21 1bid., pig.7.

22 [bid., pig. 8.
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Por una parte, puede utilizar vinicamente las historias originales,
que tiene derecho a rechazar.

Por otra, el contemporineo de los acontecimientos no puede ir mis
alld del espiritu que encarna en ellos. Por lo tanto, debe someterse
a los hechos que relata. La herencia que nos lega padece cierta con-
tingencia, y podriamos aplicarle la férmula que Hegel usaba en la
Fenomenologiz, cuando aludia a las obras del arte antiguo: «un
destino amistoso nos las ha ofrecido».?® Pero, ¢puede afirmarse
que la benevolencia del destino salva todas las obras de arte, todas
las historias originales?

De todos modos, cuando estas wltimas perduran no franquean los
limites de la Vorstellung. Estas imégenes nos permiten llegar a los
acontecimientos en los cuales se derramaba, por ejemplo, el espi-
ritu griego. Pero no nos entregan ese espiritu mismo. Y con res-
pecto a su eternidad, ¢no se trata de un eufemismo? Eternidad,
si, jpero meramente humana! La conservacién de las imdgenes del
pasado perdurar, a lo sumo, mientras persista el género humano.
Esta persistencia dependerd a su vez de la mayor o menor «amis-
tad» del destino con los hombres. De modo que es la eternidad
de un momento, prisionera de una m4s fundamental historicidad.
Conviene sefialarlo desde ahora: sea cual fuere la interiorizacién
del pasado realizada por la historia filoséfica, sin embargo no
logrard reducir la objetividad de las historias originales.

En efecto, asi lo afirma Hegel: es indispensable retornar constan-
temente a ellas, es decir, al testimonio objetivado de las épocas
pasadas; es necesario continuar admirando las estatuas de los dioses
griegos, releer a Séfocles, dejarse guiar por Tucidides. El saber
absoluto experimenta la necesidad de apoyarse en objetos, en los
cuales se han inscripto las formas singulares, limitadas y provisio-
nales de la vida eterna. Pero, ademids, no todo lo vivido consiguié
refugiarse en ellos. Existe también el pasado perdido.

El recuerdo muerto

El historiador original no escribe automiticamente. Hegel destaca
los rasgos activos, personales, «poéticos» de su actividad. El histo-
riador cobra conciencia de su época, es la conciencia de esta.
Sin embargo, algo escapa a esta conciencia: sus propios limites.
Los historiadores originales no advierten que su conciencia de-
pende a su vez del tiempo, tanto por su esencia cuanto por su
forma y extensién.

La Historia de la guerra del Peloponeso nos presenta al mundo
griego como lo vefa un griego, en una perspectiva nacional y tem-

23 Phénoménologie, t. 11, pég. 261.
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poral, pese a que el autor se proponia miratlo con los ojos de
la universalidad. Este hecho explica cémo la historia original dice
més de lo que se propone. Traduce el espiritu de su autor, y al
mismo tiempo traiciona sus secretos. Como toda obra humana, y
particularmente como toda obra de arte, se origina en una alie-
nacién.

Sin quererlo ni saberlo, el autor desnuda su corazén en la obra,
simultdneamente mejor y peor, y en todo caso de modo distinto
de lo que cree. Y él mismo no es mds que el 6rgano del espi-
ritu de la Ciudad, un eco sonoro.

La dialéctica de la obra y del autor, segiin Hegel la esboza en
tantas ocasiones, es aplicable también a los historiadores originales.
En relacién con los trabajos de estos historiadores, el lector mo-
derno puede adoptar diferentes actitudes que les atribuyen dis-
tintos significados. Hegel ha distinguido siempre varios modos de
recuperar el pasado, y si bien aqui desdefia recordar explicitamente
esta distincién, ella permite oponer la historia original a la histo-
ria filoséfica.

En rigor, la historia original procede del recuerdo, mientras que
la historia filoséfica deriva de una interiorizacién. En general,
Hegel respeta mucho esta diferencia. Pero en la Introduccién no
la analiza en cuanto tal, y a veces la desdibuja.

La reduccién de la historia original a la representacién y al re-
cuerdo no deja de producir en aquella las mds importantes conse-
cuencias. En efecto, Hegel concibe el recuerdo como una realidad
aislada, fria, fija y muerta. Todos los vestigios del pasado son para
nosotros otros tantos recuerdos, cuando no recuperamos el espiritu
que ha inspirado los acontecimientos que ellos testimonian, y
cuando los consideramos desde el punto de vista limitado de nues-
tro espiritu moderno.

Hegel comprueba en qué se convierten, para nosotros, las obras
de arte antiguas cuando el «amistoso destino» las ha conservado
en nuestro beneficio:

Las estatuas son ahora cadéveres cuyo espiritu animador ha desa-
parecido; los himnos son palabras abandonadas por la fe...*

Como lo observaba ya en sus primeros escritos, para quien no tiene
fe, «el lucus no es més que un montén de madera; el templo, una
masa de piedra igual a otra».2®

Las representaciones elaboradas por los antiguos para reflejar sus
propios actos, sus instituciones y sus intenciones inquietan a los
hombres modernos como si fueran espectros exangiies. Se convier-

24 Ibid., loc. cit., 11. Ya hemos citado el contexto de estas f6rmulas en la
pig. 284 de esta obra.
25 Nohl, pdg. 37, nota b.
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ten para nosotros en lo positivo. En esta objetivacién de un es-
piritu difunto no hallamos nuestra alma.

Nos interesamos en estos residuos como si se tratase de extraiios
fSsiles, de curiosidades. Los consideramos piezas de coleccién, mue-
bles de museo, y nos entretenemos en su descripcién y cataloga-
cién; les aplicamos etiquetas, los clasificamos en casilleros y, de
tanto en tanto, los manipulamos. En esa indignidad caen los acon-
tecimientos y las instituciones que fueron el ideal realizado de las
civilizaciones desaparecidas.

Rememorar la vida pasada equivale a matarla. Asi lo afirma el
joven Hegel:

La memoria es la tumba, el depésito de lo que ha muerto. Lo
que estd muerto, alli reposa como muerto.?®

Al envejecer, Hegel no desmiente sus afirmaciones. En la Estética
comprueba que «el arte ha perdido para nosotros todo lo que
poseia de auténticamente verdadero y vivo», que «en adelante se
encuentra relegado en nuestra representacién».*? A tal extremo es
vélido para él que la representacién excluye a la vida.

iQué visién desolada de la memoria y del recuerdo!

Si la memoria se asemejase as{ a un cementerio donde ya no per-
dura ningiin ser vivo, ¢qué podriamos esperar del conocimiento
del pasado histérico de la humanidad? Deberiamos prescindir de
él todo lo posible, y preferir el olvido. jConvendria incendiar las
bibliotecas!

Pero Hegel no es un destructor de libros.

En muchas ocasiones, y aun al comienzo de la Introduccién, justi-
fica nuestro llamado patético al arte, la literatura y la historia
de los antiguos. Lo alienta con especial ardor en un discurso de
Nuremberg.

En esas paginas presenta el retorno al pasado como una fuente de
vida nueva. Elogia sobre todo a Grecia, pero también a Roma, y
declara:

Desde hace varios milenios es el suelo nutricio de toda cultura,
donde esta naci6 y con el cual se ha mantenido en permanente
relacién. Los organismos naturales, las plantas y los animales se
sustraen a la pesantez, pero pese a todo no pueden abandonar
este elemento de su ser: en el mismo sentido, todo arte y toda
ciencia han brotado en este suelo; y aunque han llegado a ser auté-
nomos en si mismos, de todos modos no pueden liberarse del
recuerdo (Erinnerung) de esta antigua cultura. Anteo renovaba

26 Rosenkranz, Hegels Leben, pég. 519.
27 Esthétique, trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pdg. 30. Véase Bassen-
ge, ed., Aesthetik, pigs. 56-58.
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sus fuerzas gracias al contacto con la tierra, su madre: del mismo
modo, cada nuevo impulso, cada nuevo refuerzo de la ciencia y
la cultura, se ha realizado gracias al retorno a la Antigiiedad.?®

Ciertamente, podriamos conservar con respecto a las obras del
pasado la actitud de la memoria muerta. Algunos nos aconsejan
negarle todo interés real:

Esas obras seguramente podrian continuar conservando el valor
més o menos considerable que se les atribuye, pero debetfan redu-
cirse al orden de los recuerdos ( Erinnerungen), de las curiosidades
eruditas frivolas, de lo simplemente histérico, que se puede con-
setvar o no, pero que no se debe considerar como algo que cons-
tituye simplemente el fundamento y el punto de partida de nuestra
cultura espiritual superior.?®

Hegel desaprueba este tratamiento infamante que consiste en re-
mitir la Antigiiedad al 4mbito de la memoria, a «la simple histo-
ria», y sostiene que «ante todo la literatura de los griegos, y en
segundo lugar la de los romanos, deben ser y seguir siendo el
fundamento». 3

No es posible suponer caducas las obras de los griegos. Por el
contrario debemos deleitarnos en ellas. Hegel lo proclama solem-
nemente:

El acabamiento y la excelencia de estas obras maestras deben ser
el bafio espiritual, el bautismo profano que da al alma el primer
acento y el primer toque del gusto y de la ciencia. Y, desde el
punto de vista de esta iniciacién, no basta conocer en general y
exteriormente a los antiguos, sino que, por lo contrario, debemos
residir entre ellos, demorarnos en su compaiifa, para absorber su
atmésfera, sus representaciones, sus costumbres y, si se quiere, aun
sus errores y sus prejuicios, y para sentirnos como en casa propia
en este mundo, el mds bello que haya existido (...) Asi, cuando
nos instalamos en un elemento semejante para demorarnos alli
(]. . .31 se estimulan, desarrollan y ejercen todas las fuerzas del
alma.

En la Introduccién, Hegel insistirf igualmente en la necesidad de
estudiar a fondo a los historiadores originales, de impregnarse de
sus ideas, de demorarse largamente en su proximidad.3?

Como se ve, hay una honda contradiccién entre la tesis de acuerdo

28 Glockner, ed., t. 11, pég. 233. Discurso de 1809.
29 Ibid., pég. 236.

30 Ibid., phg. 237.

31 Ibid.

32 Die Vernunft, pig. 8.
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con la cual el espiritu de los antiguos ha llegado a ser extrafio para
nosotros, al extremo de que ya no podemos simpatizar con un
griego que se prosterna ante Jupiter, y la férmula entusiasta que
nos alienta a reconquistar el conocimiento intimo de los griegos, a
asimiliar «aun sus errores y sus prejuicios».

Ocurre no solo que las culturas antiguas, y ante todo la cultura
helénica, no son para nosotros entes extrafios, ni se reducen a un
catilogo de recuerdos muertos, jsino que ademds nuestro espiritu
puede instalarse en ellas, alimentarse, respirar y vivir de su
sustancia!

Se trata de una contradiccién dialéctica, no formal. Hegel quiere
inducirnos a comprender cémo lo que nos es extraiio puede llegar
a ser fraternal sin perder aquella condicién; cémo lo que estd
muerto llega a revivir para nosotros y en nosotros, sin revivir
para sf.

Nuestra cultura hunde en la muerte las raices de la vida.

Y, en efecto,

la progresién de la cultura —afirma Hegel— no debe considerarse
como la apacible continuacién de un encadenamiento en el cual se
unirfan los eslabones posteriores con los anteriores, ciertamente
teniendo en cuenta la naturaleza de estos iiltimos, pero dotando
sin embargo a aquellos de una materia que les sea propia y sin
que este trabajo se vuelva contra los eslabones anteriores (. ..) Es
necesario que realicemos la adquisicién del mundo de la Antigiie-
dad, tanto para poseetlo como, atin mds, para tener algo que
elaborar. Sin embargo, para llegar a ser un objeto (Gegenstand),
la sustancia de la naturaleza y del espfritu debe estar puesta
frente a nosotros, debe haber adoptado la figura de algo extrafio
(fremdartig).

Hegel evoca entonces esta «alienacién (Entfremdung) que es la
condicién de la cultura teérican, y la necesidad, para quien quiere
cultivarse, de «ocuparse de algo no inmediato, de algo extrafio
(fremdartig), algo que pertenece al recuerdo (Erinnerung), a la
memoria (Gedichinis) y al pensamiento»,

Los escritores originales nos dejan el campo libre. Gracias a este
cambio de paisaje rompemos con el espiritu de nuestra época, v,
como lo decia Hegel en Nuremberg, «esta exigencia de separacién
es tan necesaria que se expresa en nosotros por una inclinacién
(Trieb) general y conocida»3 Hay cierto interés pedagbgico en
«introducit en un espiritu joven un mundo lejano y extrafio».®®
Por supuesto, esta intrusién de lo extrafio de nada serviria si no

33 Glockner, ed., Werke, t. 111, pdg. 240.
34 Ibid.
35 Ibid., pég. 241,
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originase en nosotros un trabajo de asimilacién. La proximidad del
recuerdo exterior es una invitacién a que nos lo apropiemos, a
que procedamos a su interiorizacién. Debemos apoderarnos de él,
como de todas las cosas, y convertirlo en la materia prima de una
nueva produccién.

Alienacién e interiorizacion

La lectura de la Introduccién es dificil porque Hegel se abstiene de
recordar en sus pdginas las doctrinas que el texto presupone.
Para comprender realmente la funcién de la historia original es
necesario apelar a un concepto hegeliano singularmente fecundo: el
Erinnerung. En un primer sentido, el Erinnerung es la evocacién
de las imdgenes-recuerdos. Acabamos de observar el desprecio con
que Hegel lo abruma. En un segundo sentido, consiste en la asi-
milacién viva de las imdgenes-recuerdos, en las cuales se reen-
cuentra el Sf:

En el primer sentido —nos dice Hegel—, Erinnerung es una ex.
presién impropia; consiste en reproducir (reproduciren) una repre-
sentacién que ya se tuvo en otro tiempo. Pero Erinnerung tiene
también otro sentido, suministrado por la etimologfa, a saber:
convertirse en algo interior, adentrarse en s{ mismo (Sichinnerlich-
machen, Insichgeben); es el significado profundo de la palabra. En
este sentido, puede afirmarse que el acto de conocer lo general no
es mds que un Erinnerung, un Insichgeben.

Para evitar cualquier confusién, a veces consagra al Erinnerung-
recuerdo la palabra Erinnerung, con su ortografia habitual, y escri-
be Er-Innerung cuando designa el Erinnerung-interiorizacién.>
El movimiento de interiorizacién responde a la exteriorizacién y a
la alienacién (Entiusserung) y se realiza en los diferentes niveles
de estas: en el Erinnerung histérico retomamos la Entiusserung
en su nivel mds alto de significado y complejidad. Pero, para
aprehenderlos eficazmente en su forma mds eminente, conviene
sorprender ante todo el didlogo de la Entiusserung y el Erinnerung
en niveles mds elementales.

En los diferentes episodios de esta conversacién, los historiadores
tienen su papel.

Interiorizan los productos de la actividad de sus contemporineos:
al apropidrselos, los comprenden y los reincorporan.

36 Geschichte der Philosophie, en Glockner, ed., Werke, t. xviit, pig. 204,
a propGsito de Platén y de la reminiscencia.
37 Véase Phénoménologie, t. 11, pdg. 312, y la nota 60.
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las palabras, los actos y las obras son exteriorizaciones del espi-
ritu. El primer deber del escritor original, que los percibe, consiste
naturalmente en no permanecer frente a ellos como si fuesen cosas
insignificantes. Afortunadamente, es su contemporineo, participa
del espiritu que las anima y, por lo tanto, nada se opone a que
adivine su sentido més profundo.

El escritor se mezcla con el piblico que asiste a los hechos bélicos,
a los actos destacados, a las inauguraciones, las deliberaciones y
las negociaciones. Pero no se resigna a la mediocridad de un simple
cronista incomprensivo, no se contenta con levantar un inventario
de los acontecimientos o con establecer su cronologia.

Para cumplir su tarea de historiador original debe responder a
exigencias més elevadas. Es necesario que simpatice con esta abi-
garrada objetividad que se despliega ante sus ojos, como si los
autores de los acontecimientos y las obras que la forman, al actuar
y hablar en su nombre, realizasen lo que él también habia querido
decir o hacer.

Asi, los actos de sus contemporineos valen menos por lo que le
aportan desde el exterior que por lo que le revelan de si mismo.
Lo ayudan a recorrer su propio camino interior. En ellos se revela
lo que él posee de universal. Al asimilarlos, penetra mds profun-
damente en si mismo. Pero no podria interiorizarlos si no arrai-
gasen junto con él en una misma sustancia espiritual, si no le
fuesen consustanciales, si no tradujesen una vida undnime.

A pesar de esto, Hegel advierte que, por lo menos en ciertos
casos, los puntos de vista difieren segiin las clases sociales, y aun
de acuerdo con la situaciones personales. De esta comprobacién
deducird apresuradamente que solo los miembros de la clase social
que ha adoptado una iniciativa politica o militar pueden compren-
derla profundamente.

La historia original supone unidad de cultura entre el que relata y
aquellos de quienes habla, y, por consiguiente,

esta unidad significa también que, si en determinada época se
manifiesta una mayor diferencia de los estados® y la cultura y las
mdximas estdn en relacién reciproca con el estado al cual pertenece
el individuo, es necesario que un escritor de este género haya per-
tenecido al estado de los jefes politicos, de los jefes militares,
etc., cuyos fines, intenciones y actos pertenecen al mismo mundo
politico que describe.®

Si el escritor dependiese de otra clase social, provendria de una
cultura diferente de aquella cuyo cuadro estd esbozando, y enton-

38 Stand, estado en el sentido de condicidn social y politica. Ejemplo: el
tercer estado.
39 Dje Vernunft, pég. 6.
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ces adoptaria con respecto a esta un punto de vista critico: se
descalificaria, e ingresaria en la categoria de los historiadores re-
flexivos.*

Es concebible que, en estas condiciones, el gran hombre politico
se encuentre en mejor situacién que nadie para convertirse en
historiador de su época, si consiente en escribir. Hegel exalta a
César y sus Comentarios —«una obra maestra, la obra simple de
un gran espiritun—.%' Ofrece como ejemplo la Historia de mi
época, de Federico II. Le agrada que el historiador original incluya
extensas citas de los grandes estadistas.

Otro motivo inspira a Hegel una confianza mds amplia en los
discursos y las memorias de los estadistas que en los relatos de
los historiadores. Este punto se relaciona con una doctrina hege-
liana que ya hemos analizado: el historiador y el filésofo aparecen
tinicamente en la decadencia de un mundo. Lo critican, al mismo
tiempo que pertenecen a él, y por lo tanto no ofrecen una imagen
fiel del florecimiento que conocié antes de ellos.*?

A propésito de Atenas, Hegel declara:

Si resefiamos los juicios de los antiguos (acerca de Atenas), no
debemos dirigirnos a Platén, a Jenofonte, a los socrdticos, que
formularon sus juicios de acuerdo con una idea preconcebida y
parcial, cuya censura solo afecta a la época ulterior, cuando ya se
manifestaban la desdicha y la ruina de la democracia. Por lo con-
trario, es necesario considerar a los que son buenos conocedores del
Estado contemporéneo (die sich auf den vorbandenen Staat vers-
tehen) y que lo dirigieron, los hombres politicos activos (prak-
tische Staatsminner), pero que poseen la cultura representada por
la conciencia de lo que es la naturaleza interna del Estado mismo.
jPericles es uno de estos hombres, el mds grande de todos los esta-
distas (. ..), el Zeus!...*

Por su parte, el mal historiador original ve los acontecimientos
desde lejos, los observa con desapego. La situacién menos propicia °
es la del hombre que cree poder desprenderse de este mundo y
que, en la medida de lo posible, lo abandona. Cuando los hombres
cultivados ya no viven, y cuando los que viven no se cultivan,
desaparecen los auténticos historiadores originales.

Para que existan estos historiadores —puntualiza Hegel— no solo
es necesario que la cultura se manifieste en un pueblo, en un

40 Véase ibid., pégs.6 y 7 y nota &.

41 Ibid., pég.9.

42 Véase «La filosofia», cap. 2 de la segunda parie de esta obra.

43 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pég.340. Véase trad. al
frlancés por Gibelin, pdg. 237; también Lasson, ed., pdgs. 620-21 (mds com:
pleta).
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clevado nivel de desarrollo, sino que ademds es necesario que esté
relacionada con los estadistas yqlos jefes militares. En la Edad
Media hubo muchos cronistas ingenuos, por ejemplo los monjes,
pero no eran simultdneamente estadistas; es verdad que también
hubo obispos letrados, que estaban en el centro de los asuntos y
de las actividades politicas y que, por lo tanto, eran también hom-

bres polfticos; pero, por lo demds, la conciencia politica no estaba
cultivada. *

No cualquiera puede reinteriorizar cualquier cosa. La historia ori-
ginal reclama tanto més talento y aun genio cuanto que su autor
no asiste personalmente a todos los acontecimientos del mundo.
Ni siquiera puede afirmarse que es obligadamente el contempori-
neo de estos, en el sentido riguroso de tal término.

Ein efecto, el espiritu de una época histérica dura més que la vida
de un hombre. Hegel exige dnicamente que la existencia del histo-
rindor original coincida con un periodo del espiritu que ha inspi-
rado a todo un mundo histérico.

Fiste historiador relata acontecimientos que se desarrollaron antes
de su nacimento, o en lugares alejados de su residencia. Recoge
testimonios y documentos, conffa en las declaraciones y en los

relatos ajenos (aunque la responsabilidad del desarrollo le corres-
ponde totalmente):

En estos historiadores, los relatos y los informes ajenos son cietta-
mente un elemento constitutivo (Ingrediens); pero estos relatos

v estos informes no son mé4s que los materiales dispersos, inferio-
res, accidentales y subjetivos,*®

También en este caso el historiador procede a una interiorizacién.
Recopila y «reasume», retine en si estos materiales dispersos y
subjetivos. Como afirmaba la Enciclopedia,

al convertir algo exterior en algo interior, la inteligencia se inte-
rioriza ella misma (verinnerlicht sich selbst). Esta dualidad, el
hecho de hacer interior el objeto y la interiorizacién del espiritu
(die Erinnerung des Geistes), es una sola y misma cosa.*®

Por consiguiente, la historia original no se deja reducir 2 una auto-
biografia de su autor.*’ No siempre nos relata la vida de este, v,
cuando lo hace, su fin es ofrecernos una visién mds concreta de
la nacién y la época.

44 Die Vernunft, pég.9.

45 Ibid., pég. 4.

46 Encyclopidie, pirr. 445, nota, en Glockner, ed., Werke, t. x, pig. 311.

:7‘“ Si;n9 e;n rgo, Niel admite esta reduccién. (La médiation . .., op. cit.,
. 297).
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El escritor ha logrado «interiorizar» las expresiones de su mundo
humano. Conoceremos esta interiorizacién solo mediante una nueva
exteriorizacién, que es esta obra, la historia original, que inicial
mente se nos presenta como un objeto.

La historia original del presente

La historia original no se basta a si misma. Ademds, elemento
indispensable para la elaboracién de la historia reflexiva y de la
historia filoséfica, prosigue sin cesar.

Hegel cita complacido a los escritores originales griegos, pero ne
olvida a los modernos, pese a que sus obras no siempre respaldan
con igual eficacia la definicién general hegeliana de la historia
original. .

Sea cual fuere su valor personal, los modernos no cumplen en este
dominio una funcién idéntica a la de los antiguos. Y es ficil com-
prender que asi sea.

Hegel lo observa:

Nuestra cultura aprehende sin demora los acontecimientos y los
transforma inmediatamente en resefias para la representacién.'®
Dicho de otro modo, en nuestra época la obra de transposicién dc
lo viviente en representado se realiza simultdneamente en muchos
ejemplares, mientras que en la Antigiiedad conservaba un cardcter
excepcional.

Sin Herédoto y Tucidides, grandes periodos de la historia griega
serfan totalmente ignorados. Por lo contrario, Hegel observa ¢l
notable interés de las Memorias del cardenal de Retz, o de I
Historia de mi época de Federico 1I: sin embargo, aun sin estas
obras maestras, otras fuentes, por cierto abundantes, nos permit;
rian conocer los acontecimientos que ellas relatan.

Al multiplicar las resefias y los documentos, la época moderna des-
poja a cada uno de ellos de un poco de su valor propio. Peto hay
algunos trabajos que se destacan sobre sus competidores por ln
fidelidad, el arte de la composicién, la exactitud y la vida.
Hegel ha seguido apasionadamente el desarrollo de los aconteci.
mientos durante la Revolucién, el Imperio y la Restauracién. Ha
leido muy especialmente las revistas alemanas que publicaban me-
morias originales sobre las peripecias politicas y militares.

¢Esto nos autoriza a asimilar la historia original moderna a lo que
hoy denominamos «reportaje»? En ambos casos se trata de la

48 Die Vernunft, pég. 9.
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relacién de los acontecimientos contempordneos. El parentesco de
estos dos géneros literarios es evidente.

Sin embargo, no llega a la identidad completa. Herédoto, César y
Federico IT no se confunden con los periodistas.

Scgiin la concibe Hegel, la historia original se distingue del repor-
taje por su mayor amplitud y por su inmediatez menos radical. Se
refiere a perfodos mds amplios, incluye una mayor variedad de
ncontecimientos. No se dedica a observarlos y a desarrollarlos
cotidianamente.

Implica un profundo trabajo de comprensién, una composicién ver-
daderamente artistica, tarea de la cual no todos los periodistas son
capaces.

Ademis, el reportaje no exige necesariamente una identidad espi-
ritual y cultural entre quien realiza la indagacién y los que son
objeto de ella. Por el contrario, aun puede afirmarse que el gran
periodista procura preferentemente revelar a sus lectores un pue-
blo, un pais, una estilo de vida que ignoraban, y con los cuales €]
mismo establecié una relacién artificial.

La categoria del reportaje no coincide exactamente con la que es
propia de la historia original, y por otra parte los testimonios con-
tempordneos que tanto gustaban a Hegel no se dejan subsumir en
aquel,

legel crefa que los mejores testigos son los que participaron en
los acontecimientos, y mds atn los que los dirigieron. Por consi-
guiente, prestaba una particular atencién a los escritos de los re-
volucionarios franceses, y a las declaraciones y las publicaciones
de Napoleén.

Por prudencia, en la Introduccién no cita estos materiales. Pero
subemos que en esa época buscaba con avidez los textos napo-
leénicos. ® Consultaba con placer los documentos acerca de Napo-
lebn y el Imperio que su discipulo Henning recopilaba devota-
mente.

Pero la experiencia hegeliana de la historia original no se limité
a la lectura y al estudio de las obras ajenas. Hegel colaboré per-
sonalmente en su redaccién. Tradujo, agregando comentatios, las
Cartas de Jean-Jacques Cart. Escribié estudios sobre La situacién
de Wurtemberg y La Constitucién de Alemania.

n el limite de la historia original, Hegel aun practicé el reportaje
propiamente dicho, publicando articulos en el periédico que dirigié
durante cierto tiempo en Bamberg.

Roques nos indica el tema de algunos de estos trabajos, desta-
cando su caricter de resefias de los acontecimientos, y sus cuali-
dades, las mismas que Hegel esperaba de la historia original:

49 Véase Briefe, t. m1, pégs. 22 y 32. Cartas del afio 1823. Recordemos que
la venta y la lectura de las obras de los confidentes de Napoleén estaban
prohibidas en Prusia.
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Llama la atencién la minuciosa aplicacién con que Hegel, cste
virtuoso de la metafisica abstrusa, supo cumplir su oficio de perio
dista; su celo para informarse de los hechos, coordinarlos, expa
nerlos de un modo concreto y preciso. .. Relata la toma de Dant
zig, la batalla de Friedland, la paz de Tilsit, la expedicién de Po
tugal, el bombardeo de Copenhague por el almirante Gambicr,
el comienzo de la guerra de Espaiia, la entrevista de Erfurt. Esta
tarea de historidgrafo no desagradé inicialmente a Hegel.

Hegel no solo se entregaba al espiritu de estos acontecimientos:
como en esa época era entusiasta admirador de Napoleén, tomaha
partido.

Se interesé en los historiadores originales de su tiempo, y hasta ¢l
fin de su vida asumi6 una parte de la tarea de estos dltimos. {Re
cuérdense sus articulos de 1831 sobre el Bill de Reforma!
iNotable perseverancia! ;Si la historia original prospera a principios
del siglo x1x, en el momento mismo en que Hegel ensefia, esc
hecho es de buen augurio también para la historia reflexiva y
para su superacién, la historia filoséfica permanente! Hegel trata
a su época como a todas las demds, sin concederle ningin privi-
legio especial.

El naciente siglo x1x propone un objeto nuevo al historiador. Tam-
bién €l solicita autorizacién para elevarse al nivel de la representa
cién. Al acordirsela, los memorialistas, los periodistas, los testigos,
prepatan el terreno para las generaciones futuras, y en beneficio
de estas acumulan existencias de materia prima.

Hegel no sugiere en ningdn pasaje que esta acumulacién se apro-
xime a su fin. No sepulta a los historiadores originales, como lo
haria un filésofo del fin del mundo antes de suicidarse. Contintia
relatando: por lo tanto, podemos afirmar que atin ocurren cosas.

El gusto de lo concreto

Hegel gusta del documento viviente y de primera mano. En su
historia filoséfica, el lector halla en cada pégina referencias o alu.
siones a los textos originales, y los signos objetivos confirman que
el autor los habia leido muy atentamente. Volvia constantemente
sobre ellos, para completar su informacién o refrescar sus recuer-
dos. Se quejaba de que la preparacién de sus Lecciones sobre la
filosofia de la historia le imponia una tarea enorme y agotadora.®
iCuéntos trabajos y desvelos se habria ahorrado si se hubiera con-
tentado con utilizar las obras de segunda mano, los productos de
los historiadores reflexivos!

50 Roques, Hegel, sa vie et ses ceuvres, pég. 112,
51 Véase Briefe, t. m1, pégs. 8 y 14.
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Su preocupacién por la autenticidad y la verdad lo obligaba a re-
montarse a las fuentes: las obras histéricas antiguas y modernas.
Los titulos que él mismo cita, o los que deducimos de los testi-
monios externos, llenarfan el catdlogo de una impresionante biblio-
teca. Y adn deberfamos completarlo con todas las obras que estu-
dié o revisé sin tomarse el trabajo de mencionar el hecho.

En verdad, ¢han tenido en las manos las Lecciones sobre la filoso-
féa de la bistoria quienes pretenden, como H. Sée, que «el ejemplo
de Hegel puede ilustrar cuén peligroso es para la filosofia de la
historia permanecer en el dominio de la abstraccién, de lo absoluto,
y no mantener ningiin contacto con la historia concreta»? *2 En
todo caso, es indudable que ignoran las restantes obras de Hegel,
cuyo contenido completa tan a menudo el de las Lecciones, y que
han omitido informarse acerca del método de trabajo de Hegel.

Es indudable que nuestro filésofo demuestra gran capacidad de
abstraccién; y se trata de un hecho afortunado. De no haber sido
asf, en su persona habriamos tenido un periodista, un cronista, o
a lo sumo lo que él denominaba un historiador original. ;Y, como
bien sabemos, no menospreciaba a estos escritores!

Sin embargo, su tarea propia tenia que ver con la filosofia, y por
eso mismo debfa superar lo concreto, en el sentido corriente de
este término, sin que ello implicase ignorarlo o perderlo.

Es frecuente que algunos lectores se interesen mis, y a veces exclu-
sivamente, en lo que hay de abstracto en las Lecciones. En efecto,
lo que estas conservan de concreto ficilmente pueden encontrarlo
por si mismos en las historias originales. Lo que les importa en
Hegel son las ideas generales, los esquemas organizadores, las
doctrinas fundamentales y sus nexos.

Los interrogantes que estos lectores formulan se relacionan con
la estructura intelectual hegeliana; y por otra parte, ¢cémo podria
reprochérseles esta actitud? Pero a veces ocurre que acusan a la
obra de Hegel de no ser mds que el seco resumen al que la reducen,
sin advertir que el filésofo se apoyaba sobre un conocimiento de lo
concreto, sobre un dominio de los acontecimientos a veces mds
sélido que el de sus propios lectores.

A juicio de Hegel, todas las variedades de historia, en todos los
tiempos, parten de la historia original y experimentan constante-
mente la necesidad de volver a ella para calmar su sed. A su vez,
esta ultima brota directamente de la realidad vivida y se convierte
en la mediadora indispensable entre el pasado y el presente.
Abandonarla o descuidarla equivaldria a sacrificar lo humano.

52 H. Sée, «Remarques sur la philosophie de Hegel», en Revue d'Histoire
de la Philosophie, Paris. 1927, pdg. 321
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2. La historia reflexiva

Lo mismo en una novela que en una historia, las reflexiones
prolongadas impacientan y enfrian al lector. D’Alembert.

El historiador «reflexivo» no olvida la obra de sus predecesores
originales. Por lo contrario, observa con atencién profunda, pero
se sitia en un punto de vista muy distinto. De ningin modo
discute la validez de esta resefia de la vida de los hombres de
antafio; pero no le perdona que pacte con el espiritu de lo que
era su presente. En definitiva, el historiador reflexivo procura
desvalorizar ese mismo espiritu.

Asi, la historia reflexiva no niega la realidad de los sacrificios reli-
giosos celebrados el dia de la batalla de Platea: critica, junto con
esos sacrificios, la supersticién que los originé y que inspiré tanto
a los actores como a los testigos. Como se ve, esta historia utiliza
los relatos originales, y en cierto sentido confia en ellos.
Representa lo que los contemporineos de Hegel suelen entender
por historia, cuando no definen especialmente el sentido de este
término. Sus principales caracteres derivan de su situacién en rela-
cién con el pasado y con la historia original.

La reflexién

El historiador reflexivo es extrafio al espiritu de la época que
describe. No participa en su cultura, Este es el aspecto decisivo
Los acontecimientos, las instituciones, los actos y las motivaciones
que evoca, como si fuesen fantasmas, retornan a un pasado com-
pletamente superado. Pero, por supuesto, lo que aqui importa
no es tanto la diferencia entre las épocas como la de sus respec-
tivos espiritus. Y de ello resultan inevitablemente dos conse-
cuencias, en las que Hegel no se detiene pero que ayudan a deli-
mitar mejor la auténtica historia reflexiva. Para conservar su caric-
ter original, basta que la historia de Atenas sea relatada por un
escritor que exalte el espiritu de la Sitelichkeit griega, que la de
Roma exprese el mundo de las personas privadas, que la de la
Edad Media exponga directamente la mentalidad feudal.

Inversamente, después de un brusco cambio de espiritu, y por
ejemplo durante un petfodo prerrevolucionario, el historiador, que
describe un pasado muy reciente, situdndose él mismo en el punto
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de vista de los nuevos tiempos, deja de ser un escritor original.
Las circunstancias le imponen la reflexi6n.

La especificidad de la historia reflexiva es resultado de la diver-
sidad de los espiritus nacionales y las culturas. Pero este género de
historia, a su vez, se diversifica. Los historiadores que viven y tra-
bajan en una misma época estudian un perfodo histdrico pasado
con una perspectiva que les es comin. Ello no les impide sepa-
rarse unos de otros y realizar cada uno su obra personal, pues
esta deriva no solo del espiritu comin, sino también «de las mi-
ximas, las representaciones, los principios que el autor elabora per-
sonalmente a propésito del contenido, del fin de los actos y de los
acontecimientos», asi como del «modo de escribir la historia» que
eligié.?

Ninguna de las formas de la historia reflexiva serd ingenua. No
suministra una visién directa e intuitiva de los acontecimientos, las
instituciones y las naciones. Seri vano cualquier esfuerzo de su
parte para ofrecer la ilusién de una aprehensién inmediata.

Ha surgido de la sustancia espiritual en la cual se sumergia el
historiador original, pero ya no se sitia en ella sino frente a ella,
y no tiene més remedio que juzgarla.

Lo que la aleja de su objeto es menos la duracién (durée) que
el caricter de cosa extrafia, que determina la importancia de la
intuicién. Se forja intelectualmente una concepcién abstracta y
negativa de la vida pasada, pues su propio modo de pensar nace
de una negacién del modo antiguo.

También ella pertenece a su época. Y la justifica dnicamente recha-
zando el espiritu de las épocas anteriores.

La historia reflexiva posee todos los caracteres de un producto del
entendimiento, y no evita ninguno de sus defectos. Difiere de la
historia original no solo por el espiritu, sino también por todo tipo
de rasgos exteriores.

Asf, exhibe una gran amplitud. El testigo viviente, aunque recopile
los testimonios de otros seres vivos, no abarca un periodo extenso
ni un nimero elevado de acontecimientos. A lo sumo, puede ela-
borar la historia de una nacién.

Por lo contrario, la historia reflexiva elige su propia amplitud:
el pasado se le ofrece, y también el presente de los paises retrasa-
dos. Se le reclama «una visién de conjunto de la historia entera
de un pueblo o de un pais, o del mundo entero...»2

Es inevitable que el historiador reflexivo realice una labor de
compilacién, y que retina las historias originales, las resefias direc-
tas, los documentos aislados. Pero su tarea no se limita a esto.
Consiste en una recuperacién del pasado, y exige también un tra-
bajo de composicién, de organizacién y seleccién.

1 Die Vernunft, pig. 11.
2 Ibid., loc. cit.
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El escritor moderno que vuelve los ojos hacia el pasado encuentra
un contenido inmenso y, si quiere abarcarlo, debe resumir —epito-
mierem, como dice Hegel—.

La historia reflexiva renuncia a la representacién individual de la
realidad. Utiliza abstracciones, y desdeiia la descripcién o la reme.
moracién de muchos acontecimientos: en esto consiste el trabajo
del entendimiento, el gran Epitomator.

Hegel se muestra sensible sobre todo a los peligros estéticos de
este procedimiento. ¢La abreviacién no arriesga provocar una pre-
sentacién seca y aburrida?

Para evitar este riesgo, el historiador se abstendrd de abreviar
exageradamente:

¢En qué puede interesarnos que Tito Livio, después de haber
relatado cien guerras contra los volscos, repita cien veces la misma
expresién, por ejemplo: en tal afio también se libré exitosamente
la guerra contra los volscos o los finatos, etc.? Puede afirmarse
que este modo de escribir la historia carece de vida. Estas formas
y representaciones abstractas determinan un contenido drido.3?

Inversamente, el buen historiador no se dejard arrastrar por los
detalles, olvidando la totalidad y la orientacién principal de la
época que estudia. jQue abandone a la novela histérica, a la manera
de Walter Scott, la descripcién minuciosa de las circunstancias infi-
mas y pintorescas! * Hegel reprocha también a Tito Livio que nos
abrume «con descripciones detalladas, completamente exhaustivas,
de batallas y otros acontecimientos», y, defecto concurrente, que
nos ofrezca estos cuadros «como si hubiese asistido a todo eso, en
un estilo y con una exactitud de la concepcién del detalle que
habrfan sido irrealizables en la época en que ocurrieron (estos
acontecimientos ) »,

Hegel advierte el mismo defecto en Ranke.® La auténtica historia
reflexiva deberfa conservar de una época inicamente los intereses
generales que le infunden vida, aquello que nos revela su es-
piritu.’

iTarea por demds diffcil! Ya la historia original abreviaba, perdia
una gran parte de la vida real. Aun el simple cronista no puede
anotatlo todo. En el especticulo del presente recoge lo que le inte-
resa. Por su parte, la historia filoséfica resumird de un modo adn
mis implacable.

La historia reflexiva se extiende en el vasto dominio que limita
por una parte la historia original y por otra la historia filoséfica.

3 Ibid., pdg. 15. Véase la pdg. 94 de esta obra.
4 Ibid., pig.15.
S Ibid., pig. 12.
6 Ibid., pég.15.
7 I1bid., pég. 16.
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Pero Hegel renuncia a determinar su lugar exacto. No determina
¢l grado de esquematizacién y de abstraccién que permitirfa una
realizacién perfecta, y en este punto desemboca en una especie de
confesién de impotencia. En relacién con el caricter mds o menos
exhaustivo de la historia reflexiva, se contenta con esta afirmacién:

iNo es posible indicar una justa medida ni una determinacién del
modo de tratamiento!

Y cuando se arriesgue a indicar las condiciones en que este tipo de
historia alcanzaria un éxito total, le asignard una tarea que ya se
relaciona con la historia filoséfica: la divulgacién del espiritu gene-
ral de una época.

Mal definida, mal situada entre los dos géneros de historia que
Hegel prefiere, la historia reflexiva aspira a una pronta superacién.
Fruto del aislamiento, de la separacién y la abstraccién, se aleja
de la cosa misma, pese a que proyectaba recuperarla y conser-
varla. En realidad, no logra interiorizarla.

Los diferentes tipos de historia reflexiva

En la categorfa de la historia original se rednen indistintamente
obras cuya intencién es la misma. Las agrupa una inspiracién
comiin,

Por lo contrario, en la esfera de la historia reflexiva, Hegel formu-
la multiples distinciones. Trata de aislar entre sf a muchas especies,
sin lograrlo del todo: no puede impedir que se superpongan par-
cialmente.

Se ocupa sucesivamente de la historia reflexiva en general —pero
dando a entender que constituird una especie particular—, luego
de la historia pragmitica, de la historia crftica y de la historia
especial: como se ve, una clasificacién bastante confusa.

La historia pragmatica

Las consideraciones de Hegel acerca de la historia pragmética son
tan inciertas como la idea misma. ¢Cémo podemos representarnos
lo que los pensadores de fines del siglo xvii y comienzos del
siglo X1x denominaban de ese modo? °

8 Ibid., pég. 12, nota c. Véase también ibid., pég. 260,
9 A propésito de este punto pueden consultarse las obras de Fueter,
Histoire ‘de Uhistoriographie moderne% trad. al francés por Jeanmaire,
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El embarazo de Hegel trasunta, por otra parte, una de sus inten-
ciones: la voluntad de salvaguardar ciertos aspectos de la historia
pragmdtica, depurdndola al mismo tiempo de sus defectos habitua-
les y sus aberraciones.

Pues Hegel, que critica la historia pragmdtica, no la condena abso-
lutamente sin reservas.!® Este tipo de historia realiza el objetivo
normal del historiador moderno: obtener una representacién culti-
vada del pasado y de su vida,™ proporcionando a la vez una
explicacién.

En este aspecto, Hegel de ningin modo la rechaza. Ahora bien,
esta forma se opone a un tipo de historia que Hegel conoce muy
bien, pero que se abstiene de mencionar: nos referimos a la historia
teolégica, sobre la cual aquella ha triunfado.**

La historia pragmitica se propone explicar los acontecimientos por
sus causas, y ademds por sus causas humzanas. En su propio 4mbito
aprovecha el éxito del humanismo y del racionalismo.

En el siglo xvii1 se la concibe como una historia instructiva. Pero
parece que su antiguo iniciador, Polibio, le atribufa otro alcance.
Para él se trataba esencialmente de una historia de los hechos —y
especialmente de los hechos politicos y militares—, de una expo-
sicién de las causas y los efectos de los acontecimientos; esta histo-
ria incluye apreciaciones acerca de la justicia o la oportunidad de
las decisiones adoptadas y los actos realizados; va acompafiada de
preceptos polfticos, militares o morales. 13

Hegel, que cita con frecuencia a Polibio,'* no puede ignorar estas
particularidades de la historia pragmatica.

Corresponde a lo que denominarfamos hoy un positivismo histé-
rico, deseoso de respetar la objetividad de los hechos. Por eso
mismo provocaba la desconfianza de los teélogos, tanto en la época
de Hegel como después, incluso cuando la teologfa traté de luchar
contra el hegelianismo sirviéndose de este tipo de historia.

Asi, Mohler, teélogo catélico de Tubinga, en su lucha contra la
concepcion hegeliana de la historia aceptard a lo sumo una rehabi-
litacién parcial de lo que llama «el pragmatismo de la historia en
su significacién inferior»,

Parfs, 1914, sobre todo la pdg. 424, y de Von Wegele, Historia de la his-
toriografta alemana, (1885), pdgs.878-79 (en alemdn).

10 Lo que aparentemente sostiene M. Callot, Ambiguités et antinomies de
Ubistoire et de sa philosophie, Parfs, 1962, pégs.138.39.

11 Die Vernunft, pég. 16.

12 Hegel habia leido a Bossuet desde su estada en Suiza. En Berlin, en la
época misma en que desarrollaba sus Lecciones sobre la filosofia de la bis-
toria, comprd las obras de este autor. Sin embargo, el nombre de Bossuet y
el tipo de historia que adquirié celebridad gracias a él no aparecen en sus
lecciones.

13 Véase Lalande, Vocabulaire tecnique et critique de la philosophie,&
Parfs, 1956, apéndice, pdg. 1272.

14 Die Vernunft, pdgs.9 y 13.
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Este pragmatismo —nos dice E. Vermeil, en su comentario a Méh-
ler— aborda los detalles, tiene en cuenta los hechos positivos y los
explica mediante causas contingentes. Su labor modesta es legi-
tima, pues Dios no actia siempre ni por doquier de manera inme-
diata. La libertad humana tiene que desempefiar un papel. Infor-
tunados los que se ilusionan con una concepcién puramente «reli-
giosa» de la historia. Pero por otra parte es necesario evitar un
pragmatismo exclusivo que, preocupado dnicamente por satisfacer
al entendimiento, no llegaria a las causas profundas de los hechos
y separaria a estos de Dios, su origen supremo.'’

En el siglo xviii, un pragmatismo «exclusivo» de este tipo es
caracteristico del humanismo y el racionalismo: la voluntad de
ajustarse a los hechos, sin admitir la intervencién de causas sobre-
naturales, del milagro y la Providencia. Este pragmatismo obedece
a los mandatos del entendimiento, analitico y limitado, segin
Hegel lo concibe habitualmente.

Pero a comienzos del siglo Xi1x los historiadores «teol4gicos»
—como Schlegel— no parecen dispuestos a concederle un papel
en la explicacién histérica: asi, el pragmatismo se mide con la
teologia en el terreno de la historia.

El rechazo de lo sobrenatural impone la bisqueda de una causa-
lidad humana. La historia pragmadtica se ingenia para destacar la
existencia de relaciones reales y objetivas entre los acontecimientos,
y Hegel no niega el valor intrinseco de este proyecto:

La historia —dice— se relaciona con lo que se ha realizado. El
concepto, que se determina esencialmente por si mismo, parece
oponerse a este modo de considerar las cosas ( Betrachtung). Ciet-
tamente, es posible agrupar los acontecimientos de modo que nos
representemos inmediatamente lo que ha ocurrido en el pasado.

Y entonces, naturalmente, se trata del vinculo entre los aconteci-
mientos, de lo que se denomina pragmatica, y se trata por lo tanto
de descubrir las causas y los efectos de lo que ha ocurrido.®

Este intento no es perjudicial en si mismo, pero la calidad de sus
resultados depende de la calidad del historiador. A veces consigue

1: E. ‘élermeil, J.-A. Mobler et l'école catholique de Tiibingen, Parls, 1913,
pég. 156.

16 Die Vernunft, pég.26. En otro lugar, Hegel declara que la historia
pragmédtica «se esfuerza por agrupar los acontecimientos en un encadena-
miento de causas y efectos, de razones y consecuencias; causas, razones,
condiciones y circunstancias constituyen lo que confiere inteligibilidad al
acontecimiento» (Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduc-
cién, pdg. 51; trad. al francés por Gibelin [modificadal, pég. 53). Véase
también la definicién de la historia «historizante» en Propideutik,& pérr.
201 (Glockner, ed., Werke, 11, pdg. 222; trad. al francés por Gandillac,
pég. 219).
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que el pasado se nos manifieste como un presente, demostrando
su unidad interna. Asf, las mutuas relaciones de los acontecimien-
tos, su encadenamiento, se convierten a su vez en acontecimientos
ofrecidos a nuestra representacién. Se obtiene entonces una apre-
hensién de lo general, mds all4 de lo particular, y en opinién de
Hegel esto tltimo puede realizarse de dos modos distintos:

Si se trata de acontecimientos absolutamente individuales, apre-
hendidos asf de un modo general, la actividad es inoperante y
estéril; pero si lo que se ha desarrollado es toda la conexién
(Zusammenhang) de lo dado acontecido, entonces alli se mani-
fiesta el espiritu del escritor.1”

Hegel admite que hay un modo eficaz de escribir la historia prag-
mitica. Elogia a muchos historiadores considerados entonces como
tfpicamente pragmiticos, aunque é] no los califique asf.

Cuando un historiador de la historia, por ejemplo Fueter, ofrece
ejemplos de pragmatismo, cita precisamente los nombres de los
historiadores modernos que més admiraba Hegel:!®* Maquiavelo,
que, segin afirma Fueter, tuvo «el don de reconocer las grandes
conexiones histdricas y de ordenar los hechos particulares en un
desarrollo general»;'® Guicciardini, en quien Fueter destaca el
«pragmatismo polftico»;?® Mosheim, y finalmente todo el grupo
de los historiadores «racionalistas»: Hume, Voltaire, Robertson,
Gibbon, Schlézer... Se trata en todos los casos de autores que
Hegel frecuenté desde su juventud.

Habfa experimentado muy temprano el gusto por la historia prag-
mitica. Ya a los quince afios le entusiasmaba la lectura de la Hiszo-
ria universal, de Schrockh, y el elogio que le hacfa entonces es
vélido para toda la historia pragmitica:

Ninguna historia mundial me ha agradado tanto como la de
Schrockh. Evita la ndusea de la abundancia de nombres en una
historia especial, y pese a ello relata todos los hechos principales.
Pero omite sensatamente la multitud de reyes y guerras (en las
cuales a2 menudo unos pocos centenares de hombres se van a las
manos) y otras cosas de este género, y, lo que es mejor, une lo
instructivo con lo agradable. Asimismo, siempre sefiala cuidadosa-
mente la situacién de los sabios y de las ciencias.?

En resumen: la historia pragmitica se opone a la historia teolégica
por su inquietud de positividad; a la crénica, por su bisqueda de

17 Die Vernunft, pég. 18.

18 Fueter, op. cit.; indice, la palabra «pragmatismo».
19 Ibid., pig. 80.

20 Ibid., pig. 155. Véase Die Vernunft, pig. 6, nota b.
21 Dokumente, pég.7. Véanse también las pégs.9-10.
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la explicacién; a la historia original, en virtud de esta «diferencia
espiritual» sobre la cual ya hemos insistido largamente. A los ojos
de Hegel, ninguno de estos rasgos constituye un vicio esencial.
{Todo lo contrario!

La critica hegeliana no se refiere tanto a la historia pragmdtica en
general cuanto a las marismas en las cuales puede caer ficilmente.
La historia pragmdtica supone la existencia de vinculos y cone-
xiones de los hechos. Pero a veces los busca de manera muy super-
ficial, limitindose a las apariencias y contentdndose con determinar
causas individuales y accidentales, es decir, no se defiende de la
supetficialidad con suficiente vigor.

En este punto Hegel se limita a reproducir los reproches que en
su época se formulaban al pragmatismo racionalista, y que en
general contindan siendo vélidos.

Veamos cémo analiza Fueter el pragmatismo de los historiadores
racionalistas del siglo xvr:

El racionalismo gustaba atribuir los acontecimientos histdricos a la
accién consciente de individuos aislados; se sentia naturalmente
inclinado a reconstruir los motivos que los habian determinado; y
como se representaba a los estadistas del pasado segiin la imagen
del término medio de los soberanos contemporineos, no es asom-
broso que en general haya buscado sus explicaciones en méviles
mezquinos y trivialmente utilitarios (. ..) La interpretacién prag-
mitica de la historia es de rigor cuando se pretende extraer una
ensefianza, 2

Es fécil reconocer en esta descripcién los defectos de Maquiavelo,
Guicciardini, y también de Voltaire.

El pragmatismo histético se deja tentar por las explicaciones que
Hegel califica de «exteriores», por el psicologismo. Hegel no tolera
esta amenaza a la vida y a la independencia de la historia:

El peor modo de componer (Manier), para el historiador pragmi-
tico, es el mezquino espiritu psicolégico, que se ocupa de los mé-
viles del sujeto: no los extrae de un concepto, sino de pasiones e
inclinaciones particulares, y no considera a la cosa misma (die
Sache selbst) como motora, como actuante.?

La moral indeseable

La historia pragmdtica afronta otro peligro ain més grave: el
moralismo. Hegel se burla del

22 Fueter, op. cit., pfig. 424.
23 Die Vernunft, pig. 17.
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pragmdtico moralista, que desarrolla su narracién como un compi-
lador (. ..), pero que de tanto en tanto despierta de este prolijo
tumiar (droselnde Erziblerei) para ofrecernos reflexiones cristia-
nas edificantes, que descargan golpes morales sobre los aconteci-
mientos y los individuos, atacindolos de flanco; que intercala una
reflexién edificante, una proclama o una doctrina persuasiva, y
otras cosas de este género.*t

Asi, Jean de Miiller siembra las paginas de sus obras histéricas con
«reflexiones», a las que Hegel hace referencia; ofrecemos algunas
muestras que nos permitirdn comprender la indignacién del fil6-
sofo:

La virtud que estd en nuestro poder puede mds que la fuerza,

distribuida por el azar;* los enemigos a quienes se desprecia son
N o, ,

temibles,*® etcétera.

El propio autor reconoce el caricter artificial, extraiio a la materia
histérica, de estas reflexiones, a las que, por otra parte, atribuye
equivocadamente un gran interés literario. Después de haberle en-
viado el manuscrito de una de sus obras, escribe a su amigo
Bonstetten:

Si te parece que soy demasiado seco, ficilmente puedo insertar
(einflechten) algunas reflexiones (Reflexionen)...%"

Las lecciones que Miiller se permite dar retroactivamente, o de
modo intemporal, a las naciones y a los hombres parecen «exte-
riores» y «extrafias» a la historia. Por ejemplo, incurre en este
género de lamentaciones:

iQué no habrian podido hacer Estrades y d’Avaux, si los prejui-
cios de su amo les hubiesen permitido responder a mejores prin-
cipios!;*#;Qué Imperio, qué pueblo serfan los alemanes... si se
hubiesen agrupado todos los Estados y todas las ciudades!®®

Y con respecto a Gran Bretafia:

iQué no llegaria a ser si, en medio de los apoyos del Indostén sa-
queado y en la corrupcién de la codicia inflamada, el espiritu de

24 Ibid., pdgs. 17-18.

25 Jean de Miiller, Werke, Tubinga, 1810-1819, t. 1, pdg. 174. En frao-
cés en el texto original.

26 Ibid., . u1, pég. 444.

ZZgjéodc Miiller, Briefe an Bonstetten, en Werke, Tubinga, 1912, t. xur,
pag. 308.

28 J. de Miiller, Werke, t. 111, pég. 179. En francés en el texto original.

29 Ibid., t. 11, phg. 520,
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sus leyes conservase poder suficiente para permitirle hacer de la
moderacién y la justicia los pilares de su sistema!3°

Hegel no soporta que un intérprete malévolo se atreva a atribuir
a los grandes actos histéricos «méviles mezquinos y trivialmente
atilitarios». Asi es como los criados denigran a sus amos. Pero
también muchos historiadores pragmdticos denigran asi a los gran-
des hombres. Hegel no tiene contemplaciones con los «criados de
la historia».

Si en la historia hay una moral, esta difiere profundamente de la
que prevalece en la vida privada. La moral de un mundo no es
la de un dtomo. Quienes pretenden obligar a la historia a ensefiar
mora] estdn confundiendo los géneros. Y asi, pronto se fijan la
tarea de inculcar a la historia esa moral que vanamente esperaban
obtener de ella.

En definitiva, los sermones con que la abruman, y que nos infli-
gen, no tienen mds sentido que el de los que pretendian obligarla
a pronunciar, Hegel no deja de repetirlo, siempre que un gran
cjemplo histérico le ofrece una ocasién apropiada.

Alejandro ha realizado su obra y completado su propia imagen, y
de ese modo dejé al mundo una de las mds grandes y més bellas
intuiciones: por nuestra parte, solo podriamos empaiiarla con nues-
tras mezquinas reflexiones. No podriamos alcanzar la gran figura
histérica de Alejandro si quisiéramos medirla con una escala mo-
derna, con el criterio de la virtud o la moral, como hacen los
nuevos filisteos en funcién de historiadores. 3!

Ni Dios ni Amo, jpero sobre todo nunca maestro de escuela!
Sin embargo, a pesar de las explosiones de violencia, la irritacién
de Hegel no llega a la injusticia. Sabe moderarse y contemplar
los matices.

Hegel no disimula su hostilidad hacia las «reflexiones» psicolégi-
cas, morales o utilitarias en general, pero no desconoce el valor y
el interés de algunas. Un hecho significativo es que el factor que le
impide proscribirlas totalmente consiste en que representan como
una irrupcién del presente en el relato del pasado:

Pese a su cardcter abstracto, estas reflexiones pramdticas son asi,
en realidad, el presente, y ellas son lo que debe vivificar el relato
del pasado, trocarlo en una vida actual. *2

Las reflexiones introducidas en la narracién histérica son mds o
menos ttiles e inteligentes, y por lo tanto més o menos tolerables,

30 Ibid., t. 1, pag. 505.

31 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, phgs. 355-56.
32 Die Vernunft, pig. 17.
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segun la ocasién. jDespués de los rechazos violentos y perentorios,
que parecen prohibirlas absolutamente, Hegel, con una sencillex
casi desconcertante, llegard a la conclusién de que «la posibilidad
de que tales reflexiones sean de hecho interesantes y vivificantes
depende del espiritu particular del escritor!».33

Asi, toda la historia pragmitica se beneficia con esta conciliacién:
jen efecto, ella misma es vidlida si el historiador es bueno! Un
juicio que es dificil no aplicar a todos los restantes tipos de
historia.

Pero este benévolo liberalismo no arraiga firmemente. En el fondo,
Hegel se aparta de la historia pragmitica. Se opone a ella sobre
todo cuando este género de historia pretende fundamentar una
ensefianza prictica, y cuando la palabra pragmatismo se aproxima
al sentido que solemos atribuirle en nuestra época.

Ya Polibio prodigaba los preceptos politicos y militares, y para
quien no esté predispuesto hay un parentesco evidente entre el
intento de descubrir el vinculo causal de los acontecimientos y el
esfuerzo por extraer de ellos ciertas mdximas de conducta.

Para los contemporineos de Hegel, la historia pragmdtica alienta
también esta intencién. Kant proponia la siguiente definicién:

Se elabora pragmiticamente una historia cuando esta nos hace
sagaces (klug), es decir, cuando ensefia al mundo actual cémo
puede cuidar de sus intereses mejor o por lo menos tan eficaz-
mente como lo hacfa el mundo de antafio. 3

Concebida de este modo, la historia pragmitica se propone «ilu-
minar el porvenir mediante el conocimiento del pasado».®®
Hegel niega formalmente la aptitud de la historia para dar leccio-
nes. En este sentido, el conocimiento del pasado carece prictica-
mente de utilidad para inventar el futuro. La ensefianza que se
extrae de la historia no es pragmitica, en el sentido de Kant. Bas-
tarfa para demostrarlo el ejemplo del arte militar: respecto del
siglo de la artillerfa, ¢qué conocimientos pricticos podriamog
extraer de un examen de la batalla de Maratén?

Si la historia pragmética lograse salvar estos escollos —el psico-
logismo, el moralismo y el didactismo—, recuperaria la esencia
del movimiento interno de la historia, y lo harfa de modo objetivo,
explicativo e inmanente. En ese caso, serfa dificil distinguitla de
Ia historia filoséfica. Por otra parte, se asemejaria también a las
mejores producciones de la historia original.

La historia pragmitica vdlida intenta comprender el encadenamien-
to de los sucesos. La mala historia pragmitica, anecdética y super-
ficial, se ajusta a un positivismo estrecho.

33 Ibid.

34 Fondement de la métbaphysique des moeurs,& 2* seccibn.
35 Lalande, op. cit., pig. 802.
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Cuando Hegel manifiesta su «disgusto» *® se refiere sobre todo a
esta tiltima. Y la compara con E! espiritu de las leyes, de Montes-
quieu:3" ges posible ilustrar mejor el parentesco que une a la
buena historia pragmitica con la historia filoséfica? Hegel elige
sus modelos de historia pragmitica entre los autores franceses: a
veces saben elaborar una historia del pasado que explica un pre-
sente previamente bien entendido; jademds, ponen tanto espiritu
en esta empresa! 38

Lamentablemente, los éxitos no abundan. A menudo la historia
pragmitica nos decepciona, y, apartindonos de sus pretensiones,
nos consolamos retornando a la historia original y a su vivida
descripcién de los hechos, pese a que solo nos suministra materia
prima, *®

La historia critica

El siglo x1x ve surgir y brillar una nueva forma de historia refle-
xiva: la historia critica. Todo el odio de Hegel se vuelca sobre
ella. Es su bestia negra. Incluso le discute la denominacién de
historia.

En efecto, su objeto no es el pasado, y ni siquiera se decide a
relatarlo. Si se interesa en los relatos histéricos, es Ginicamente para
apreciar su veracidad o su verosimilitud. Se reduce a una critica
de la historia, y Hegel acepté ocuparse de ella iinicamente a
causa de la difusién que tenfa en su propia época.*®

Digamos de pasada que su reserva con respecto a la critica histé-
rica ilumina de antemano su apreciacién de la naturaleza de la
historia filoséfica. De buen o mal grado, y bajo la presién de la ac-
tualidad, incluye esta critica entre «los diversos tipos de historia»,
pero le niega auténtica validez. Por lo contrario, no formulari
ninguna objecién, ni de hecho ni de derecho, a la inclusién de la
historia filos6fica en este circulo familiar. Lo cual confirma una
idea importante sobre la que volveremos después: en realidad,
Hegel pretende dar lecciones de bistoria.

La critica podrfa ofrecer algiin interés si renunciara a presentarse
fraudulentamente como un género histérico. Para ello, bastarfa que
su autor fuese perspicaz.

Pero no es ese el caso. Los productos de la historia critica aspiran
a una objetividad superior: en realidad, desembocan en considera-
ciones absolutamente arbitrarias. Hegel ironiza acerca de este modo

36 Die Vernunft, pig. 20.
37 Ibid.
38 Ibid.
39 Ibid.
40 Ibid.
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«de introducir el presente en el pasado, reemplazando los datos
histéricos por fantasfas subjetivas (subjektive Einfille); fantasfas a
las que se atribuye tanto més valor cuanto m4s temerarias ¢
infundadas son». 4!

De todos modos, en definitiva se condenar4 a la historia critica:
aunque la cualidad excepcional de su autor le confiera cierto inte-
1és, este no residird sin embargo «en las cosas» (in den Sachen)
mismas, 4

La historia especial

La historia pragmaética tiene cardcter global. Por su parte, la histo-
ria especial se relaciona con una actividad social particular, des-
prendida de la totalidad nacional: por ejemplo, la hlstona del arte,
o del derecho, o de la navegacién. *®

Se individualiza tnicamente gracias a un acto de abstraccién que
arranca a la vida real y total de un pueblo aquello que no es
mds que uno de sus aspectos. Sin embargo, se sitia en un punto
de vista general, en un dominio que elige, y, cuando sabe indicar
convenientemente su relacién con la historia total destacando «el
alma rectora interna de los acontecimientos y los actos»,** repre-
senta el papel de introduccién a la historia filoséfica.

Para cumplir esta funcién no se limita a inventariar los fenémenos
exteriores y secundarios, como hace G. Hugo en su Historia del
derecho romano, sino que, por lo contrario, penetra el espiritu
de este dato, como Eichhorn logra hacer parcialmente en su Histo-
ria del derecho alemin.

Por consiguiente, Hegel le concede un gran valor cuando es fruto
de un gran espiritu. Rehiisa identificarla con la historia filoséfica, a
la cual solo suministra documentos.

Conviene destacar esta diferencia. En efecto, por sorprendente que
ello pueda parecer a un lector de las Lecciones de Berlin, a veces
se acusa a Hegel de haber elaborado nada mds que una historia
fragmentaria, del género que él mismo califica de especial.

Flint formula la idea de que la historia hegeliana no es sintética, y
sostiene que desarrolla por separado la evolucién del arte, la reli-
gién, los Estados, etcétera,

Sospecha la existencia de un «error de la més grave especie» en
una obra en la que solo ve «historias paralelas»:

41 Ibid., pdg. 21. Véase la pdg. 55 de esta obra.

42 Ibid., pig. 20.

43 Ib:d pég. 21. M. Callot la confunde con la historia de una nacién, de
una reg:én o de una ciudad (op. cit., pig. 131).

44 Ibid., pig.22
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En realidad —escribe—, la mayor dificultad, el problema funda-
mental de la filosofia de la historia, no es determinar mediante el
andlisis los procesos distintivos que la constituyen ni seguir el curso
de cada uno, pese a que ello ya es de por si tarea ardua e impor-
tante: es realizar inmediatamente la sintesis, revelar sus actos y
reacciones reciprocos, su concurrencia hacia un fin comin, descubrir
las leyes comprendidas en el movimiento general de la historia
humana. Pero una sintesis de este cardcter no es posible en la
filosofia de la historia sino con la condicién de que el método y
el sistema hegelianos, concebidos en su conjunto, sean falsos. 4

Es cierto que Hegel se destaca en el terreno de la historia especial.
Su Estética, su Filosofta del derecho, su Filosofia de la religion
son desarrollos histdricos consagrados a objetos particulares. Pero
estas obras no se encierran en los limites de la especialidad. Es
asombroso que Flint no haya advertido el hecho de que integran
un conjunto tedrico y doctrinario de gran amplitud.

En todo caso, la Introduccién a las Lecciones sobre la filosofia de
la historia demuestra que Hegel advertia perfectamente el cardcter
abstracto de este género de trabajo histérico, y la necesidad de
tener siempre presente la exigencia de una sintesis que agrupe y
unifique todas las historias especiales.

¢Acaso no intenta realizar esta sintesis en su historia filoséfica? *¢
¢Los comentaristas no se quejan a menudo de que esta obra mani-
fiesta un espfritu excesivamente unitario, una voluntad de sintesis
a toda costa, una tendencia a promover la convergencia de todos
los acontecimientos «hacia un fin comiin»?

Hegel no suefia con la elaboracién de una historia especial. Enseiia
una auténtica historia general —algo muy distinto de una recopi-
lacién de conocimientos particulares: un saber total—.

Es innegable que en su capitulo acerca de la historia reflexiva
enumera tipos de historia bastante heterdclitos, escogidos de acuer-
do con criterios variables e inciertos.

No debemos criticar severamente este desorden. Le interesa menos
clasificar metédicamente los diferentes géneros de historia que
indicar las cualidades que caracterizan a cada uno y mostrar el
movimiento que obliga a todos a superarse en el género mds ele-
vado, la historia filoséfica.

45 Flint, La philosophie de I'bistoire en Allemagne, trad. al francés por
Carrau, Parfs, 1878, pdgs. 276-77.

46 «Uno de los objetos de la historia universal es demostrar esta unidad,
presentar f{ntegramente esta planta, comprenderla como surgida de wna
raiz. ..» (Hoffmeister, ed., Geschichte der Philosophie, Introduccién, pég.
155; trad. al francés por Gibelin, pigs. 139-40).
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La critica negativa

Hegel reprocha a los historiadores reflexivos sobre todo el cardcter
puramente negativo de su actividad. No se sienten solidarios del
pasado y no lo comprenden; lo comprueban como una cosa ex-
trafia y ven en €] tinicamente una sucesién de fechorias provocadas
por intenciones individuales o colectivas mediocres y limitadas, un
prolongado extravio, del cual el género humano ha salido al fin y
sobre el cual puede arrojar una mirada despectiva.’

Los historiadores reflexivos descargan anatemas sobre los tiempos
pasados. La Aufklirung, las «luces», ofrece el ejemplo mds carac-
teristico de esta conducta.

Hegel debe mucho a la Aufklirung, es hijo de esa corriente, y
sabe rendirle homenaje. Pero advierte sus limites y sus defectos.
No cabe duda de que se ha opuesto violentamente y con eficacia
a los dogmas perpetuados por la teologia y por la «antigua meta-
fisica». Hegel exalta siempre este aspecto negativo y destructor de
la Aufklirung, y se esfuerza por demostrar su necesidad histdrica.
Pero las afirmaciones de la Aufklirung no tienen el mismo valor
que sus negaciones. Socava los cimientos de los antiguos absolu-
tismos, pero no se desarrolla aplicando un método dialéctico e
histérico. Razona de acuerdo con el esquema de las alternativas
rigidas. Disuelve las determinaciones finitas de la religién positiva
o la filosoffa tradicional, pero no sabe incluitlas en el proceso infi-
nito, en el movimiento universal, en la historia y la razén vivientes.
Para la Aufklirung un error es un error, que no contiene absoluta-
mente ningiin elemento de verdad; asi, lo juzga sin tratar de com-
prenderlo. No advierte la relatividad de las definiciones, la inver-
si6n permanente de cada cosa en su contraria, la presencia universal
de la contradiccién.

Esta carencia de la Aufklirung, que procede al margen de todo
auténtico espiritu histérico, afecta sobre todo a la critica de la
religién. La Aufklirung niega absolutamente todo valor de cono-
cimiento a la religién tradicional, no reconoce en esta ninguna ex-
presién de la realidad humana, y la rechaza en bloque, como un
error monumental, obra de sacerdotes y déspotas hipécritas.

Pero entonces, ¢cémo explicar este engafio milenario? Seri preciso
apelar a una suerte de debilidad mental universal. Los griegos y los
romanos creyeron, como nifios de corta edad, en fibulas ridiculas,
buenas a lo sumo para arrancar una sonrisa desdeiiosa a un espiritu
esclarecido. Y la propia Aufklirung se presenta, sin modestia,
como una especie de subita revelacién de la verdad, inexplicable

47 Engels caracterizaba asi la concepcién de la historia sobre la cual Hegel
habfa triunfado: «...una mafiana caética de violencias absurdas, todas
igualmente condenables ante el tribunal de la razén filoséfica llegada a la
madurez, y que es preferible olvidar con la mayor rapidez posible.. .»
( Anti-Diibring,& Paris, 1950, pdg. 55).
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desde el punto de vista histérico, pues pretende no deber nada a un
pasado extravagante.

Hegel reconoce sin dificultad que el género humano se ha engaiiado
durante mucho tiempo. La Fenomenologia describe minuciosamen-
te la prolongada marcha de la conciencia en el error. Tampoco
para su autor hay verdades primeras; solo existen resultados adqui-
ridos. Pero no puede afirmarse que de un lado se alza la verdad
y del otro el error: estdn unidos por una relacién viva, se implican
mutuamente, participan una del otro y se truecan una en el otro .
La religién es una de las efigies que cada pueblo delinea de si mis-
mo, su retrato santificado. Sufre las limitaciones de este pueblo y,
si se quiere, bien puede afirmarse que por eso mismo constituye
una imagen errénea.

Pero al mismo tiempo exhibe una verdad, refleja una etapa del
desarrollo espiritual y la ilumina. La religién de los griegos no
coincide con una verdad eterna definitiva —pues si asf fuera
continuarfa conviniéndonos— ni con un error total: los griegos
no formaban, horribile dictu, un pueblo «estdtico». La mitologia
griega nos encanta siempre.

La tarea de la historia no es tanto juzgar la religién griega como
explicarla. Los Padres de la Iglesia presentaban las virtudes reales
de los paganos antiguos como «vicios brillantes», y Hegel no les
perdona esta incomprensién. *® Pero la Aufklirung es culpable de
una mezquindad semejante cuando se burla de la «puerilidad»
de las «fébulas» religiosas de los griegos, los romanos, los judios
y los cristianos. Las diferentes formas de la religién, y aun las que
nos parecen més ingratas, merecen una explicacién histdrica.

El filésofo debe interrogarse acerca de la verdad de la religién «en
relacién con las costumbres y el cardcter de los pueblos y las
épocas». *® Hegel tiene el presentimiento de un método sociolé-
gico.

Pero los historiadores reflexivos desconocen este precepto, y no
solo en lo que se refiere a la religién. Se conducen como adoles-
centes que se rebelan contra su propia infancia. El adolescente a
veces se irrita e indigna: jCrei esto! ;Me entregué a estas toscas
supersticiones!

Le parecen absolutamente absurdas las férmulas a las que su infan-
cia atribuia un poder mégico. Desde la altura de su sabiduria re-
ciente solo se le ocurre menospreciarlas, o bien finge olvidarlas.
A una época de fe sucede otra de critica. El historiador reflexivo
evoca el pasado, pero tinicamente para negar su utilidad, para
menospreciatlo.

El individuo jamds llegaria a ser adulto si no abandonase la infan-

48 Nohl, pig.63. Véase también Bassenge, ed., Aesthetik, pig.527; trad.
al francés por Jankélévitch, t. 11, pdg. 284.
49 Nohl, pig. 144.
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cia. Con ese fin, es menester apelar a cierto grado de violencia. La
historia reflexiva acelera la maduracién del género humano. Se
interpone entre la historia original y la historia filoséfica, del mis-
mo modo que el entendimiento se introduce entre la representacién
y la razén. De ahi que Hegel nos sorprenda cuando la ataca con
una acritud que sélo suaviza al verla entrar en galanteos con la
historia filoséfica. Pues Hegel sostiene siempre, en principio, la
validez del trabajo del entendimiento.

La historia original no debe avergonzarse de su ingenuidad: enton-
ces, ¢por qué la reflexién necesita disimular su propia negatividad?
Es necesario destrozar la representacién original del pasado para
que se inicie la interiorizacién filoséfica. También la historia refle-
xiva recibe una justificacién histérica.

Ahora bien, la preferencia sentimental de Hegel se orienta visible-
mente hacia la vida concreta. En la serie de los tres estados de la
historia —afirmacién, negacién, negacién de la negacién— Hegel
favorece la partida y la llegada, a expensas de la etapa intermedia,
concebida como un mal necesario. '

No mete «en el mismo saco» a los historiadores originales y los
historiadores reflexivos.™ Ama y aprueba a los primeros. Juzga
con severidad a los segundos, y entre ellos sobre todo a sus con-
tempordneos,

Pero ocurte que, por su parte, tampoco ellos le ahorran criticas.
Detestan la historia filoséfica, y las incursiones filoséficas en su
propio dominio. Hegel les responde, los contradice, y se complace
en volver contra ellos sus propios argumentos, demostrando el
apriorismo y la falta de objetividad de estos fandticos de la critica
histérica, enceguecidos por su idolatria del hecho «positivo».®
Hacen todo lo posible para impedir el nacimiento y desarrollo de
la historia filoséfica, En definitiva, Hegel les censura no tanto su
condicién de historiadores reflexivos como la pretensién de anexar-
se la historia entera y de rehusar el homenaje debido a la historia
filoséfica.

La objetividad

Los historiadores reflexivos se creen dechados de objetividad, como
si su objetividad fuera la vnica posible.

50 Es dificil comprender ¢cémo en una obra reciente 1. S. Kon ha ido

escribir: «Hegel condena sin apelacién el empirismo estrecho de la historia

?;iég‘i‘nal y cr;tglc;; )( Die Geschichtsphilosophie des 20. Jabrhunderts, Berlin,
, t. 1, pig. 33).

51 En general, la posteridad ha ratificado los juicios de Hegel acerca de

G. Hugo, Niebuhr, O. Miiller, etc. (Die Vernunft, pégs.20, 22 y 32).

Véase, p. ej., Fueter, Histoire de Pbistoriographie moderne, op cit.
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Para ellos, ser objetivos significa distanciarse del objeto, aislarlo
para envolverlo mejor, mirarlo inicamente «en perspectiva». Con-
servan su frialdad, evitan entusiasmarse, desconfian de la partici-
pacién. Los «criticos» modernos aconsejan no pertenecer a ninguna
época y a ninguna patria, es decir, no respirar el aire de su tiempo:
un programa de imposible realizacién y que, a lo sumo, lleva a
una ceguera voluntaria respecto de la influencia inevitable de la
civilizacién en que uno vive. **

En realidad, esta objetividad es mds un estado que un método.
Los hombres adquieren sin quererlo, en cada etapa del desarrollo
histdrico, esta objetividad respecto del pasado. Si el historiador
critico fuera tan independiente de su tiempo como cree, le seria
imposible convocar ante si a los restantes siglos.

Por otra parte, algunos periodos realizan una critica méds apasio-
nada del pasado, la que a su vez aparece como un proceso histéri-
camente condicionado.

Hegel no lo lamenta. Ninguna época tiene derecho a vanagloriarse
de su ingenuidad. La critica la obliga a un despertar implacable. El
momento de la objetividad «a distancia», que es indispensable, no
carece de rigor ni de fecundidad.

No obstante, si el historiador reflexivo puede demostrar una obje-
tividad tal es solo porque otros, antes que él, no se preocuparon
absolutamente del asunto, y ni siquiera consideraron su posibilidad.
La critica del historiador reflexivo no se aplica a los acontecimien-
tos mismos, desvanecidos desde hace mucho tiempo, sino a la repre-
sentacién que le transmitieron los escritores originales.

La objetividad de los jueces supone la ingenuidad de los testigos.
Esta ingenuidad, que simpatiza con el objeto, se muestra, a su
nivel, tan objetiva como la critica que, en otro plano, desconfia
de él.

Por supuesto, Hegel exige la objetividad del testimonio hists-
rico.3® El historiador no tiene derecho a relatar cuentos. Pero hay
varios modos de considerar objetivamente la realidad social, pre-

52 Hegel acusa a Haller, apologista de la Restauracién, de haberse impe-
dido la clara visién de los hechos con esta actitud. Seiiala esta declaracién
del filésofo bernés: «Rechazaba todos los libros y todas las autoridades, de
modo que en adelante ya no interrogaba a los hombres sino solo a Dios
—es decir, a la naturaleza—. Y he aquf que la puerta se abria a quien
golpeaba. Apenas se habia comenzado a buscar honestamente la verdad en
su fuente y ella se descubria, venfa amistosa al encuentro del que tanto
Ia amaba, y se manifestaba a €l». Al margen de este texto de Haller, Hegel
observa cruelmente: «jEs decir, que en adelante no le vino a la conciencia
mis que la opinién de los berneses!» (Berliner Schriften, pég. 678).

53 ;Sin embargo, no se muestra demasiado exigente! Véase Propideutik,
en Glockner, ed., Werke, t. 11, pig.31; trad. al francés por Gandillac,
pags. 20-21. No cree que las «fdbulas» y las «leyendass constituyan una
fuente vélida de informaciones (Die Vernunft, pég.5), pero fuera de la
exigencia de conformidad con las condiciones generales de la intuicién
{ibid., pig. 6) no determina los criterios del testimonio histdrico.
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sente o pasada; para decirlo mejor, cada género de historia posee
su propia cualidad de objetividad, y se contenta con ello. En Poli-
bio hay un tipo particular de objetividad, que una historia de
Grecia elaborada en el siglo xx ya no puede alcanzar y ni siquiera
buscar.

Inversamente, cada género de historia est4 amenazado por una espe-
cie de error y de ilusién que no afecta a los restantes. Los que se
esfuerzan por «poner distancia» se engafian, a su modo, tan fécil-
mente como los que intentan «coincidir con el objeto»: en efecto,
Hegel los sorprende torturando a los hechos para obligatlos a
hablar en su favor. Reemplazan desenfadadamente los datos histé-
ricos por las fantasmagorias de su imaginacién.

Cuando leemos a Polibio obtenemos una representacién de los
acontecimientos y de los personajes de la vida griega. Y ciertamente
no es inttil someterla a la critica, a una critica que, en definitiva,
solo puede arrancar de este relato original y que, evidentemente,
no existirfa sin él.

Ademds, la lectura de Polibio nos ofrece otro aporte indudable: el
espiritu de Polibio encarnado en su obra, ese espiritu de un griego
con sus prejuicios, sus ideales, su originalidad, todo lo que un
historiador critico seria incapaz de recrear o «reconstruir».

La objetividad del escritor original no impide su parcialidad.
Tucidides es parcial; César también, y su parcialidad personal,
subjetiva, importa bastante poco, y ficilmente podemos corre-
gitla.

Pero lo que para nosotros importa es su parcialidad universal. De
un modo espontineo, profundo y sustancial, han tomado partido
por su época y su pueblo, y representan, tipicamente, Tucidides el
espiritu griego en una de sus figuras caracterfsticas, y César el espi-
ritu romano en uno de sus notables avatares.

Cuando est4 frente a un documento, con frecuencia Hegel se inte-
resa mds por el testimonio que aporta acerca del espiritu de su
autor que por la informacién que suministra explicitamente. En
esta perspectiva, aun Jos falsos testimonios, las mentiras o las mis-
tificaciones poseen valor histérico. Nos informan acerca de la ima-
ginacién de sus autores, sus preferencias y sus gustos, el modo en
que hubieran deseado que ocurrieran las cosas v, por lo tanto, en
definitiva, acerca de su espiritu y de su época.5®

54 «Anfille anstatt Daten» (Die Vernunft, pdg. 21; véanse también las
pégs. 160-61). Acerca de la obligacién del historiador de respetar riguro-
samente los datos objetivos, véase Bassenge, ed., Aesthetik, pdgs. 89293 y
897; trad. al francés por Jankélévitch, t. 111, 2* parte, pigs. 39-40 y 44.
Ademds, recordemos los reproches formulados por Hegel a Gorres; véase la
pég. 57 de esta obra.

55 Hegel acepta las consecuencias finales de esta tesis: los autores trigicos
y los filésofos griegos nos suministran documentos histéricos tan vélidos
como los materiales de los historiadores (Die Vernunft, pig. 177).
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Con frecuencia Hegel se aventura muy lejos por este camino peli-
groso. Asi, por ejemplo, a propésito de un relato milagroso de la
Biblia, escribe:

No es cuestién de preguntarse cdmo podriamos aprehender con
nuestro entendimiento este hecho de la liberacién de los judios, o
los episodios que la precedieron: en el modo en que ella se mani-
fiesta a su imaginacién, en el recuerdo viviente que conservan de
ella, se expresa el espiritu que en ella estuvo activo.®®

Asimismo, a propésito de la historia de Rémulo, afirma lo si-
guiente:

Aunque las leyendas pertinentes parezcan fabulosas, sin embargo
contienen lo que corresponde al espiritu romano segén lo hemos
descripto, %7

Se trata de superponer a los acontecimientos la imagen que los
hombres se forjan de ellos. Si no puede afirmarse con certeza
que esta imagen refleja fielmente dichos acontecimientos, quizd no
pueda afirmarse con certidumbre mucho mayor que ella traduzca
auténticamente el espiritu universal de una época.®®

Sin embargo, aun idealizada, la imagen mantiene una relacién con
la realidad, y la critica de un testimonio no puede basarse sino en
otros testimonios.

Por lo tanto, es necesario retornar constantemente a la historia
original, a su originalidad radical.

Si perdiésemos la esperanza de conversar del asunto con un griego
o un romano, dejariamos de leer la Guerra del Peloponeso o la
Guerra de las Galias.

También el escritor reflexivo es parcial, sin saberlo. Ocurre sim-
plemente, que, en lugar de aplicar al presente el prejuicio de ese
presente, lo descarga sobre el pasado. La historia reflexiva quiere
«no comprometerse» en la misma medida en que la historia ori-
ginal estaba «comprometida» en su actualidad.

El historiador filésofo rinde culto a otro modo de objetividad. No
escapa a su época més que los otros, pero el espiritu del presente,
que ha sabido hacer suyo, lo vuelve hacia el pasado de un modo
activo y comprensivo. Para él, la historia original —con su objeti-

56 Nohl, pigs. 248-49; trad. al francés por J. Martin, pdg.9. Véase tam-
bién Nohl, pégs. 160-61.

57 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs. 382-83; trad. al francés
por Gibelin, pég. 271.

58 Marx acusard a Hegel de sustituir a veces la historia real por la historia
de las representaciones idealizadas que las diferentes épocas se han forjado
acerca de si mismas y, en ultimo andlisis, de reemplazarla por la historia
de los historiadores (Misére de la Philosophie, & Paris, 1947, pig. 87).
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vidad ingenua— y la historia reflexiva —con su objetividad crf-
tica— son los momentos contradictorios y sucesivos de un mismo
proceso. Adopta todo el pasado —pero superado—, lo hace suyo
o, mejor atin, contempla en €l su Sf, su «ser devenido»,

No se pliega a esta «imparcialidad» reflexxva, cuyos efectos Hegel
lamenta cuando un profesor de historia de la filosoffa pretende
manifestarla:

Esta condicién de imparcialidad significa en general que este maes-
tro debe adoptar en cierto modo la actitud de un muerto cuando
explica las concepciones filoséficas, que debe estudiarlas como
separadas de su espiritu, como exteriores.5®

Por lo contrario, el filésofo opta por el presente, y en él concentra
todo el pasado. Su esfuerzo tiende a hacer coincidir su propia
individualidad con el espiritu universal de su época,°° a elevarse
hasta él gracias a la cultura,

Pero para que el historiador filésofo dicte una absolucién es nece-
sario que el historiador reflexivo haya formulado inicialmente la
acusacién,

59 Hoffmeister, ed Gescb:cbte der Pb:lo:opbte, Introduccién, pigs. 134-
35; véase también lap‘g 357. Trad. al francés por Gibelin, pég. 122 véanse
también las pégs. 315-16.

60 Contra la subjetividad, véase Die Vernunft, pig. 32.
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3, La historia filos6fica

Un eterno encanto... Marx.

A veces se cree, muy erréneamente, que cuando la historia filosé-
fica comienza a actuar anula a todas sus predecesoras. Pero no es
asf. Es indudable que las subordina, pero no por ello deja de
aprovechar sus esfuerzos; ademds, puede afirmarse que los necesita.
Un hombre moderno aprecia mejor la historia original antigua si
ya ha practicado la historia filoséfica, de la cual la historia refle-
xiva es un preludio. El pasaje de una a otra no se realiza definitiva-
mente, sino que recomienza sin cesar, en niveles de elaboracién
cada vez mds elevados: es una especie de interminable contro-
versia en la cual cada uno de los interlocutores se instruye pro-
gresivamente.

Por una especie de contragolpe, la historia filoséfica imprime
renovado impulso a las otras formas, las obliga a desarrollarse y
modifica su sentido: pero a su vez se ve afectada por toda esta
renovacién que ella inicié.?

A comienzos del siglo x1x, los tres géneros de historia se desarro-
llan simultdneamente. Hegel no desea la desaparicién de ninguno
de ellos. Por lo contrario, demuestra su interdependencia activa:
Ia narracién del pasado no es un monélogo.

La memoria individual

Los actores de la historia sacrifican su individualidad y en el
acontecimiento deponen lo que en si mismos tienen de universal.
El observador contemporineo no pierde jamds el rastro de estos
actores. Tucidides comprende los discursos de Pericles como si él
mismo los hubiera escrito. Y quizd pueda afirmarse que es el ver-
dadero autor de las palabras que atribuye al gran estadista. Pero
no hay equivoco acerca de la calidad: un mismo espiritu dicta los
actos y las palabras de Pericles, la investigacién y el relato de
Tucidides.®

iQué distinta es nuestra situacién! Cuando leemos a un autor
griego, ante nosotros se alza un mundo distinto, que nos descon-

1 Véanse las pégs. 85-86 de esta obra.
2 Die Vernunft, pég.8.
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cierta. Sin embargo, esta fecunda produccién objetiva de los siglos
pasados reclama su propia naturalizacién en el mundo moderno.
Es indudable que no podemos sentir, actuar y pensar como los
griegos de la antigiiedad. Y no esculpiremos ni escribiremos jamds
como ellos.

Sin embargo, podemos asimilar una obra politica, militar o artis-
tica creada antafio, aprehendiéndola como un momento del desa-
rrollo que ha sido el punto de partida de nuestro espiritu actual.
En efecto, todo ocurre como si el espiritu de los griegos corres-
pondiese a la juventud del espiritu universal. Este, que tiene miis
edad, gusta rememorar su propia existencia, como lo haria un
anciano.

Después de haber criticado, durante un prolongado periodo de su
vida, sus propios errores y sus defectos infantiles, se enternece
ahora al pensar en ellos y, sin recaer en lo mismo, experimenta
de nuevo algo de la antigua emocién.

Ya no lo avergiienzan las canciones de su infancia y, cuando hojea
las libretas amarillentas donde las habia anotado, rememora afec-
tivamente el estado de espiritu en que otrora las entonaba.
Reintegra en su historia personal estos testimonios objetivos de
una etapa de su camino cultural. Gracias a ellos retorna a si mismo,
y allf vuelve a encontrar el recuerdo viviente, que restituye un
sentido a las férmulas,

El espiritu de su infancia le sonrie familiarmente, a pesar de que
ya no adhiere mds a él. Con otras formas del espiritu, que se suce-
dieron en el curso de su vida, es un elemento de su existencia
actual. El anciano no se siente fuera de lugar en el mundo de los
recuerdos, sino que, por el contrario, se refugia alli. Supera y do-
mina a su pasado, pero al mismo tiempo lo conserva, le hace
justicia y lo asume.

Se reconcilia con su infancia ingenua, sin irritarse con su adoles-
cencia rebelde. En el entrelazamiento de estos vinculos y el dolor
de esos desgarramientos se ha formado un ser complejo. Los dife-
rentes principios que se amalgaman en esta persona viviente son
la interiorizacién y la concentracién de su pasado mévil.

Al rememorarlo puede exaltarse, hasta el extremo de liberar de
un golpe todo este poder de fermentacién. Salta el tapdn, y «del
ciliz de este reino de los espiritus rebosa hasta €l su propia
infinitud».®

Toda conciencia, para ser tal, sabe y debe reinteriorizar mientras
avanza lo que habia exteriorizado de una de sus detenciones ante-
riores. La conciencia presente comprende su alienacién pasada, su
larga y extraviada marcha, cuando ain no se posefa, o se despo-
sefa de si misma. Se explica entonces sus antiguos movimientos

3 Versos de Schiller citados por Hegel al final de la Phénoménologie
(t. 11, pig. 313).
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y proyecta una claridad simpética sobre las ilusiones necesarias
que tejieron su devenir.

Por consiguiente, la Erinnerung (interiorizacién) la incita a recor-
dar un momento pasado, a raiz del hallazgo de un signo; a insertar
este signo en la experiencia espiritual que lo origing, y a confe-
rirle asf un significado; a vivir actualmente esta experiencia, pero
en una forma distinta y superior.

Este poder de la conciencia no nos sorprende. Se trata simple-
mente de la posibilidad ofrecida al hombre de revivir su infancia
por el pensamiento, sin que ello signifique retornar a la infancia.
Esta posibilidad se basa en la continuidad de una vida espiritual,
mantenida en la discontinuidad de sus tribulaciones.

La memoria histérica

Hegel cree que una interiorizacién del mismo tipo se manifiesta
en el conjunto del pasado humano, y que ella sirve de apoyo al
trabajo del historiador. Pero esta Erinnerung supraindividual pro-
pone problemas mucho mds complejos que los que se originan en
una Erinnerung personal.*

Para reconocer la posibilidad de tal interiorizacién, ¢no deberiamos
aceptar la idea de que el desarrollo total del género humano obe-
dece a condiciones del mismo tipo que las que hallamos en la
Erinnerung personal: la continuidad y la unidad del desarrollo de
un sujeto vnico de la historia, enmascarada por las discontinuida-
des y las aparentes diversidades?

Si Hegel a veces concibié la existencia real de un espiritu universal,
¢no fue para salvaguardar la Erinnerung, al menos en parte?

En todo caso, la Erinnerung puede prescindir de esta hipétesis. Se
manifiesta como un hecho. Si no hubiese interiorizacién, no podria
concebirse que el pasado continuara ejerciendo sobre nosotros una
atraccién tan honda. ¢Por qué el presente habria de interesarse
en lo que le es extrafio?

Cuando hace suyo el espiritu universal, el hombre actual exhuma
los vestigios de una infancia y una juventud. Y a pesar de su
cardcter extrafio interioriza este recuerdo, como si se tratase de
su propia infancia y su propia juventud: gustamos atin las obras
de arte de los griegos, todavia comprendemos en cierta medida sus
palabras y sus gestos, y no abandonamos a sus historiadores.

La exteriorizacién y la objetivacién dispersan lo que producen. El
espiritu universal se encarna en varios pueblos, diseminados en

4 A propésito de una hipdtesis semejante, Dufrenne pregunta: «¢Cémo
concebir en el individuo la memoria de un pasado que no es suyo?» (La
persondlité de buse, & Parls, pig. 275).
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distintos continentes. Los productos de cada pueblo solo materia-
lizan, y de modo parcial, el espiritu de una época.

Al apoderarse de esta diversidad, la Erinnerung histérica realiza
una recopilacién espaciotemporal. Recoge la majada de estos espi-
ritus dispersos y la introduce en el redil.

iExtrafios corderos, maravillosa majada! El retorno de las criaturas
al espiritu es también el retorno del espiritu a si mismo: oye des-
pertar el eco de las voces queridas que callaron, y llama a todos
los simbolos imperfectos que habfa sembrado en su camino.

La conciencia final se impone a todas las configuraciones prepara-
torias, envejecidas y dispersas. No se identifica con ninguna de
ellas ni con su cortejo, y confiere siempre al pasado otro sentido,
mi4s profundo que el que se atribuia é] mismo. Hegel lo expresa
notablemente en la Fenomenologia, a propésito de las obras de
arte antiguas que, por fecundas que nos parezcan, jamés nos ofrecen
su sentido original:

Pero del mismo modo que la joven que ofrece los frutos del 4rbol
es més que la naturaleza de estos que los presentaba inmediata-
mente, la naturaleza desplegada en sus condiciones y sus elementos,
el 4rbol, el aire, la luz, etc, porque sintetiza en una forma
superior todas estas condiciones en el brillo de su mirada cons-
ciente de sf y en el gesto con que ofrece los frutos, también el
espiritu del destino que nos presenta estas obras de arte es mis
que la vida y la efectividad de este pueblo, puesto que es la reco-
pilacién y la interiorizacién del espiritu otrora disperso y exteriori-
zado alin en ellas; es el espfritu del destino trdgico que recoge
todos estos dioses individuales y todos estos atributos de la sus-
tancia en el Panteén tnico, en el espiritu consciente de si mismo
como espfritu.®

La joven no permanece inactiva. No se limita a ofrecer los frutos
del pasado para que se guste de ellos. Actiia en el presente. En
ella la vida hace brotar su nueva flor, enriquecida con todos los
florecimientos anteriores.

Nuestro presente es mis que el pasado, cuyos jugos recoge y
destila. Se manifiesta de dos modos: por una parte, exterioriza es-
pontdneamente su propia originalidad, crea lo nuevo; por otra,
cobra conciencia de lo que es, descubre los ingredientes de su na-
turaleza actual, desplegados y yuxtapuestos en el tiempo:

... el mundo presente, la figura del espiritu, su conciencia de sf,
aprehende todas las etapas que aparecen como anteriores en la
historia.®

gb Phénoménologie, t. 11, plgs. 261-62. Véanse las pdgs. 284 y 290 de esta
ra.
6 Die Vernunft, pig. 182.
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En su sucesién temporal, la rememoracién histérica observa con-
tradicciones y combates que se manifiestan igualmente en cada
movimiento de la conciencia actual. Esta concordancia es, precisa-
mente, lo que confiere interés a la revisién del pasado.

De ello se deduce, ademds, que tenemos que ocupatnos, no del
pasado, sino de lo actual, lo presente. Han desaparecido el elemen-
to exterior, los hombres, sus destinos, etc. Pero la cosa (die
Sache) que ellos produjeron ha permanecido. Por lo tanto, no se
trata de acontecimientos histéricos, sino de un presente en que
nosotros mismos estamos presentes. Tenemos que ocuparnos de un
concepto que es nuestro. Una ciencia simplemente histérica ofrece
un beneficio minimo; para mi conserva siempre un caricter rela-
tivamente extrafio, exterior.”

La interiorizacién histérica se realiza en cada ocasién de distinto
modo, en el nivel de desarrollo alcanzado por el espiritu, y cada
época escribe la historia a su modo. Vemos el pasado con los ojos
que él nos dio, distintos de los que tenfan nuestros predecesores.
Como se ve, tenemos aqui una concepcién que elimina inmediata-
mente todo positivismo estrecho. Nadie puede sobrepasar los limi-
tes de su tiempo para alcanzar una objetividad abstracta. El his-
toriador debe optar parcialmente por la verdad, pero esta no es
etérea ni eterna. Sean cuales fueren sus actos y sus pensamientos,
su visién del pasado dependerd siempre de su conciencia actual,
que es el resultado de todo ese pasado.

Hegel admira a los pensadores que se instruyen a la luz del pre-
sente activo. Pero es indudable que no serfa posible confundirlos
con los vulgares falsificadores que intentan artificialmente poner
la historia a remolque de una opinién subjetiva o al servicio de un
proyecto efimero y mezquino.®

El historiador que se sitiia en la 6ptica del presente de ningiin
modo infringe por ello las leyes de la objetividad. Su criterio
no ha sido elegido arbitraria o caprichosamente: es la culminacién
de todo el pasado, de modo que todo ocurre como si en la con-
ciencia del escritor este pasado decidiese pensarse.

Cada sociedad escribe de nuevo la historia. Por lo tanto, esta no
se desarrolla con un ritmo de acumulacién y de progreso lineal,
sino segiin un ritmo de reabsorcién y de reorganizacién, lo cual
permite un progreso «circular» o una ascensién en espiral.?

7 Hoffmeister, ed., Geschichte der Pbhilosophie, Introduccién, pégs.138-
39; véase también la pdg. 71. Trad. al francés por Gibelin (modificada),
pdg. 126; véanse también las pdgs. 69-70.

8 Bassenge, ed., Aesthetik, pigs. 278-79; trad. al francés de Jankélévitch,
t. 1, pdg. 312,

9 Como se ve, Hegel afronta asf una problemdtica que conserva toda su
actualidad, v en relacién con la cual Raymond Aron ha propuesto distintas
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Como el desarrollo histérico es creacién constante, que prosiguc
gracias a la transformacién permanente de lo adquirido en materia
prima para nuevas elaboraciones!® —y ello en cierto modo por
definicién, pues esta continua reabsorcién del pasado en la accién
presente es lo que define la historia, y por lo tanto el ser histérico,
¢l hombre—, lo ulterior no se reduce jamds a lo anterior ni lo
superior a lo inferior, pese a que cada uno es producto del otro,
aunque producto dialéctico.

Las interpretaciones modernas del pensamiento hegeliano tienden
en general a atribuir primacia al momento de la Entdusserung, en
detrimento de la Erinnerung.

Ahora bien, para Hegel la historia es posible tinicamente gracias a
la Erinnerung. Sin ella, los hombres no conocerian ni compren-
derfan e] pasado, pero ademds no crearian el futuro.!* Ella con-
fiere un sentido al movimiento de la historia, pues suministra, en
relacién con la accién presente, el modo de utilizacién de todos
los objetos, de todos los dtiles, de todas las instituciones heredadas
del pasado.

Mis adn, pone este pasado, y todo lo adquirido humano, a dispo-
sicién del mundo presente, y de este modo le permite actuar.

Es indudable, y ya lo hemos reconocido muchas veces, que a me-
nudo Hegel se deja tentar por una sustancializacién de todo este
proceso. Su espiritu universal se envanece entonces de ostentar una
realidad ontolégica de la cual el historiador ya no es mds que un
simple testigo.’®

Pero no siempre Hegel rebaja al historiador a una situacién tan
modesta, ni tolera tamaia soberbia en el espiritu universal. Sin
los historiadores, los hombres no lograrian orientar su vida. La
Erinnerung, la memoria histérica, les cierra algunos caminos ya
recorridos, y les abre posibilidades que no son indiferentes.

La historia vivida tiene un sentido porque la actividad humana se
desarrolla en el marco de una herencia y se apoya en una memoria,
porque cada momento dcl curso del mundo contiene en si, en esen-
cia, todo el pasado.' Por esta razén la humanidad jamds puede
actuar como si no tuviese la experiencia de lo que ya hizo.

Si hay un sentido de la historia es porque todo acto humano

soluciones: «...Nos preguntamos si la ciencia histdrica, como las ciencias
de la naturaleza, se desarrolla de acuerdo con un ritmo de acumulacién y de
progreso o si, por lo contrario, cada sociedad vuelve a escribir su historia
porque se elige, recrea su pasado» (R. Aron, Introduction a la philosophie
de Uhistoire, & Parils, 1938, pdg. 10).

10 Véanse las pdgs. 122 y 248 de esta obra.

11 Véase, acerca de este punto, A. Kojeve, Introduction a la lecture de
Hegel, Paris, 1947, pég. 502, y nota 1.

12 Véase, p. ej., Propadeutik,& pérr. 292, en Glockner, ed., Werke, t. 11,
pig. 223; trad. al francés por Gandillac, pdgs. 219-20.

13 «El espiritu incluye aun en sf todas las etapas del pasado...» (Die
Vernunft, pég. 183),
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depende de una Erinnerung que se recompensa de las Entdusserun-
gen pasadas exteriorizdndose ella misma.

Ahora bien, este juego de la Entdusserung y la Erinnerung con-
tradice en cierta medida la ontologia hegeliana del espfritu univer-
sal. En realidad, ¢un espiritu universal real necesitarfa cosas para
recordarse de si?

En opinién de Hegel, no existirfa historia vivida si cada época no
se expresase en los objetos, y sobre todo en los dtiles, que lega a
la posteridad. La posteridad debe reinteriorizar activamente, asi-
milar estos legados, explotdndolos. Los escritores de la historia
testimonian en favor de la realidad de la historia.

La historia filoséfica, originada en la historia vivida, tiene como

fin dltimo la continuacién y la extensién de la vida humana
creadora.

La historia y el documento

Una concepcién semejante de la funcién del historiador destaca
mejor los peligros del documento. Yace ante nosotros como una
cosa, acabada y fijada. La profusién y el peso de las imdgenes-re-
cuerdos, ¢no amenazan ahogar la rememoracién viva?

En la perspectiva hegeliana, es legitimo el temor de que, cuanto
mayor sea la abundancia de documentos, més ficilmente se nos
escapard la vida acerca de la cual aquellos nos documentan. Los
objetos en los cuales se expresé el alma de los tiempos pasados
nos amenazan por lo menos tanto como las palabras en las que se
objetiva el pensamiento presente. Ahora bien, Hegel no se cansa
de prevenirnos contra los maleficios de la palabra.

Sin duda, las palabras pueden «convertirse en una existencia vivi-
ficada por el pensamienton. Este las interioriza y las metamorfosea
asf en un «exterior-interior»,

Sin embargo, la inteligencia no siempre consigue esta recuperacién

de la palabra, y entonces cae en la alienacién verbal, descripta
as{ por Hegel:

Esta recepcién de la palabra tiene al mismo tiempo este sentido:
que la inteligencia se trueca en algo objetivo (sdchlich), de suerte
que la subjetividad, en su diferencia con la cosa, llega a ser algo
totalmente vacfo, un depésito sin espiritu de palabras, y, por lo
tanto, una memoria mecénica. De este modo, la superabundancia
del recuerdo (Uebermass der Erinnerung) se invierte, por asi de-
cirlo, en la mayor alienacién de la inteligencia (...) y la memoria

14 Encyclopadie, pérr. 462, en Glockner, ed., Werke, t. x, pdg. 355.
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misma (Geddchtniss), lo mismo que las palabras, llega a ser por
consiguiente una cosa tanto mds abandonada por el espfritu.'®

En este sentido, la cultura es precisamente lo que queda después
que se ha olvidado todo, pues el olvido alivia el espiritu de una
cargazén indtil. Sin &l, los vestigios matan el pasado, la Erin-
nerung-recuerdo frena la Erinnerung-interiorizacién.

Hegel conoce este peligro. La erudicién lo inquieta, y desconfia del
respeto al hecho por sf mismo, del positivismo en todos los domi-
nios, y sobre todo del positivismo histérico.

Sin embargo, su vigilancia no le impide conceder todo su valor a
las imdgenes.

Son perjudiciales —y aun insuficientes— cuando no invitan a la
interiorizacién, cuando rehisan recibir de ella una nueva vida, cuan-
do se entierran en el cementerio del pasado.

Pero la Erinnerung-recuerdo y la Erinnerung-interiorizacién no
siempre hacen mala pareja. La superacién de una, si esta consiente
en ello, condiciona el nacimiento de la otra. No se percibe clara-
mente cémo podria realizarse la interiorizacién si no absorbiese
los recuerdos. Hegel no presta mucha atencién al recuerdo crista-
lizado. Pero sin el recuerdo comestible [sic] no podria ocurrir la
interiorizacién.

El espiritu necesita de las cosas y de su existencia evanescente.
Para reunirnos con nosotros mismos repensando a Grecia, tenemos
que contemplar estatuas, releer himnos y tragedias, estudiar una
lengua antigua y dificil, frecuentar largamente a los historiadores.
No cobrarfamos conciencia de nosotros mismos si no apeldsemos
de este modo a la objetividad.

Y véase hasta qué punto carece de autonomia nuestra conciencia
actual: si se reducen a polvo los mérmoles de Praxiteles, el sentido
de la belleza se pierde. Si se derrumban las catedrales géticas, lo
sublime se eclipsa. jNada serfa para nosotros el arte si el pasado
no nos enviase mensajes de su antigua existencia!

iPara elaborar una historia mundial filoséfica que nos entregue el
espiritu en su eternidad, nos vemos forzados a la consulta de He-
rédoto y Guicciardini! Los historiadores originales visten la Idea
eterna con una representacién que no se basta a si misma, pero
que recibimos con gratitud, pues no podriamos reconstituirla con
nuestros propios medios. Su posible pérdida habria sido irre-
parable,

Cuando la suerte interviene en el asunto y conserva para nosotros
las obras de los antiguos, la imagen de la época de estos se repro-
duce indefinidamente en la conciencia de la posteridad. Gracias
a ellas, los seres de antafio retozan como en un Walhalla. Lo mismo
puede decirse de toda encarnacién necesaria de lo eterno en lo

15 Ibid., nota, pdg. 356, Véanse también las pdgs. 39-40 de esta obra
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contingente. Gracias al arte, Jesis, la «fugitiva manifestacién real
de Dios», «adquiere una duracién renovada constantemente».®

Si los grandes hombres de la historia —y Jestis— no hubiesen
hallado testigos dvidos de escribir y de transmitirnos una represen-
tacién, no podriamos deducir su existencia y sus peripecias. El
espiritu nada revela en el interior de sf mismo que no se le haya
ofrecido previamente como especticulo en el exterior.

Cuando aparece en la historia, cada forma finita destruye la que la
precedfa, y trata de borrar sus realizaciones objetivas, simbolos
de su estado.

Luego, el espfritu histdrico consagra todos los edificios y absuelve
todas las destrucciones, asimila las culturas antagénicas y super-
puestas, abre a las naciones y los siglos su gran Pantedn. La repu-
blica instala museos de la monarqufa. La burguesfa escribe la
historia de la Edad Media.

iIrreemplazables im4genes! Pero, aun con su auxilio, la interiori-
zacién no resucitard integramente el pasado. Engendra una vida
distinta de la que se manifiesta en la existencia inmediata. Lo que
encantaba a los griegos no es lo que para nosotros constituye el en-
canto de Grecia.

El historiador actual tiene tanto menos derecho a esperar que
se asemejar4 al historiador original de un pasado cuyo espiritu no
comparte cuanto que su obra, en general, recorre diferentes etapas:
si lograse percibir la fisonomia de cada una de ellas, su obra
perderia completamente la unidad de inspiracién y de tono. Pero
de ningtin modo corre ese riesgo. Cuando busca a toda costa lo
concreto, sin advertirlo suele reemplazar con el espiritu de su pro-
pia época el de los tiempos cuyo matiz auténtico vanamente intenta
reproducir.?

Nuestra rememoracién difiere de una identificacién, y en definitiva

no lo lamentamos. Hegel magnifica con nostalgia a algunos pue-
blos antiguos, sobre todo a Grecia:

Ya he comparado el mundo griego con la juventud (...) en el
sentido de que la juventud (.. .) es la frescura viva y concreta del
espiritu (...) La vida griega es un auténtico acto de juventud.'®

¢Y quién no afiora su juventud?'®
Pero seguramente nadie desea inmovilizarse en una eterna juven-
tud, porque ello equivaldria a morir joven.

ll)gsB;z;engc, ed., Aestbetik, pig. 510; trad. al francés por Jankélévitch, t. 1,

17 Die Vernunft, Bﬁg 1

2.
18 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, phgs. 29596; trad. al francés
por Gibelin, pdg. 203

19 Véase Marx: «Un hombre no puede retornar a la infancia, so pena de
caer en la puerilidad. Pero, ¢no se complace en la ingenuidad del nifio y,
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La historia original

Como toda obra de arte, la historia original nos propone tnica-
mente el «recuerdo velado»?® de lo que fue realmente el espiritu
de un pueblo.

La responsabilidad de este enmascaramiento no incumbe exclu-
sivamente a la belleza. Sin duda, ella es «el velo (Schleier) que
recubre la verdad, mds que la representacién de esta».2! Pero cuan-
do se arranca el velo de belleza, no aparece, pese a todo, la verdad
completamente desnuda. Exhibe su vestimenta interior de tempo-
ralidad.

La historia original nos aporta una representacién inmediata, y
por lo tanto ilusoria: la obra de un espiritu limitado que ni
siquiera ve sus anteojeras.

Las generaciones siguientes se irritardn contra ella. Hijas de un
espiritu distinto, reflexionardn acerca de esta ingenua inmediatez,
la juzgardn desde fuera y conservardn los datos positivos sin man-
tener el sentido original. Extraerdn para el presente la ensefianza
de los errores cuya victima, segtin ellas, fue el pasado.

Mucho mis tarde, el filésofo, que niega esta reflexién como esta
habia negado la inmediatez, reinteriorizar4 la historia original. Di-
rector de orquesta de una sinfonfa universal, unird los movimientos
sucesivos y dejard ejecutar a cada espiritu del pueblo su propia
partitura,

Hay como una ley hegeliana de los tres estados de la historia
escrita, pero que a lo sumo tiene un lejano parecido con la de
Auguste Comte. En ella la sucesién de los géneros corresponde
a los diferentes modos de la Erinnerung.

De acuerdo con este esquema, la historia original consistirfa en
una representacién (Vorstellung) del pasado, cuya fe ingenua nos
transmitiria.

La historia reflexiva coincidirfa ficilmente, en ciertos aspectos, con
el estado metafisico comteano. No es mayor la simpatia de Hegel
por aquella que la de Auguste Comte por este.

Con respecto a la historia filoséfica, ciertamente no podemos cali-
ficarla de positiva. Sin embargo, si no hay aqui semejanza entre
las palabras, de todos modos perdura cierta analogia de la inspi-
racién, y aun existe cierta afinidad entre la recuperacién filosé6fica

habiendo alcanzado un nivel superior, no debe aspirar él mismo a repro-
ducir su verdad? En la naturaleza infantil, ¢cada época no ve revivir su
propio carficter en su verdad natural? ¢Por qué la infancia histérica de la
humanidad, en la etapa en que alcanzé su mis bello florecimiento, por qué
este estado de desarrollo concluido para siempre, no habrfa de ejercer un
eterno encanto?» («Introduccién a la crftica de la economia politicas, en
Contribution & la critique de V'économie politique, & Paris, 1957, pig. 175).
20 Phénoménologie, t. 11, pig. 261.

21 Realpbilosopbie, 11, en Lasson, ed., Werke, 1. xX, pig. 265.

332



del pasado, al modo de Hegel, y la sintesis subjetiva de Auguste
Comte.

La historia filoséfica depura el recuerdo, lo transfigura, y lo eleva
a un nivel superior de comprensién. Afirmacién, negacién, nega-
cién de la negacién. En esta construccién, ¢no hay una rigidez
temible? ;No! Pues no debemos olvidar que aqui se trata de un
ritmo mds que de un andamiaje. Este vals en tres tiempos prosigue
indefinidamente, y, si el compds es el mismo, el tema varia sin
cesar. Ademds, los bailarines tratan de seguir la cadencia, pero no
todos son virtuosos, y los musicos, en actitud comprensiva, amor-
tiguan o aceleran el movimiento a fin de que todos puedan se-
guirlo.

Hegel borda sobre un cafiamazo tenso el cuadro jerdrquico de los
diferentes tipos de historia. De todos modos, después de haber
afirmado sélidamente el marco de la doctrina, Hegel incorpora
modificaciones de detalle que a veces lo destruyen.

La dificultad consiste aqui en que, a causa de todo tipo de nota-
ciones incidentales, el lector acaba preguntindose dénde estd, en
definitiva, para Hegel, la historia original. ¢En la teoria de la
Erinnerung-recuerdo, como lo exige el principio, o en la de la Erin-

nerug-interiorizacién, lo que implicaria ceder a las solicitaciones del
sentimiento?

Los griegos lo inducen a vacilar.

iLee con tanto fervor las obras de Herddoto, Tucidides, Jenofonte
y Polibio! Le pareceria cruel negarles cualidades que, en rigor, co-
rresponden mds bien a la historia filoséfica.

En principio, la historia original solo deberia aportarnos la Vor-
stellung del pasado, la Erinnerung-recuerdo. Si aportase otros re-
sultados, si suscitara la interiorizacién, ¢en qué consistiria entonces
la tarea de la historia filoséfica? Al hombre moderno le bastaria
leer, siguiendo el orden cronolégico, todas las historias originales
disponibles. La historia filoséfica no edificarfa el Panteén wnico,
donde sobreviven los sucesivos espiritus de los pueblos, pues
estos conservarian toda su vitalidad, sin mayores dificultades, en
las historias originales.

Asf parece admitirlo Hegel cuando declara que el lector que no
quiera convertirse en historiador erudito puede «atenerse a las
historias originales», pues en ellas hallard la historia viviente y
fresca de las naciones desaparecidas.

¢éNo puede afirmarse que Hegel franquea asi fraudulentamente los
limites impuestos por sus propias definiciones? ¢Cémo podria el
lector actual, imbuido de espiritu moderno, comprender y amar el
espiritu del pueblo griego, si ante todo no hubiese logrado elevarse
a la conciencia filoséfica? ¢De qué modo lograria sentir la inge-
nuidad de los escritores originales, y complacerse en ella, si ante
todo no se hubiese cultivado?

Ahora bien, el acceso a la conciencia filoséfica y la pérdida de la
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ingenuidad suponen la elaboracién de una historia filoséfica, con-
dicionada a su vez por la existencia de las diferentes historias
reflexivas.

El lector que es capaz de aprehender la obra de Tucfdides como
algo distinto de una representacién muerta o un recuerdo indife-
rente, es el que llega a ella después de haber adquirido una for-
maci6n histérica y filoséfica.

Por otra parte, Hegel no olvida sefialar algunas insuficiencias de
la historia original, e insiste, por ejemplo, en la limitacién de su
alcance.®

Por lo contrario, y el hecho sorprende, en la Introduccién se
detiene mucho menos en su defecto esencial: la limitacién del
punto de vista del historiador original. Aunque parezca extraiio,
retiene sobre todo lo que puede ser grato en esta estrechez: su
inmediatez, su espontaneidad, su frescura y su ingenuidad. Apenas
se detiene en los aspectos negativos: se limita a una visién de las
cosas, los acontecimientos y los hombres, que no responde a las
exigencias més elevadas del espiritu filoséfico.

Pero quizd Hegel cree que la exposicién de la historia filoséfica
destacard mds tarde, por contraste, lo fragmentario —y en cierto
sentido lo pueril— de la histotia original.

Los historiadores originales

trabajan de acuerdo con representaciones sensibles (Anschauungen),
que ellos vivieron, a las cuales asistieron; componen sus cuadros
(Gemilde) con rasgos dispersos, no reflexivos, pata ofrecerlos a la
representacion (Vorstellung) de la posteridad, de un modo tanto
mds preciso cuanto que los han tenido ante sf en la intuicién sen-

sible (Anschauung) o en un relato concreto (anschauliche Erzih-
lung). >

Ahora bien, es indudable que todo esto no carece de encanto —lo
mismo que las restantes obras de arte, que también seducen al
espectador con una imagen sensible y concreta—. Sin embargo,
como sabemos, Hegel considera subordinado este criterio de la
representacion:

Las manifestaciones sensibles de la verdad no se ajustan al espfritu
como tal.*

La historia filoséfica tiene el mérito de situarse en el punto de
vista del espiritu y no en el de la representacién. Con respecto a
las historias originales, ciertamente se asemejan a bellos frutos,

22 Die Vernunft, pégs. 5-6.
23 Ibid., pig. 6.

Zp; B;;ssenge, ed., Aesthetik, pég. 141; trad. al francés por Jankélévitch, t. 1,
. 138.

334



peto separados del drbol de la vida. Se reaniman —sin que ello
implique recuperar la vida original-—— solo cuando se las lee con
criterio filoséfico.

Por consiguiente, se saborean realmente las historias originales solo
después de haber recorrido el camino de la historia filoséfica.
¢Cémo podria gustarse el encanto de la infancia sin haber alcan-
zado la condicién de adulto? #®

Para explorar el espiritu de los acontecimientos del pasado no
debemos contentarnos con leer la descripcién de las impresiones
inmediatas que experimentaban los contemporineos, y tampoco
demorarnos en una actitud reflexiva —es decir, «afirmar la estruc-
tura interminable de los elementos de la historia, etc., no para
penetrar su vida, sino solo para representdrselos en si mis-
mos» 2°— sino que, por el contrario, conviene interiorizar las re-
presentaciones del pasado: sich in sie bineinleben.

No tomaremos al pie de la letra la afirmacién episédica de Hegel
segtin la cual «quien quiera gozar de la historia puede atenerse a
los historiadores originales».®” Pues este gozador rebajarfa la his-
toria al nivel de una simple diversién, y su goce serfa el de la
curiosidad frivola, engafiada ficilmente por la apatiencia de los
acontecimientos y adherida a la superficie de las cosas.

Hegel historiador

Hegel pretende ensefiar una historia general, filoséfica y mundial
(allgemeine philosophische Weltgeschichte).

Insistamos en este punto importante, pues se lo ha descuidado de
un modo extrafio: en verdad, se trata de una bistoria.

En sus Lecciones, Hegel expone una historia filoséfica y no una
filosofia de la historia.

Es verdad que a veces revela cierta inconstancia en lo que se refiere
al nombre. Pero esto no modifica su apreciacién de la cosa.

Asi, en 1830, comienza su curso con esta afirmacién perentoria:

Sefiores, el objeto de estas lecciones es la filosoffa de la historia
mundial.2#

¢Cabe afirmar que sus intenciones variaron bruscamente? Todavia

en 1828, en la anterior repeticién del curso, proclamaba, como
en 1822:

25 Todo esto supone evidentemente que la historia filoséfica no puede
surgit en cualquier momento, sino solo cuando la historia original y la his.
toria reflexiva han cumplido su tarea. Ella misma es un resultado.

26 Phénoménologie, t. 11, pdg. 261.

27 Die Vernunft, pég. 8.

28 Ibid., pig. 25
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Seiiores, el objeto de estas lecciones es la historia mundial filo-
s6fica,?®

En realidad, emplea de manera indistinta y bastante arbitraria las
dos expresiones. Se han conservado los cuadernos de notas de dos
oyentes que, en 1822-1823, asistieron juntos al curso. Uno de
ellos, Von Griesheim, titula las lecciones Filosofia de la historia
mundial general;¥® el otro, Von Kehler, prefirié titularlas Histo-
ria mundidl filoséfica. . .
Ahora bien, el objeto del curso no varié entre 1822 y 1830, y
la denominacién de 1822 es la mds conveniente. Se trata, por
cierto, de una historia filoséfica, y Hegel la incluye entre los «di-
Zersos ;n.odos de escribir la historian (Arten der Geschichtsschrei-
ung).®
El esbozo de una filosofia de la historia se refugia casi totalmente
en la Introduccién. En rigor, Hegel debi6 haber reservado para ella
el nombre de filosofia de la historia.
Hoffmeister acentué este exclusivismo cuando publicé la Introduc-
cién con un titulo especial: Le Razén en la historia. La expone
entonces como una obra auténoma, que para ser comprendida no
exige la lectura de las Lecciones. Pero este procedimiento delata
las verdaderas intenciones de Hegel.
Pues en la Introduccién Hegel tiene buen cuidado de advertirnos
que quiere realizar tarea de historiador. Las ediciones de Gans, de
Karl Hegel y de Glockner son més fieles al autor cuando no se-
paran la Introduccién de las Lecciones.
De todos modos, esta Introduccién conserva su importancia. Com-
partimos la opinién de Breysig, que declara que «ella y solo ella
expresa la auténtica doctrina de la historia».*
La Introduccién no recapitula simplemente las Lecciones, como
cree Kayser® y como a veces parece sugerirlo Hegel.3® Mids bien
trata de legitimar esta sorprendente tarea: la elaboracién de una
historia filoséfica.
La actividad filoséfica se limita a incorporar una diferencia espe-

29 1bid., pég. 3.

30 Ibid., pig. 274.

31 Ibid., pég. 275,

32 Ibid., pég. 1. Sin embargo, el programa de su curso ostenta csta indi-
cacién: Filosofta de la bistoria mundial (véase Kuno Fischer, Hegel, t. 1,
rigs. 14547). Recordemos que d'Alembert habfa publicado Réflexion sur
'hi:tc))ire et sur les différents manidres de Vécrire (Euvres, Paris, 1821,
t. 11).

33 Breysig, El devenir bistdrico, 11, Stutigart, 1926, pig. 174 (en alemdn).
No podemos coincidir con este autor cuando agrega que la doctrina hege
liana se refiere a la historia como «una mecénica liberada de las secuencias
temporales».

34 U. Kayser, Das Problem der Zeitin der Geschichts philosophie Hegels,
Berlin, 1920, pédgs. 9-10.

35 Die Vernunft, pig. 30.
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cifica, no destruye el marco del género histérico. E incluso cabe
afirmar que su deseo es favorecer a la historia mds auténticamen-
te histérica, al margen de lo que piensen los historiadores co-
rrientes.

No podemos aceptar sin reservas la afirmacién de Callot, de
acuerdo con la cual «lo que Hegel denomina bistoria filoséfica es
exactamente su filosofia de la historia».

Pues Hegel sostiene claramente que su historia filos6fica posee
mayor <«historicidad» que los restantes géneros:

Nuestra tarea debe consistir en recorrer la propia historia mundial
general; de ella no pretendemos extraer reflexiones generales acer-
ca de ella misma, ni comentar dichas reflexiones como ejemplos

extraidos de su contenido; por lo contrario, deseamos ocuparnos
del contenido de la propia historia mundial.®"

En el prefacio que escribi6 para la primera edicién de las Lecciones,
Gans pasa revista a los principales predecesores de Hegel. Al lado
de Montesquieu, de Voltaire y de otros autores, que a su juicio
no representan realmente a la filosoffa de la historia, cita a Vico,
Herder y Schlegel. Y critica a estos tres autores para destacar
mejor la superioridad de Hegel: el primero es demasiado antiguo;
el segundo, muy lirico, y el tltimo, excesivamente caté6lico.’
Pero de ese modo omite la diferencia esencial. Ocurre no solo que
Hegel se desempefia mejor que ellos cuando aborda la filosofia
de Ia historia, en su Introduccién, sino que ademds, y sobre todo,
que en sus Lecciones persigue un fin muy distinto del que interesé
a €so0s autores.

Invade deliberadamente el dominio de sus colegas los historiadores.
No se compara con Vico, Herder o Condorcet. Se mide con los
mds auténticos y mds célebres historiadores.

No analiza por sf mismas las grandes categorias histéricas: el acon-
tecimiento, la ley, el azar, la objetividad, etc. Pero en las Lecciones
respeta el orden cronolégico de los acontecimientos, partiendo de
los més antiguos para alcanzar los més recientes, no recorriendo los
grados de una deduccién sino pasando por las etapas de una
sucesi6n. Se envanece de que «pasa revista a los pueblos del
mundo».?® Y estos desfilan ante el filésofo en un orden que él
no eligi, y que estd impuesto por el pasado.

En cuanto a la Introduccién, suministra en cierto modo una forma
de utilizacién de las Lecciones. No contiene formalmente una filo-
soffa de la historia, cuyo principio Hegel desaprueba en el fondo,

36 Ambiguités et antinomies de Ubistoire et de sa philosophie, pig. 128.
37 Die Vernunft, pig.3.

38 Philosophie der Geschichte, ed. aiio 1837, prélogo de E. Gans, pégs.
X-X111.

39 Briefe, t. 11, pég. 367.
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sino solo preceptos aplicables a la materia histérica concreta de
esta totalidad que es la filosoffa hegeliana.

¢Por qué Hegel habia de experimentar la necesidad de elaborar
una filosoffa de la historia propiamente dicha? ¢Qué agregarfa esta
a lo que ya estd incluido en la Fenomenologia y 1a Légica? Toda la
filosoffa de Hegel es una filosofia del devenir histérico. ¢Cémo
podemos creer que la «filosofia de la historia de Hegel pierde, en
lugar de ganar, por su vinculo con la dialéctica y la filosofia general
de este pensador?».t?

La Introduccién, relativamente breve, es suficiente para consolidar
el vinculo de la exposicién histérica con el resto de la doctrina, y
se dirige sobre todo a los oyentes que desconocen las restantes
obras de Hegel.

Las alusiones que hallamos en la Introduccién solo nos permiten
referirnos a la filosoffa de Hegel, e imaginariamente desplegarla
detrds de las Lecciones, como un telén de fondo. El interés de
esta puesta en escena consiste sobre todo en verificar que las
Lecciones no desentonan: desde los trabajos de juventud, el 7odo
de pensar de Hegel ha continuado siendo el mismo.

¢Puede concebirse que el proyecto de escribir la bistoria no lo
sedujera?

Ante todo, gustaba de la historia. De esta disciplina habia partido,
y a menudo habfa probado sus fuerzas, aunque fragmentariamente,
en este dominio. Hacia el final de su vida vuelve al tema para
tratarlo con amplitud, para comprenderlo en su totalidad.
Ninguna de las obras de historia que Hegel conoce lo satisface
por completo. Ya se ha observado que la Introduccién despeja el
terreno jy con cudnta energia! jEn verdad, ningdn autor se salva!
Todos se ven superados, unos porque no pueden salir de la origi-
nalidad, otros porque quieren adoptar posturas puramente pragmsé-
ticas, y los contempordneos de Hegel porque se muestran lamenta-
blemente criticos o se encierran en una especialidad excesivamente
estrecha.

Las obras de sus predecesores incurren siempre en uno, por lo
menos, de los dos grandes defectos. O no pasan de simples «co-
lecciones de hechos», o bien caen en el dogmatismo. Cuando no
conciben el conjunto del desarrollo humano como un caos de
hechos aislados, desprovisto de sentido profundo, le imponen
desde fuera una verdad abstracta, lo encierran en el marco de
opiniones preconcebidas.

En nuestra época casi no hay historiador que no intente rescatar el
encadenamiento interno de los hechos, la dindmica propia de las
realidades sociales y politicas, sin que por ello pretenda, ni mucho
menos, que estd actuando como filésofo.

Pero en la época de Hegel la redaccién de una historia filoséfica

40 Flint, op. cit., pég. 269.
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aportaba una verificacién final a una filosoffa fundada en la me-
ditacién de la historia y originada en ella, lo cual entrafiaba una
especie de contraprueba: se trataba de reencontrar, como conclu-
sién de la historia toda, lo que un andlisis fragmentario de lo
histérico habfa permitido descubrir inicialmente.

Es verdad que el intento respondfa también a preocupaciones subal-
ternas del filésofo: triunfar de sus competidores y adversarios en
el dominio mismo de estos, colmar una laguna del sistema.

Asf, ¢puede afirmarse que la historia hegeliana merece el epiteto
de «filoséfica»? ¢No se lisonjea de su cardcter integramente his¢d-
rico? Se define como filoséfica en relacién con las tentativas
torpes, con los ensayos atcaicos y las etapas previas. Lo filoséfico
en ella es ante todo el historiador. Unicamente un historiador
que ha llegado al espiritu filoséfico sabrd desprenderse de las limi-
taciones subjetivas para adoptar un punto de vista univetsal. Unica-
mente ¢l podrd liberarse de las opiniones y llegard a considerar
la historia tal como es.

La historia filoséfica se asemeja mucho a lo que ahora denomina-
mos historia, sin mds calificativos. Sobre todo, los reproches que
se le dirigen apuntan, por una parte, a la afirmacién de principios
que siguen —aunque prefieran no formular— los historiadores
actuales, y por otra a ciertas aplicaciones concretas discutibles de
estos principios en determinados casos particulares, a ciertas in-
exactitudes y errores. Pero de esta manera yerran el blanco, sin
rozar siquiera lo que a juicio de Hegel constituia el cardcter esen-
cialmente filoséfico de su historia: el proyecto de coincidir en la
mayor medida posible, de un modo vivo y presente, con la reali-
dad histérica descriptible.

La mundialidad

1

Traducimos la palabra Weltgeschichte con la expresién bistoria
mundial. Dos razones nos mueven a evitar la expresién bistoria
universal.

Hegel elabora una historia mundial general (allgemeine Welt-
geschichte), y utiliza la palabra allgemein en una acepcién que
permitirfa traducirla también por universal. Se trata de una historia
concebida desde un punto de vista universal, es decir, en la
totalidad de sus aspectos, por oposicién a todas las historias espe-
ciales que se refieren a una sola de las diferentes formas de la
actividad humana. La historia hegeliana manifiesta su univer-
salidad al examinar el desarrollo humano en su conjunto, en cada
una de sus etapas, lo que no significa que por este solo hecho
tenga cardcter mundial. Traducimos por general la palabra allge-
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mein, que expresa esta orientacién universalista. El término Welr
tiene otro significado.

Un segundo motivo que nos induce a no traducir el término con
la palabra universal se relaciona con una decisién de Hegel: no ha
insistido en la denominacién de Universalbistorie, adoptada corrien-
temente en el siglo xvii1 para designar una historia que abarca
todas las épocas del desarrollo humano. En efecto, una historia de
este tipo llega a ser universal sin ser por ello mundial; examina
todo el pasado humano, recorre todos los continentes, recopila to-
dos los hechos. Pero la historia hegeliana no se reduce a una
sucesién, aunque sea exhaustiva, de las historias nacionales y espe-
ciales. Quiere retener entre sus mallas a un mando.

Este mundo es, de un modo peculiar, el mundo humano. La his-
toria hegeliana excluye la consideracién del pasado terrestre pre-
humano, mientras que, entre otras, las historias mundiales de
Schlbzer y de Schrockh, tan apreciadas por el joven Hcgel, ino se
privaban de describir la Creacién!

Hegel excluye de la historia mundial aun los periodos primitivos
del desarrollo humano, todo lo que hoy denominarfamos la prchxs-
toria. Para Hegel, el mundo histérico comienza con la creacién de
los Estados politicos estructurados.

Asi, el mundo hegeliano se encoge como una piel de zapa.

Otras exclusiones lo reducen aiin mds. Hegel no se decide a inves-
tigar todas las regiones del globo terrestre. Se limita a seguir, sobre
la superficie de la tierra, el trayecto de los pueblos exploradores.
Su pensamiento se dirige a un mundo esencialmente temporal, un
mundo que se prolonga en el tiempo, no en el espacio. Su mundia-
lidad no es geogréfica, y su unidad se refiere al orden de los su-
cesivos méds que al de los coexistentes.

La interdependencia fundamental encadena entre si a los Estados
que se sucedieron en el tiempo, no a los que existieron simulté-
neamente en el espacio. Una nacién depende mds de sus antepa-
sados que de sus vecinos.

Ciertamente, Hegel no olvida la observacién de Polibio:

La historia no tiene, por asi decirlo, mds que un cuerpo; los asun-
tos de Italia y de Libia se mezclan con los de Grecia, y todos los
acontecimientos concurren a un mismo fin.*’

Pero le importa sobre todo demostrar que los asuntos de la Grecia
antigua conciernen al mundo moderno: las naciones se interpelan
no tanto de un continente a otro como a través de los siglos.

41 Raymond Aron establece con otro criterio una fecha de aparicién de la
historia universal, en el sentido de una universalidad sunultanea «...en
nuestra época, las culturas estdn en contacto cada vez més intenso; por
primera vez la historia actual es universals (Dix-huit lecons sur les sociétés
industrielles, Par{s, 1962, pig. 92).
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En cada época interesa a Hegel una sola nacién o un solo grupo
de naciones: la nacién dominante, el rayo que atraviesa la atmés-
fera grisdcea.

Asf, muchas naciones quedan fuera del mundo hegeliano, 42
Hegel observa directamente el despertar de las naciones europeas.
E!l espectdculo lo incita a ver en la nacionalidad una especie de
absoluto, que solo del tiempo recibe un elemento de relatividad.
El ciudadano de esa nacién le parece mundial en cuanto realiza una
tarea que es resultado de toda la historia, y que influird sobre el
futuro del mundo. Pero no lo considera como mundial desde el
punto de vista del condicionamiento y de las repercusiones actua-
les de su accién.*®

Hegel permanece adherido a una concepcién local de la vida hu-
mana, y de ningin modo quiere mostrar que el hombre puede
llegar a ser weltgeschichtlich. A sus ojos, China o India, paises a
los cuales, por otra parte, se refiere extensamente, no ejercen
influencia decisiva sobre el destino actual de Inglaterra, Francia
o Prusia. En cada época el destino del mundo se juega en un solo
lugar de este mundo.

Ocasién apropiada para que lo repitamos: la historia hegeliana
mantiene su mundialidad aun en otro sentido. Quiere ser mundana.
No visita toda la tierra, pero no la abandona.

Jamés se interrumpe. Si sobreviniese una fisura, como un nuevo
diluvio, se interrumpiria la tradicién, y el género humano se hun-
dirfa en el abismo, sin tener la certeza de un nuevo punto de
partida.

42 Véase sobre este punto la Propideutik, en Glockner, ed., Werke, t. 11,
pég. 223; trad. al francés por M. de Gandillac, pdg. 220, pdrr. 202.

43 Por lo contrario, Marx atribuird en este sentido un cardcter weltge-
schichtlich al proletario de los tiempos modernos (Die deutsche Ideologee,d
en M.E.G A, t. v, Betlin, 1932, pdg. 24).
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4. Las lecciones de la historia

En politica, el dia de ayer es un cadiver. L.-S. Mercier.

Hay muchos modos de amar la historia. ¢Por qué se la escribe?
¢Qué razones mueven a leerla? A veces, el simple goce que se
obtiene mediante la representacién y la explicacién del pasado.
Pero algunos amigos de la historia exigen méds: quieren extraer
de ella una ensefianza aplicable al presente, que serfa la base
cientifica de una técnica politica. Hegel desaprueba esta actitud.
Eoncibe de modo muy distinto y méds profundo la utilidad de la
istoria,

La libertad del presente

Desde el comienzo de la Introduccién a las Lecciones sobre la
filosofia de la historia, Hegel protesta, no sin cierto humor, contra
el habitual didactismo histérico. Afirma:

Se remite a los soberanos, a los estadistas y sobre todo a los pue-
blos, a la ensefianza extraida de la experiencia de la historia. Pero
lo que la experiencia y la historia ensefian es que ni los pueblos
ni los gobiernos aprendieron jamds nada de la historia, ni se ajus-
taron a las lecciones que habria sido posible extraer de ella. Cada
época y cada pueblo tienen circunstancias tan particulares, realizan
una situacién tan individual, que dnicamente en ella y a partir de
ella deben adoptar sus decisiones (y precisamente solo el gran
cardcter sabe hacer aquf lo que corresponde). En la barahinda de
los acontecimientos mundiales, una mdxima general de nada sirve,
el recuerdo de las situaciones andlogas del pasado no basta; pues
algo semejante a un pélido recuerdo carece de fuerza en la tem-
pestad del presente, no tiene poder contra la vida y la libertad del
presente (. ..) Ningin caso es absolutamente semejante a otro;
la similitud individual nunca es de tal naturaleza que lo mejor en
un caso pueda serlo también en otro. Cada pueblo tiene su posicién
especial, y, en lo que se refiere a los conceptos del derecho, ni
siquiera hay necesidad de recurrir a la historia.’

1 Die Vernunft, pig. 19.
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Es indudable que Hegel piensa en una serie de escritores, pedago-
gos y educadores de principes que intentaron ofrecer este tipo de
«ensefianza mediante la historia». Desde este punto de vista,
¢Bossuet no es ejemplo y modelo? Precisamente en la época de
Hegel, en Alemania, algunos filésofos de la historia como Savigny,
Ancillon y Haller tratan de demostrar la validez contemporénea
de sus tesis politicas describiendo un pasado en que se las acepté
y aplicé.

Los historiadores especializados alientan intenciones del mismo gé-
nero. Asf, Jean de Miiller, a quien Hegel ataca personalmente,
proclama sin vacilar:

Persigo el fin exclusivo de hacer m4s sabias a las Naciones que lean
mis trabajos.2

En otro pasaje afirma de la historia que es como «un depésito de
reglas politicas (Staatsregeln), ninguna de las cuales carecerd de
aplicacién, por lo menos en el Nuevo Mundo, si no en este»® Y
se expone directamente a la critica hegeliana cuando escribe: «No
recopilo hechos, sino méximas para el manejo de mis propios asun-
tos y los de caricter piblico», aunque se diria que él mismo duda
de la oportunidad de la publicacién de dichas «mdximas».*
Como se ve, Hegel contradice una opinién bien definida, y adop-
tada generalmente. Por otra parte, conviene destacar que la afir-
macién de Jean de Miiller acerca de la funcién did4ctica de la
historia deriva de su oposicién final a la Revolucién Francesa. En
la misma carta en que combate el método histérico de Rabaut, que
se esfuerza por explicar los trastornos politicos necesarios,® revela
las razones profundas de su hostilidad:

Lo que deploro es la hostilidad de esta revolucién a las ciencias
morales; a todas las que se utilizaron para sostén de la explicacién
religiosa, las que ilustraron la antigiiedad de las leyes, toda la
historia, que dejarfa de ser una fuente de lecciones politicas, y
todas las artes de la paz. . . etcétera.®

Es evidente que para Jean de Miiller la religién, la permanencia
de las leyes y la paz van de la mano, y por eso mismo él adhiere
a las lecciones del pasado. Por su parte, Hegel rechaza todo
este pasado: la religién de antafio, las antiguas leyes, la paz.

Sin embargo, esta ruptura no demuestra una radical originalidad.

2 Lettres & Bonstetten, en Werke, t. xm, Tubinga, 1812, pég. 211. En
rancés en el texto original.

3 Ibid., pég. 264.

4 Ibid., pig.74.

S Véase Hegel secret, 2* parte, cap. 2.

6 Lettres & Bonstetten, en Werke, t. xav, pdg. 397. Carta del mes de agosto
de 1791. En francés en el texto original.
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Tal vez Hegel habia leido un texto de L.-S. Mercier, donde se
expresaba una opinién muy semejante a la suya. El autor de la
obra Notions claires sur les gouvernements escribia ya en 1787:

De ningin modo es posible hallar en la historia la instruccién
relativa a los gobiernos modernos, por las siguientes razones:

El niimero infinito de los acontecimientos ocurridos no concordaré
absolutamente, o por lo menos lo haré muy rara vez, con la
infinita diversidad de los actos humanos. Estos serdn siempre mu-
cho més variados que los antiguos ejemplos. Examinemos todos
los imperios, los reyes, los ministros, los hombres, y no hallaremos
un solo instante que pueda emparejarse con un hecho reciente y
superponerse exactamente a €l (. ..) Los acontecimientos pasados
son acontecimientos muertos, que ya casi nada pueden decir a la
generacién actual (. ..) Por otra parte, parece que la Naturaleza,
en la infinita variedad de los caracteres, se complace sobre todo
mostridndonos su omnipotencia, y absteniéndose de repeticiones.?

Y cuando Hegel, para fundar su rechazo, exclama:

Desde este punto de vista, nada més trivial que la invocacidn,
tantas veces repetida, de los ejemplos griegos y romanos, como
ocurre tan a menudo en la época de la Revolucién. Nada tan
distinto como la naturaleza de estos pueblos y la naturaleza de
nuestro tiempo,®

en definitiva, no hace mds que repetir esta opinién de Mercier:

Es ridiculo que los autores modernos hablen de las constituciones
antiguas y las propongan como modelos. Cuando la pélvora de
caiién, las mecdnicas (sic), la brdjula, la tdctica, las artes, en fin, el
cristianismo, han cambiado todo. ¢Qué relacién puede existir entre
Lacedemonia y Paris? ¢Qué diria Licurgo transportado a Ver-
salles?

La politica es versdtil por naturaleza, y debe variar como los
Calendarios.®

El mérito de Mercier consiste en denunciar la vanidad de los dis-
fraces antiguos dos afios antes de la Revolucién, antes de que
esta experiencia revele su vacuidad al propio Hegel. Como es
sabido, en su juventud el filésofo no siempre se mostré insensible
a la tentacién de reconstruir, en el mundo moderno, la Ciudad
antigua. En todo caso, en Berlin lo vemos totalmente curado de
esta ilusién:

7 Notions claires sur les gouvernements, Amsterdam, 1787, t. 1, pégs. 11.12.
8 Die Vernunft, pig.19.
9 Notions claires. .., op. cit., t. 1, pdg. 48,
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Un pdlido recuerdo carece de fuerza (...) jes impotente contra
la vida y la libertad del presente!

Lo inimitable

La posicién de Hegel ante este problema, si bien difiere de la
que adoptaron la mayoria de sus contemporineos, no carece de
precedentes. Y aun podemos afirmar que se ajusta a modelos, tanto
se parecen los textos que hemos citado; y también, porque sabemos
que Hegel conocia las obras de Mercier.

No por ello es menos paradédjica, y de un modo que en Hegel se
manifiesta atin mds que en Mercier. Este no ocultaba el origen
de su opinién, extraida de un sentido atento de la historia: «Exa-
minemos todos los imperios, los reyes, los ministros...». Pero
Hegel se muestra atin més tajante:

Lo que la historia ensefia . .. jes que los pueblos y los gobiernos
jamds aprendieron nada de la historia!

Por consiguiente, no se trata de un juicio 4 priori. Hegel no
pretende justificarlo al margen de toda experiencia histérica. jPor
lo contrario! Es necesario estudiar la historia para convencerse de
que nada nos ensefia. En efecto, esta revelacién no se manifiesta
de un modo espontdneo ni inmediato —y algunos la rechazan—.
Solo quien ha examinado atentamente todos los hechos puede
comprender que ninguno de ellos es imitable.

Hegel censura los intentos de resucitar lo antiguo, y lo hace con
tanta mayor firmeza cuanto que ha podido comprobar personal-
mente el fracaso de algunos de ellos. Se trata de intentos y fracasos
que aparecen a su vez como ejemplos histdricos. Las vicisitudes de
la Revolucién Francesa han convencido a los observadores de que la
politica viva florece en lo imprevisible. Desde 1789 «la barahinda
de los acontecimientos» ha ofrecido esta leccién a Hegel, quien
sin embargo no crefa que ese tumulto fuese arbitrario ni accidental.
Los adversarios de la Revolucién la consideran un accidente espan-
toso, y quieren evitar la renovacién de esta catdstrofe; por eso
procuran mantener con el mayor cuidado la situacién politica vi-
gente. Pero quienes creen, como Hegel, que la Revolucién era
necesaria, que consagraba mis que suscitaba un cambio profundo
de los espiritus y las costumbres, los que adoptan esa posicién
no deducen de su historia una ensefianza determinada, no creen
que en ella pueda aprenderse nada que sea aplicable en idénticas
circunstancias. Pues perciben claramente que no existirdn circuns-
tancias idénticas.

¢Acaso durante la Revolucién misma no se habia utilizado la his-
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toria? ¢A veces no se habian trazado planes maravillosos inspi-
réndose en sus presuntas lecciones? ¢Cudles fueron los resultados
de esos esfuerzos? Ningtn intento de imitacién tuvo éxito, y las
decisiones eficaces tenian que ver mds con la invencién politica, y
a menudo aun con la improvisacién, que con la aplicacién de m3-
ximas probadas. Ciertos acontecimientos inauditos, que los revo-
lucionarios jam4s habfan previsto, que nunca se hubieran atrevido
a imaginar, se sucedieron en Francia con un ritmo hasta entonces
desconocido, y que provocaba vértigo aun en los mds serenos.
jCudntos trastornos, conmociones sotpresivas y escenas dramiti-
cas! Y por encima de esta tempestad algunos no pierden la cabeza,
acogen sin temor la mds asombrosa novedad, se debaten como
pueden en medio de la corriente, y dia tras dia crean un nuevo
futuro. La toma de la Bastilla, el reclutamiento en masa, el M4-
ximo, Thermidor, el 18 Brumario, son acontecimientos o fechas a
los cuales, cuando mucho, pueden atribuirse vagos antecedentes.
En este periodo, menos ain que en cualquier otro, los soberanos
y los politicos no podian fiarse de un manual o un tratado poli-
tico. Era necesario hacer lo que jamds se habia estudiado. El
hombre politico, y también el pueblo cuando participa activamente
en la vida de la nacién, solo pueden apelar a su inteligencia, su
comprensién de la situacién, su discernimiento y su imaginacién.
En las nuevas condiciones de existencia es menester innovar. Sobre
todo en el curso de las grandes crisis politicas, los hombres se
inventan y reinventan de continuo. Tal la ensefianza de la Revo-
lucién y, de modo miés general, de la vida politica.

Pero la experiencia humana, esttucturada por la inteligencia que la
organiza, exige que la inteligencia analitica vuelva sobre ella. Ape-
nas Hegel ha comprobado la incapacidad did4ctica de la historia, v
ya procura explicar el asunto: esta ineptitud deriva de su natura-
leza misma, del cardcter fundamentalmente histérico de los acon-
tecimientos. No es por simple mala suerte que la historia nada
ensefia; es a causa de su cardcter de historicidad.

Como se ve, esta doctrina hegeliana se invierte inevitablemente.
La historia no suministra ninguna ensefianza. Pero esta carencia
caracteriza a lo histérico. Un acontecimiento pertenece a la historia
tnicamente en la medida en que no imparte una leccién, en que
no se incorpora a un «depdsito de reglas politicas». Hallamos
aqui una de las intuiciones fundamentales de la filosofia de Hegel.
El primer motivo esgrimido por Hegel para justificar su opinién
es la diversidad de las realidades histéricas. En cierto modo, Hegel
aplica a las instituciones humanas y a los acontecimientos politicos
el principio de los indiscernibles de Leibniz: «No existe en ninguna
parte una semejanza perfecta».'® Pero previamente ha acentuado

10 Leibniz, De la nature en elle-méme, en L. Prenant, ed., Buvres choisies,
Parfs, s. ., pég. 279.
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el rigor de esta norma mostrando que la verdadera diversidad es
una diversidad definida, no una simple multiplicidad, y que por lo
tanto implica la oposicién cualitativa.™!

Ocurre con los pueblos como con los hombres considerados indi-
vidualmente, o como con las hojas de los drboles. Ninguno posee
exactamente los caracteres de otro. Es indudable que en conjunto
admiten una definicién. Cada pueblo es un pueblo, del mismo
modo que cada guerra y cada monarquia son una guerra y una
monarquia, pero los individuos subsumidos por el género difieren
entre si no solo numéricamente. Su diversidad supone una «desi-
gualdad». La l6gica los dispersa y los califica. Sin embargo, las exi-
gencias légicas de la distincién entre los individuos no explican
por si mismas la tendencia hegeliana a acentuar la diversidad de
las naciones. ¢No puede afirmarse mds bien que una experiencia
vivida es el factor que confiere primacia al sentido de la diferencia,
la variedad y la oposicién?

Desde los primeros esctitos, y en esto se ajusta a una moda literaria
de su época, Hegel procuré describir los rasgos de caricter, las
singularidades del temperamento propias de un pueblo. Los acon-
tecimientos de la época que se extiende de 1789 a 1815 f4cilmente
podian inducir a creer que en cada pafs una diferencia de espiritu
nacional corresponde a una diferencia de destino. Si Francia exhibfa
entonces las més espectaculares y mds originales peripecias de la
vida politica, diplomética y militar, los diferentes paises europeos
reaccionaban cada uno a su modo.

En general, nos parece que Hegel sobrestima las diferencias y
descuida un poco las semejanzas —si bien es necesario abstenerse
de simplificar excesivamente su pensamiento en este punto—. A
veces describe las variadas formas que un mismo proceso de trans-
formacién social asume en diferentes pueblos. Asf, enumera los
tres modos principales de transformacién del feudalismo en mo-
narqufa, que caracterizan respectivamente la historia de Alemania
y de Italia, la de Francia y la de Inglaterra. Observa, ademds, que
muchas transformaciones de este género se realizaron en una for-
ma que combina los rasgos de los tres procesos tipicos.'?

Por consiguiente, reconoce que un mismo movimiento histérico
puede expresarse en muchos y diferentes pueblos. Pero a pesar de
ello adhiere a dos ideas, en el fondo justas. La primera es que
cada pueblo realiza esta operacién a s# modo, de acuerdo con
sus propias disposiciones y su cardcter nacional: por lo tanto, el
proceso fundamental adopta en cada pafs una coloracién particular.
La segunda afirma que todos los pueblos no evolucionan simulté-
neamente, no avanzan con el mismo paso. En cada etapa del desa-

11 Wissenschaft der Logik, & en Glockner, ed., Werke, t. 1v, pdgs. 517-25;
trad. al francés por Jankélévitch, t. 11, pégs. 40-47.

12 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pg. 506; trad. al francés por
Gibelin, pég. 364,
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rrollo histdrico, un pueblo precede a los demds. A causa de su
avance, y también de sus particularidades nacionales, franquea esta
etapa de un modo tipico, conforme al concepto. Luego, otros
pueblos alcanzan a su vez el mismo punto, pero con menos espon-
taneidad y en un estilo menos puro, en un momento en que el
interéiss politico se orienta ya hacia las etapas ulteriores presen-
tidas.

Ademids, el espectdculo que ofrecen las naciones de su tiempo
induce a Hegel a afirmar imprudentemente el caricter desigual
de sus posibilidades de evolucion: algunos pueblos jamds saltan
ciertas barreras. China e India permanecen en el «despotismo
oriental», otras naciones no van mds lejos que el feudalismo, que
representa su culminacién, su cenit.

Es necesario reconocer que, si se admite esta desigualdad de las
posibilidades nacionales de desarrollo, corresponde relacionarla con
los rasgos individuales de los pueblos: de modo que las singula-
ridades nacionales representan un papel decisivo en la historia. Es
comprensible que, en una perspectiva semejante, Hegel tienda de
buena gana a basarse en las desemejanzas.

Los filésofos de las Luces, los Aufklirer, habian insistido en la
identidad de la naturaleza humana en todos los paises y en todas
las épocas. Elaboraban teorias politicas védlidas, en principio, pa-
ra las naciones mds diversas en todos los tiempos. Pero muy pronto
los acontecimientos refutaron esta doctrina, que no tenfa en cuen-
ta la desigualdad del desarrollo de las naciones. Durante la Revo-
lucién —y después— los observadores se ven inducidos a observar,
describir, analizar y luego exagerar las diferencias nacionales.
Una vez consumados los hechos, se reconocia que era imposible
hacer recitar a otros pueblos, sin modificarlas, las «lecciones» ex-
traidas esquemidticamente de una experiencia nacional o multina-
cional particular. Cada pueblo sigue su propio camino.*

Lo irreversible

Ocurre no solo que las naciones difieren unas de otras; ademds,
cambian irreversiblemente. Hegel acusa a la individualidad de los
pueblos, pero también a la de las épocas, del mismo modo que
Mercier incriminaba a «una Naturaleza que se complace en evitar
la repeticién».

13 Véase Glockner, ed., Philosophie der Rechts, & phrr. 347 y nota, t. viI,
pégs. 449-50; twrad. al francés por Kaan, pdg. 258.

14 En estas condiciones, es comptensnble que cn 1915 Lenin haya vuelto a
copiar el texto de Hegel que comentamos aquf para meditarlo mejor, y sin
duda para aplicar las correspondientes conclusiones al mundo contempo-
rineo (véanse los Cabiers pbdo:opb:q:m, Parfs, 1955, pég. 255).
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En efecto, ¢cédmo lo que cambia constantemente podria copiar lo
que ya se hizo? ¢De qué modo la méxima extraida de un acto
logrado podrfa valer para un acto ulterior? A semejanza de Mer-
cier, Hegel cree que la vida social y politica no puede conservar el
mismo cardcter después de la invencién de la pélvora y de la im-
prenta,’® después de la aparicién del cristianismo y la Reforma.!®
¢En qué condiciones seria posible elaborar un buen formulario, una
tabla de los problemas acompafiados de sus soluciones, un diccio-
nario de bolsillo de las situaciones politicas? Serfa necesario que el
objeto de la historia fuese semejante al de las ciencias de la natu-
raleza, Estas tltimas se interesan en los fenémenos estables, que
conservan perdurablemente sus propiedades, o cuya variacién a lo
sumo es aparente, porque obedece a leyes mecinicas. La tierra
avanza siempre y su camino cambia: pero estas variaciones sobre-
vienen con intervalos regulares, y el sistema que ellas forman
exhibe una gran constancia:

Asi, el planeta abandona este lugar, y luego otro, pero su érbita
integra es la misma.?

En la historia humana jamids se repiten las mismas condiciones, y
siempre fracasa la aplicacién a situaciones nuevas de los preceptos
basados en el examen de las situaciones antiguas. Las leyes hist6-
ricas no determinan inmediata y automiticamente las formas de
conducta correspondientes, porque la historia jam4s repite el mismo
camino. Es el camino que se camina é]l mismo, y lleva consigo su
encaminamiento,

Es obra del espiritu, y por lo tanto se enriquece con todo lo que
realizé una vez. Pero al enriquecerse se transfigura. El espiritu se
metamorfosea en cada uno de sus actos. Modificado por su misma
actividad, jamds volverd a actuar del mismo modo.

Segiin lo concibe Hegel, el sujeto de la historia podria pronunciar
las palabras que Bergson atribuye al sujeto individual:

Al avanzar por el camino del tiempo, mi estado de alma absorbe
constantemente la duracién que recoge; jpor asi decirlo, construye
una bola de nieve consigo mismo! !®

Para que una bola de nieve repita las mismas adquisiciones, seria
necesario que de un modo accidental hubiese perdido anteriormente

15 Glockner, ed., Philosopbie der Geschichte, pégs. 508 y 517; trad. al fran-
cés por Gibelin, pdgs. 365-66 y 371.

16 1bid., parte 111, 3* sec, cap. 2, y parte 1v, 3* sec., cap. 2.

17 Die Vernunft, pég. 153.

18 L’Evolation créatrice, t. 1. Por supuesto, en Hegel la evolucion cualita-
tiva irreversible jamés permite prescindir de la exterioridad y la oposicién,
que la condicionan y cuya experiencia la enriquece (véanse, p. ej., las pégs.
292.93 de esta obra).
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una parte de sf misma. Lo mismo vale para el espiritu universal, Si
retornase a una etapa ya superada de su itinerario para repetir el
mismo trayecto, ello supondrfa que inicialmente perdié el recuerdo.
Solo el tiempo perdido puede volver a ser un presente vivido.
Pero el tiempo recogido impide los retornos. El espiritu universal
no pierde su tiempo, lo lleva consigo, y goza de esta memoria
integral que, en otra perspectiva, Bergson identificaba con la con-
ciencia personal,

Todo esto contribuirfa a aclarar aiin mds, si fuese necesario, la
concepcién hegeliana de la superacién, de la Aufbebung.

La vida divide y luego redne los contradictorios. ¢Cémo debemos
interpretar esta supresion de los opuestos, que implica su conser-
vacién al mismo tiempo que la perseverancia de la negatividad en
la unidad recuperada? Segiin Hegel la ensefia, la historia nos lo
confirma: la sintesis, la superacién, son formas creadoras, y se
diversifican de acuerdo con la calidad de los objetos.

Puede concebirse las sintesis del oxigeno y del hidrégeno, cuando
engendra agua, como una superacién, E! resultado difiere cualita-
tivamente de los dos elementos constitutivos. Sin embargo, en
las condiciones del universo fisico actual, esta sintesis puede rea-
nudarse indefinida y fastidiosamente, y en adelante sus consecuen-
cias son previsibles. Constituye una de las modalidades més pobres
de la superacién cualitativa.

Por lo contrario, la Aufhebung histérica manifiesta una infinita
variedad y una complejidad considerable: es el movimiento mis-
mo de la vida.

Como todas las restantes Aufhebungen, demuestra su riqueza en la
contradictoriedad de sus momentos mantenidos, y en su absorcién
de la negatividad. Hegel ha descripto estos caracteres en diferentes
observaciones esquemdticas. !*

Pero seria erréneo creer que, en el marco de este esquema, todas
las superaciones pertenecen a un \dnico y mismo tipo.*®

La Aufbebung histérica es caracterfstica: cuando sobreviene, es
tnica e irreversible. Las Aufhebungen fisicas, o aun biolégicas, no
ofrecen més que una imagen degradada e incompleta de ella.
En efecto, cada una de sus manifestaciones es original, no solo con
respecto a los contradictorios que la suscitan, sino también en re-
lacién con todas las muestras anteriores o ulteriores. El aconteci-
miento histérico conserva siempre un elemento imprevisible.

Sin embargo, cada acontecimiento pasado sirve retrospectivamente
de base al andlisis. Es legitimo investigar sus causas; a veces se
las descubre, y se progresa en su determinacién.

19 Véase, p.cj., Wissenschaft der Logik, en Glockner, ed., Werke, t. 1v,
pégs. 120-21; trad. al francés por Jankélévitch, t. 1, pigs. 101-03.

20 Ademds, no olvidemos que, para Hegel, todas las contradicciones no
culminan fatalmente, al desarrollarse, en una superacién. Hay controversias
y batallas estériles.
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La Aufbebung es al mismo tiempo creadora y explicable, simultd-
neamente sintética y analftica. Obtiene una sintesis del andlisis y
la sintesis.

Por consiguiente, lo que a juicio de Bergson era una ilusién retros-
pectiva constituye para Hegel la verdad misma: cuando nos vol-
vemos hacia el pasado percibimos, o suponemos siempre, una orga-
nizacién racional de los acontecimientos, que conduce hasta noso-
tros, y la representacién que nos damos de ella varia al mismo
tiempo que nuestra propia situacién histérica. Sin embargo, nues-
tro presente conserva su libertad.

Esta sintesis de la libertad y la necesidad es precisamente resultado
de la racionalidad del pasado, de su racionalidad dindmica y activa,
creadora e irreversible, dialéctica.

Solo podemos plagiar las hilachas insignificantes, las secuencias
desarticuladas del pasado. En cambio, lo que logramos comprender,
por lo mismo que se realizé racionalmente, nos resulta irrepetible.
Nuestra obra lo supera. No actuamos de acuerdo con nuestros
conocimientos sino segin nuestra naturaleza histérica actual, y en
condiciones que nos son dadas.

Por consiguiente, lo superior y lo ulterior son siempre la fuente
de explicacién de lo inferior y lo anterior, porque provienen de
ellos sin reducirse a ellos. La encina es muy distinta de la bellota,
y sin embargo permite explicar la estructura de esta®' La ciencia,
«corona del mundo», explica a este mundo.

Tal vez Hegel habia leido esas lineas en que d’Alembert desea que
en adelante se ensefie historia «al revés, comenzando por los tiem-
pos mids cercanos y concluyendo en los més antiguos».*

iEn todo caso, se trata de un anhelo realizado! Precisamente por-
que los acontecimientos se desarrollaron en cierto orden, podemos
contemplarlos solo a partir del presente, adonde ellos nos elevaron
y cuya explicacién buscamos en ellos mismos. Cronos nos lleva.
Pero el presente rinde homenaje al pasado al mismo tiempo que
lo ilumina, comprendiendo retrospectivamente lo que en principio
no era sino una progresién ciega.

Vivimos hacia adelante y comprendemos al revés, sea cual fuere
el modo en que expongamos lo que entendimos.*

La libertad de nuestro presente no se hunde en la indiferencia, los
fantasmas de una decisién radical no la afligen. La humanidad
afirma colectivamente su libertad al mismo tiempo que plasma su

21 Marx observard que «ciertos signos simples, al desarrollarse, han cobrado
todo su significados, que «la economia burguesa nos ofrece la clave de la
ezonomia antiguas (Critique de U'économie politique, & Parfs, 1957, pdg.
169).

22 (Euvres, Parls, 1821, t. 11, pag. 8.

23 Los historiadotes pragméticos franceses satisfacen a Hegel, porque juzgan

en la siguiente perspectiva: «;Que el pasado sea tal's (so sei es gewesen!).
Die Vernunft, pég. 17, nota o.
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configuracién actual, sin precedentes y para siempre: siendo abso-
lutamente ella misma.

En la historia, toda regresién excepcional conserva un caricter
fragmentario y provisional. Diriamos que es resultado de una lagu-
na mental. Por consiguiente, la historia no ofrece lecciones ni
cuando repite ni cuando continda; la repeticién proviene de un
olvido y la progresién nace de una creacién. Ni en un caso ni en
el otro queda lugar para una verdadera repeticién, para una re-
iniciacién consciente que se basaria en el conocimiento del pasado.
iPero tanto mejor! {Si el pasado rehiisa opinar sobre el presente,
también debe imputarse cierta culpa a los historiadores que le otor-
gan la palabra! La irreversibilidad de la historia es resultado de
diferentes causas, y entre ellas de la obra de los historiadores. Sus
libros son como la memoria del género humano, gracias a la cual
este se inventa sin cesar.

Nada tienen que decir a un pueblo que nada hace, pero un pue-
blo nada hace si ellos no le dicen lo que hizo.?* Llenan el saco de
recuerdos que el espiritu humano lleva consigo en su inmenso
viaje. Sin equipaje, el gran viajero no podria partir.

Quien carece de pasado no puede esperar un futuro. Lo que la
historia evoca no es una repeticién sino una continuacién. El relato
de la historia (Historia: Geschichte, en este sentido) y la conti-
nuacién de la actividad histdrica de los hombres (Res gestae:
Gescheben) se condicionan mutuamente.

Serfa dificil imaginar una doctrina mé4s fundamentalmente hostil
a cualquier idea de restauracién, politica o de otro caricter. Es
imposible considerar a Hegel el filésofo de la Restauracién.
Cambian los tiempos, y con ellos las costumbres y las instituciones:
jtal era su pensamiento!

iBasta de sermones edificantes! jPero basta también de cate-
cismos politicos! El estudio de la historia no nos permite cons-
truir una dogmdtica de la vida social. {Nada mds peligroso que el
dogmatismo politico, que pretende imponer a una realidad viviente
y nueva férmulas establecidas, determinaciones esclerosadas, for-
mas rigidas heredadas del pasado! El joven Hegel habfa sofiado
con una religién sin dogmas, y si el filésofo envejecido parece
adherir a una religién, lo hace por lo menos con la condicién de
que sus dogmas sean equivocos, polivalentes y caleidoscépicos.
Tampoco en polftica acepta una doctrina fija. El hombre polftico
no es un buen alumno, sino un inventor astuto, un ingeniero de la
vida social.

24 Véase Die Vernunft, pigs. 164-65. Hegel no determina el género de his-
torigl( original, reflexiva o filoséfica) que exige la auténtica cxistencia de un
pueblo.
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La cultura politica

Pero no por ello Hegel abandona la politica a la intuicién adivi-
nadora de los grandes hombres. Se esfuerza por rechazar una
concepcién de este caricter. En ese caso, el hombre politico que
rechaza el magisterio del pasado, ¢cémo se orientard en las situa-
ciones complejas y diversas?

No aplica presuntas recetas, sino que, por lo contrario, decide en
funcién de los datos del presente. Analiza la situacién politica con
inteligencia. Asi:

César poseia la representacién més justa de lo que significaba la
repiblica romana. Veia sobre todo que las leyes de la auctoritas
y la dignitas que habian debido prevalecer estaban sofocadas, y
que convenia acabar con ellas, en cuanto eran las leyes de lo
arbitrario particular. Pudo realizar su objetivo porque su propésito
era justo. Si hubiese seguido a Cicerén, nada habria ocurrido.
César sabia que la repiblica era una mentira; que Cicerén discurria
en el vacio; que era necesario reemplazar esta forma vacia por
otra, y que la forma que €l introducia era la necesaria.?

Ni el sentimiento profundo de las exigencias morales, ni la asimi-
lacién de la herencia cultural permiten por si solos el florecimiento
del gran espiritu politico. El conocimiento del pasado no sirve al
estadista sino cuando lo ayuda a oir el llamado de su tiempo.
Gracias a él, César, Alejandro, Richelieu, Napoleén, comprendian
mejor a su época: de todos modos, era necesario que percibieran
directamente su voz.

El verdadero maestro es el sujeto de la historia mundial, el espi-
ritu del mundo, con sus exigencias actuales. La tarea del hombre
politico consiste en entreverlas, gracias a un examen perspicaz de
las circunstancias, a una toma de conciencia de la inquietud que
perturba al mundo, y a la espera impaciente que lo estremece.

El gran hombre coincide con la voluntad general en estado na-
ciente. Acecha lo que se dispone a surgir en el presente, para ayu-
darlo a emerger. Por lo tanto, se aparta de lo que estd préximo a
morir, para orientar todo el progreso dejindose llevar por él. Ima-
ginard sus configuraciones y precipitard su movimiento. Descubrir4
lo que el espiritu universal inventa y responderi antes que nadie
a los jévenes deseos del mundo: se convertird en instrumento y
cémplice de la historia, la vinica y auténtica creadora de lo nuevo
imprevisible.

Por lo tanto, para él toda la dificultad consiste en cobrar conciencia

de los problemas que propone el movimiento de la historia cuando
ha llegado al borde del futuro.

25 Die Vernunft, pégs. 104-05.
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Esta conciencia aguda de una situacién actual, esta aprehensién
profunda del espiritu de la época y sus reivindicaciones, no nacen
espontineamente. Son el resultado de una cultura del espfritu, a Ia
cual contribuye esencialmente el estudio de la historia. Para
comprender a una época y una nacién, més vale saber cémo llega-
ron a ser que lo que son. Para ser absolutamente uno mismo, uno
no debe separarse de su ser-devenido.

iEl espiritu cultivado no es el que conoce las experiencias reali-
zadas por otros hombres en el pasado y alienta la insensata pre-
tensién de reeditarlas en un presente muy distinto! El espiritu cul-
tivado es aquel que, en posesién de las experiencias pasadas, revive
para si mismo —condensadamente— sus momentos mds indis-
pensables, su movimiento, su esfuerzo y su destino. Repite, pero
idealmente, lo que otros cumplieron realmente. Interpreta las con.
diciones de vida y de creacién que los caracterizaron. Revisa y
«repasa» todos los capitulos publicados.

Pero los «repasa» para escribir otros. No adquiere hébitos, y se
limita a revivir recuerdos; y los rememora activamente sélo para
evitar mejor la repeticidn.

La experiencia que la historia nos inculca es una apertura sobre el
futuro basada en la adquisicién de un pasado, una sabidurfa. La
historia no es didictica, sino formadora.

Ofrece al espiritu la conciencia de su ser, y esta ofrenda es lo que
la historia posee como capacidad formadora, «algo distinto» de las
reflexiones que se pueden extraer de ella.*® Nos dice lo que
somos, pues «lo que somos, lo somos histéricamente». >

Hegel edifica la politica sobre el pasado integro, v ve en ella el
atributo del espiritu cultivado. A menudo vuelve sobre esta idea:
debe confiarse la direccién del Estado tGinicamente a los que estdn
preparados para ejercerla. No disocia la préctica politica de una
teoria politica. Pero no concibe esta teorfa como un sistema de
dogmas. Le atribuye més bien el sentido de una experiencia adqui-
rida gracias al estudio, al ejercicio y al esfuerzo, la concibe como
el resultado de una formacién (Bildung), que serfa imposible si
no existiese Ja historia escrita, la memoria colectiva del género
humano.

Entre otras cualidades, el hombre politico retne en sf, ante todo,
la inteligencia y la cultura. El estudio y la reflexién hicieron de
él lo que es: un espiritu capaz de comprender, decidir e inventar.
No es conocimiento de la historia, sino resultado de la historia; no
es el que sabe bistoria, sino que él mismo es la historia. Asf, en el
curso de la accién no piensa exteriormente en ella y no le reclama
ejemplos ni preceptos.

26 Ibid., pég. 19.
27 Véase ibid., phg.261: «...unsere Wirklichkeit (ist) ein Resultat der
Geschichte des ganzen Menschengeschlechts».,
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En él nada hay que sea maquinal, estereotipado o escolar. Se
desplaza sin andadores en el campo de su actividad, «a semejanza de
una esfera que planea libremente en su éter».?® Hegel destaca con
acentos exaltados esta sublimidad, a propésito de Alejandro
Magno, lo cual no le impide rccordar todo lo que este politico
eminente debfa a su preceptor excepcional.

El gran politico se educa, se forma y se cultiva: cosa muy distinta
de aprender lecciones, depositar absoluta confianza en ellas y luego
contentarse con su repeticién. Continia la historia de acuerdo con
las nuevas normas que ella misma inscribié en el polftico. Para
decirlo mejor, la historia se prolonga en su persona, se desarrolla
como un ser auténomo, el espiritu universal, o en todo caso como
una realidad social especifica.

Por lo tanto, en opinién de Hegel, la historia admite dos usos:
tratar de imitarla, o inventar gracias a ella. Esta distincién, sugerida
en las tardias Lecciones sobre la filosofia de la bistoria, aparecia
ya en los primeros trabajos de juventud. Desde el perfodo de
Tubinga, Hegel admitia la idea de que «la sabiduria no es la cien-
cia»,>® y ya promovia la intervencién de la experiencia en la
elaboracién de esta sabidurfa.

No veia en ella una simple reflexién del entendimiento sobre los
objetos y los acontecimientos, sino que, a sus ojos, represen-
taba una participacién mds directa en la realidad, una calidez
del corazén hacia los hombres. Es menester, decia entonces Hegel,
«que uno mismo construya su casa» con el fin de no sentirse ex-
tranjero en un mundo de conocimientos mal asimilados y que no
se relacionan con una actividad personal, para no sentirse «como
Luis XIV en Versalles».®® En este sentido, citaba las palabras de
la Recha de Lessing, cuando esta elogia el modo en que Nathan,
su padre adoptivo, le ha transmitido los conocimientos que ella
posee ahora:

De la mayorfa de ellos aiin podria explicar
c6mo, dénde, por qué me los ensefid.!

La historia nos revela «cémo, dénde, por qué» los hombres llega-
ron a ser lo que son ahora, c6mo el hombre «construyé su propia
casa», es decir, ¢émo se construyé a si mismo. Ademds, gracias
a este puro recuerdo, conoce perfectamente la casa, que serfa
insensato reconstruir, puesto que ya existe. A lo sumo, puede pro-
ponerse construir sobre ella.

E.

28 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pdg. 354; trad. al &;Eé;—p?r
Gibelin, pédg. 246.

29 Nohl, pég. 15.

30 Ibid., pdg. 17.

31 Nathan le Sage, t. v, 6.
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La historia constituye la experiencia del pasado, una Er-fabrung.
Es inevitablemente original, como lo es, de acuerdo con Bergson,
el recuerdo auténtico, en oposicién a la repeticién habitual.

El devenir de la razén

A pesar de todo, Hegel no vacila en dar lecciones acerca de la
historia. La discontinuidad del desarrollo histérico no excluye su
continuidad. Asimismo, en la Fenomenologia, la diversidad, la
originalidad de las experiencias sufridas por la conciencia no impi-
den que sea uma conciencia la que, superindolas, se eleve por
saltos sucesivos a un nivel cada vez mayor de lucidez y eficacia.
Por lo tanto, los espiritus de los pueblos estdn, a pesar de sus
diferencias, vinculados entre sf, participan en un mismo encadena-
miento de hechos, constituyen un todo en su conjunto y su
sucesién.

En la Filosofia de la historia, este vinculo condiciona la existencia
misma del objeto estudiado. Si la discontinuidad de los aconteci-
mientos, las civilizaciones y los destinos nacionales fuese radical, ni
siquiera podria hablarse de una historia, y menos atn de una his-
toria mundial.

Pero Hegel no se desdice: las diferentes historias parciales y rap-
sédicas dependen todas de una historia general que las incluye.
Asf, cada espiritu del pueblo realiza su evolucién individual, cum-
ple su proyecto fundamental, obtiene finalmente lo que se proponia
como ideal en la premisa de sus procesos. Riza el rizo y cierra el
circulo de su vida.

Al mismo tiempo, participa en una existencia més elevada, y entra
en ella como momento constitutivo. Volvemos a encontrar aqui la
imagen del circulo de los circulos. El circulo del espiritu universal
incluye a todos estos circulos individuales que simbolizan a los
espiritus de los pueblos.

La existencia de esa unidad que engloba a todas las individualidades
nacionales no condiciona solo a la historia como conciencia del
pasado (Historia). Sin ella, los acontecimientos histéricos (res
gestae) no podrian sobrevenir. Cada uno de ellos es obra de un
espiritu, que a su vez es €l mismo un resultado. Para que se escriba
la historia es necesario que sea una, pero ello es atin més indispen-
sable para que ante todo se la viva.

Desde luego, es dificil negar que la historia aporta cierta ense-
fianza. Pese a todo, Hegel no lo desconoce. No utiliza en este
sentido la palabra Lecciones, que designa un tipo de enseiianza
que €l reprueba. Pero no por ello es menos preciso en su deter-
minacién del aporte de la historia:
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El examen de la historia mundial demostrar4d que en ella las cosas
han ocurrido racionalmente, que ella ha sido el curso racional y
necesario del espiritu universal, que es la sustancia de la historia;
de este espiritu tnico, cuya naturaleza es siempre una e idéntica, y
que despliega en la existencia mundana esta naturaleza tnica que
es la suya.®*

iHe aqui lo que solo él, sin ningin presupuesto filoséfico, podré
deducir del examen de la historia! Admitamos que no se trata de
una leccién mezquina.
Su riqueza misma y su profundidad impiden que se le dé el nom-
bre de leccién. La historia no balbucea lecciones mediocres ni
verdades heterogéneas:

La necesidad subjetiva que debemos situar en el origen del estudio
de las ciencias es la de una comprensién (Einsicht) racional, el
deseo de una inteleccién (Erkenntnis) y no solo el deseo de
acumular conocimientos. 3

El estudio de la historia no es vilido por los conocimientos de
detalle que se obtienen, sino por el saber general que se conquista.
Es necesario volver a sumergirse, mediante el pensamiento, en el
movimiento interno de la historia, para reaprehenderlo y dejarse
llevar por su impulso. Este ejercicio nos revelard lo que la filosofia
puede revelarnos también mediante otros métodos: la razén.3*
Hegel no nos priva de este beneficio. Pero al exponerlo, ¢no corre
el riesgo de imitar involuntariamente a los vulgares profesores a
quienes desprecia? No. Pues lo que a su juicio es constante en la
historia no es la permanencia o la repeticién de los acontecimientos
o las instituciones, la similitud de las circunstancias y la semejanza
de los actos. Percibe més bien el vinculo entre el vinculo y el no-
vinculo, la unidad de la diversidad, la continuidad de una dis-
continuidad.

Por lo tanto, el provecho que extrae de un estudio de la historia
en nada se asemeja al que obtienen sus contemporéneos histo-
riadores. Recordemos que ellos se contentan con las «mdximas»,
las «reflexiones» y las exhortaciones morales de un Jean de Miiller.
La orientacién de Hegel se opone a la de estos hombres.

iPor su parte, describe el pasado con los rasgos de lo que ya no
puede ser! La adaptacién feliz de una institucién antigua a las
condiciones locales y temporales que la vieron nacer supone su
inadaptacién a nuestra época. Hegel ofrece este claro ejemplo de
la caducidad de los resultados histéricos:

32 Die Vernunft, pig. 30.
33 Ibid.
34 Ibid.
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Cuando la justificacién histérica confunde la génesis exterior con
la génesis conceptual, le ocurre que hace inconscientemente lo con-
trario de lo que se propone. Cuando la génesis de una institucién
se muestra perfectamente adecuada y necesaria en sus circunstan-
cias determinadas, cuando de ese modo se ve realizado lo que el
punto de vista histérico exige, y si todo esto pretende valer como
justificacién de la cosa misma, se deduce mds bien lo contrario:
puesto que tales circunstancias ya no existen, por eso mismo la
institucién m4s bien ha perdido su significado y su legitimidad. Asi,
por ejemplo, cuando se afirma que el mantenimiento de los mo-
nasterios es vélido por la meritoria labor que cumplen en la rotu-
racién de nuevas tierras y la poblacién de los desiertos, y en la
conservacién del saber gracias a la ensefianza y la copia, y se
concibe este mérito como un motivo determinante de su manteni-
miento, de ello se deduce més bien que en circunstancias comple-
tamente distintas han llegado a ser, por lo menos en esta medida,
entes superfluos e inadecuados. 3%

Como se ve, Hegel advierte similitudes en la historia. Pero se trata
de cambios similares, la similitud de la modificacién en las dife-
rentes etapas histéricas. Ya en sus primeros escritos observaba
que «el estado (de una sociedad) que condiciona una revolucién
realizada tarde o temprano, exhibe siempre el mismo cardcter
general».* En el curso de su vida repetird varias veces la descrip-
cién del estado de alma prerrevolucionario, siempre el mismo
porque anuncia el cambio inminente, siempre distinto porque en
cada ocasién es diferente el alma que cambia. Asi, Hegel define
una especie de constante inconstancia de las cosas humanas.

Y como el cambio es siempre el cambio aunque difieran las cosas
que cambian, a veces observari entre las diferentes épocas seme-
janzas mds precisas, que autorizan a compararlas. En otro nivel y
en otras circunstancias, cada civilizacién y cada Estado nacen, se
desarrollan y mueren como sus predecesores. Los acontecimientos
a menudo no exhiben m4s que rasgos comunes muy generales. Pero
en ciertos casos la comparacién es vélida hasta en el detalle.
Hegel precisa este tipo de similitud a propésito de las figuras de
la evolucién del mundo germénico:

Podemos comparar a estas épocas con los imperios mundiales
anteriores; en efecto, en la medida en que el Imperio germénico
es el imperio de la totalidad, vemos en él la clara repeticién de
las épocas anteriores. Podemos comparar la época de Carlomagno
con el Imperio persa (...) Al mundo griego y a su unidad sim-

35 Glockner, ed., Philosophie der Rechts, pérr. 3, t. vi1, pigs. 4445, Véase
la trad. al francés de Kaan, pdg. 37
36 Nohl, pag. 385.
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plemente ideal corresponde la época de Carlos V (...) La tercera
época puede compararse con el mundo romano. %

Estas comparaciones no permiten ninguna transposicién. La «dis-
tribucién de las épocas» del mundo germinico «corresponde» a la
del mundo antiguo. Pero el contenido politico, moral y cultural de
la Gltima época antigua no se deja reintroducir en la dltima época
germdnica.

En su juventud, a veces Hegel atribuye valor a similitudes atn mds
generales. Evoca «el destino comin de los pueblos» que, en el caso
de los judios, a lo sumo exhibe un matiz particular,?® muestra que
la introduccién de la monarqufa en un Estado libre reduce siempre
a los ciudadanos a la condicién de «personas privadas»®® etc.
Después ofrecerd otras reflexiones del mismo género.

Pero en general no se retracta. En definitiva, serfa inutil tratar
de descubrir en la historia la fisonomia del porvenir. Tampoco
nos ofrece como don nuestro presente. Debemos hacerlo todo
con nuestro propio esfuerzo. jNada podemos saquear en el depé-
sito de las antigiiedades politicas! Pero al gustar las obras muertas
de la historia —a las que puede vincularnos todavia un interés
sentimental, contemplativo y desinteresado, pues nos ofrecen el
mis fecundo cuadro de la actividad humana— nos iniciamos en su
espiritu vivo.

La obra politica desaparece por completo, sin dejar m4s rastro que
un mero recuerdo. De la Ciudad antigua solo persiste lo que se
nos dice sobre ella. La institucién se destruye al mismo tiempo
que sus moradores; a lo sumo, durante un periodo muy breve de
decadencia conserva una existencia independiente de la actividad
espiritual que la creé.

¢Es esto posible? En verdad, ¢solo queda de la vida politica pa-
sada lo que queda de un alimento en la carne del animal que lo
asimilé? ¢Pierde su figura y su naturaleza cuando se deja devorar
por el espiritu, cuando se devora ella misma?

Tranquilicémonos. Queda lo esencial: la conciencia que el espiritu
cobra de esta asimilacién, la rememoracién presente de las destruc-
ciones y las creaciones pasadas, el saber de esta necesidad y de sus

modalidades. La historia ensefia una filosoffa del devenir y de la
actividad.

37 Glockner, ed., Philosophie der Geschichte, pigs.442-43; trad. al francés
por Gibelin, pig. 316.

38 Nohl, pig. 256.

39 Ibid., pig.258.
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Conclusiones

Una interpretacién de la vida universal en toda la plenitud de su
significado concreto. John Grier Hibben.

Murié a tiempo, exkairos, dice Kuno Fischer: desmentido por los
acontecimientos, abatido por los criticos, el viejo Hegel muy pronto
habria conocido la amargura y el sufrimiento.

Pero ningin momento es bueno para morir. Este eterno curioso
gustaba descubrir la novedad, y en la carrera de las invenciones,
¢qué discipulo lo habrfa aventajado?

No intentemos imaginar c6mo serfa el filésofo después de 1831, si
hubiese continuado viviendo y pensando. El detestaba ese tipo de
ensueiio, y su obra real nos basta. Lo demuestran los caminos
del pensamiento hacia los cuales nos llevan las Lecciones sobre
la filosofta de la bistoria: el profesor de Berlin cumple las pro-
mesas de su juventud, y consigue despertar el interés de nuestra
época.

Lo cual no significa, por supuesto, que sus tltimas expresiones
copien simplemente los primeros ensayos. Ha modificado sus anti-
guos proyectos. Ya no pone sitio a un fragmento de historia para
obligarlo a entregar sus verdades ocultas. Tampoco selecciona, para
comodidad del anilisis, situaciones humanas ejemplares. Ahora
alienta la ambicién de apoderarse metédicamente de todo el pasado
humano.

Esta modificacién de la perspectiva determina un reordenamiento
del contenido de la historia. Integrado en el conjunto, cada frag-
mento del desarrollo cobra otro valor, distinto del que manifestaba
por separado. Asi, el judaismo, que ocupaba extensos capitulos de
los trabajos de juventud, se reduce a algunas piginas en las Lec-
ciones, cediendo el sitio a otras civilizaciones a las que hasta
entonces Hegel habfa descuidado incorporar a la historia mundial.
Entretanto, la cultura histérica de Hegel se ha ampliado inmensa-
mente, al mismo tiempo que se acentuaba su modestia frente a
los hechos. No renuncia a las ideas que ha podido elaborar me-
diante la especulacién. El lector comprueba en cada pégina de las
Lecciones los efectos draméticos de la negatividad, la positividad
y la alienacién. Pero Hegel describe ahora la intervencién con-
creta de estos conceptos y los utiliza tanto mejor cuanto que se
cuida més de estudiarlos por sf mismos'y de pronunciar su nombre:
sus antiguas adquisiciones ideolégicas lo incitan a adoptar un tono
mds sociolégico.

Las Lecciones aprovechan, ademds, una experiencia politica més
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amplia. El curso del mundo impulsa también a Hegel. Cuando en
1830 se vuelve hacia los episodios histdricos que ya habia exami-
nado en 1807, la perspectiva ha variado. Lo que la Feromenologia
contemplaba desde lo alto del Imperio napoleénico, las Lecciones
lo observan en la trivialidad de la Restauracién; pero el fil6sofo,
pegando el oido a la llanura lisa, oye un clamor subterrineo que
anuncia las erupciones cercanas.
Recuerda sus propios conceptos, y vuelve a leer las paginas que
escribié. Ni sus propias obras quedan al margen de la prodigiosa
fermentaci6n espiritual cuya fecundidad él admiraba por doquier:
en efecto, se convierten en materia prima de nuevas elaboraciones.
Este crecimiento, ¢se realiza a expensas del sistema? ¢Pierde en
coherencia lo que el pensamiento hegeliano conquista en amplitud
y objetividad?
Explicitamente mantiene sus exigencias. Las Lecciones quieren
ofrecernos una representacién unitaria del pasado, y Hegel les
asigna un lugar muy determinado en la estructura de su filosofia.
iSin embargo, no habia esperado a la vejez para erigir un sistema!
Por lo tanto, las Lecciones, colmadas de fresca savia, atestiguan
que para su autor una filosofia puede extenderse y modificarse
sin dejar de ser ella misma. En Jena, Hegel no ha abdicado en
favor de su primer sistema, y después intenté libremente ser
hegeliano de diversos modos.
Aun hacia el fin de su vida pone en peligro el sistema —las Lec-
ciones suscitan en nosotros muchas veces ese sentimiento-- para
satisfacer las reivindicaciones de la investigacién sincera. Desconfia
de todas las petrificaciones.
Es indudable que, de todos modos, esta desconfianza no tuvo
intensidad suficiente; y a partir de Marx y Engels suele confron-
tarse con razén, pero a veces de modo excesivamente violento, el
sistema hegeliano —o el orden de sus configuraciones sucesivas—
con el método dialéctico segiin lo enseii6 el filésofo. Se diria que
Hegel no se muestra del todo insensible a esta discordancia, y que a
veces consigue atenuarla,
La Enciclopedia y la Filosofia del derecho adoptan el aire afectado
de verdades eternas, a pesar de que en los detalles muchas imper-
tinencias consiguen quebrar este hieratismo envarado.
Por lo contrario, en la Filosofia de la historia la doctrina se aparta
mucho menos del dinamismo del método y de la inspiracién, y por
lo tanto las imposiciones dogmdticas se manifestan con menor
frecuencia.
No por ello Hegel se abstiene de afirmar. Pero no toda afirmacién
engendra inmediatamente un dogma. ¢Cémo puede escribirse la
historia si no se cree en un desarrollo social independiente del
relato que uno mismo elabora? El espiritu no es un hueso, pero
:liemlpre necesita un hueso para roer. La critica es siempre critica
e algo.
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Sin embargo, Hegel honra la duda mds que los propios escépticos,
Le reconoce utilidad no solo en las menudas labores preparatorias:
examen de los documentos, evaluacién de los testimonios. Le
confiere responsabilidades mds decisivas en la evolucién del mundo
y la redaccién de su historia.

El historiador, dubitativo por profesién, piensa un pasado que,
cuando aiin era presente, de ningiin modo podia pensarse a si
mismo, sino dnicamente vivirse y confesarse ingenuamente. Por lo
tanto, rechaza todos los valores respetados por el pasado y pone
en tela de juicio todos los significados que el género humano se
atribuyé de época en época.

Esta duda participa de la actividad de la vida, que destruye para
construir. Hegel rehisa retirarle el més pequefio fragmento de
espontaneidad, pese a que esa vida se ha exacerbado por la concien-
cia que se cobra de ella. Quiere que esta vitalidad se despliegue
totalmente, con absoluta libertad.

Se afana por no heritla jamés, cuando la aprehende intelectual-
mente, y esta preocupacién le inspira procedimientos de suma
delicadeza. En las Lecciones el método se desprende de la vestidura
excesivamente almidonada que lo recubria durante los afios de
aprendizaje. Se ha flexibilizado y ha realizado maniobras en dife-
rentes terrenos. Ahora es posible movilizarlo en todas las circuns-
tancias, y en la Ciencia de la légica Hegel ha pintado el cuadro
de sus hazaiias.

Confirma ahora su poder y su eficacia abordando la totalidad de
la vida universal. Para dilucidar el pasado, todas las categorias de la
dialéctica se alzan al llamado del historiador y comienzan a actuar.
Cuando releemos las Lecciones, confiriendo a las palabras y a las
férmulas ese saber y ese sentido que les ha suministrado una vida
entera y que el contexto revela nuevamente, experimentamos cierta
inquietud: ¢hemos extrafdo de la herencia hegeliana todo el pro-
vecho deseable?

Con gusto notablemente afinado, los mejores expertos han des-
cubierto inmediatamente en estos legados suntuosos las més pre-
ciosas joyas. Pero, apremiados por las circunstancias y por la ur-
gencia de sus propios proyectos, ¢no han desdefiado tesoros que
parecfan entonces menos brillantes, pero que resplandecen con
brillo imprevisto cuando los bafia la luz de los tiempos nuevos?
Querriamos verificar su presencia y medir su amplitud. Pero ahora
que hemos llegado al final de nuestras investigaciones no podemos
trazar un resumen de lo que nos aportaron. La tarea equivaldrfa a
crucificar sobre un esquema una profusién viviente, cuando en
realidad serfa necesario que floreciera todavia mds, en toda su
exuberancia. Estas riquezas se benefician con el despliegue, como
forma de una sustancial complejidad que perece en la simpli-
ficacién.

Por consiguiente, un estudio de las Lecciones no puede concluir

362



sino con una exhortacién a que se las comente otra vez, en su
dmbito hegeliano; a que se las explique proyectando sobre ellas la
claridad del marxismo, que las prolonga al mismo tiempo que las
contradice.

Asf, més all4 de los textos y las doctrinas, una lectura de este
caricter nos ayuda a conservar y a fecundar este bien, el més pre-
cioso de todos: el espiritu de la historia viviente.

Hegel ofrecia a sus oyentes una conmovedora encarnacién de ese
espiritu. Después de un primer momento de sorpresa y malestar,
se sentfan fascinados por el espectdculo de un pensamiento que se
reorganizaba constantemente, por esta vigilancia de un espfritu
siempre insatisfecho, en el cual era dificil seguir los intentos, los
retrocesos, las victorias precarias, la pasién por las profundidades.
Hegel percibia en cada instante la falta de concordancia entre su
pensamiento y el poder creador y la infinita variedad de una vida
social que ese pensamiento no podia dejar de explorar.

Este pensamiento activo, consagrado a su objeto, no se embriaga
con sus conquistas ni se complace con sus tormentos. Trabaja ho-
nesta y seriamente, aftonta la dificultad percibida, quiz4 con un
ligero exceso de solemnidad.

En su época no hay otro pensador que exprese de modo mis
auténtico y cilido el espiritu histérico. En esto hallamos la seme-
janza entre las obras de juventud y las obras de la madurez: la
actitud de Hegel es siempre la de un hombre intimamente solidario
de su tiempo. La continuidad de la inspiracién provoca la reno-
vacién de los resultados.

Esa actitud se origina en un amor profundo de Hegel a la vida, a
la actividad social tal como es, diversa y cambiante, con sus som-
bras y sus luces, sus dramas y sus quietudes, sus momentos de
plenitud y sus desgarramientos dolorosos y fecundos.

Hegel no menosprecia nada, no excluye nada ni a nadie, salvo
a los despreciadores y a los amargados. No lo comprende todo en
esta vida undnime y contradictoria, ni siquiera conoce todas las
apariencias; pero en el conjunto de los aspectos visibles no elimina
arbitrariamente los que podrfan desagradarle o molestarle. Sus
excesos especulativos jamds ahogan del todo su tendencia realista,
que a veces consigue compensar aquellos.

Hegel debe a la historia su fe en el hombre. Pues la historia est4
allf, como evidente obra maestra del ser incomparable: tinicamente
el hombre, mediante el trabajo y la lucha, ha hecho algo en el
mundo.

Hegel ha afirmado de manera muy dogmitica y metafisica la pri-
macia de la actividad: ;la sustancia es sujeto!

La Filosofia de la historia no desmiente esta jactancia especulativa,
que sin embargo podrfa conducir ficilmente al desaliento histérico:
si el sujeto es todo, ¢qué le queda por hacer y por ser?

Pero las Lecciones contindan corrigiendo este desequilibrio para-
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lizador, incorporindole una interpretacién al mismo tiempo mds
modesta y mds exultante, ya sugerida en las obras anteriores,

La sustancia es sujeto, pero solamente en sf. En si, el hombre es
todo. Nada es imposible para él, si por lo menos sabe tomarse
su tiempo y seguir el orden necesario de las etapas. Mientras per-
sista, siempre tiene que hacerlo todo: esta realizacién de si no
tolera otra modalidad que la historia.

Hegel llega muy lejos —hemos procurado demostrarlo— en su
esfuerzo por descubrir y analizar detalladamente las condiciones
positivas de la actividad humana y por suministrar una explicacién
de tipo sociolégico de una profundidad excepcional. Lo que impre-
siona es, precisamente, su preocupacién por no contentarse con
afirmaciones abstractas y generales, y por aprehender siempre més
concretamente las causas reales.

Marx denunciard implacablemente todos los defectos de 1a doctrina
hegeliana. Y asf jubilar a esta intérprete del mundo, enmudecnda
a causa de la muerte de Hegel.

Pero cada uno tiene los adversarios que merece. Marx no se
demoré en la critica de Schlegel o de Schelling, cuya herencia no
codiciaba. ,

Hegel sabia que es inevitable morir un dia, material y espiritual-
mente. Todos los hombres, todos los pueblos, todas las doctrinas
tienen que perecer; esta desaparicién consagra su individualidad y
su grandeza,

Sin embargo, Hegel no abruma mds que provisionalmente a los
grandes vencidos de la historia. A la postre, serdn salvados y
transfigurados. En ellos, la humanidad recordar4 siempre con ter-
nura su propia juventud. La memoria actual es el auténtico Panteén
de esas figuras: alli sobreviven, habitdndolo y sosteniendo secre-
tamente toda la actividad actual de los hombres.

Cada individuo, cada pueblo y cada época aparecen en un mundo
inédito, se educan y se forman mediante su propia experiencia.
Pero esta experiencia supone también la reasimilacién del pasado
que la posibilité, y su promocién viva. Serfa indtil releer a Platén,
a Descartes o a Diderot, si de ese modo no obtuviésemos més que
una satisfaccién de anticuarios.

Asi, pues, no seamos los historiégrafos de un Hegel muerto.
Hombres de accién como Marx y Lenin, aunque polemizaban con
él, recomendaron sus obras a sus propios discfpulos: crefan que
podian alimentar la vida actual, recibiendo de ella un nuevo im-
pulso, y que podian ayudarnos a comprender mejor este presente
al desplegar ante nuestros ojos el devenir que lo engendré.

Serfa grave error imponer a Hegel los compromisos de nuestro
siglo a costa de una falsificacién de su mensaje. Pero también
equivaldtia a pecar contra su espiritu si lo pusiésemos al margen
de la vida nueva. Este ostracismo lo condenarfa a una segunda
muerte.
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El conocimiento filolégico e histérico exacto de sus obras no debe
impedir una rememoracién activa, una interiorizacién auténtica,
sino que, por lo contrario, debe favorecerlas.

La historia serfa imposible si el pasado no sobreviviese evolucio-
nando en nuestro presente. Ahora bien, el pasado existe. Hegel
celebré esta existencia y entrevié algunas de sus implicaciones.

Si cometi6 errores, se traté de grandes errores. Cuando ha pasado
el tiempo y el gran hombre ha sufrido la elevada refutacién que
lo honra, cuando ya no hay ningtin peligro de un retorno dogma-
tico a los aspectos envejecidos de sus ideas, entonces, después
del momento necesario de la reflexién critica y la destruccién,
llega para Hegel el momento positivo, que no es el del olvido sino
el del recuerdo filoséfico.

En momentos en que el espiritu histérico, impulsado por los acon-
tecimientos, disuelve nuevamente los dogmatismos, ¢hemos elegi-
do, entre todos los Hegel posibles, el de nuestros suefios? Creemos
habernos aproximado al Hegel real, al Hegel viviente, el Wdnico
que podia inspirar a todos los demds. Los filésofos y los histo-
riadores, pero también los hombres de accién que mantienen des-
pierta la vida social creadora y asumen su responsabilidad, no pue-
den olvidar que lo tltimo que dijo este pensador seducido por la
aventura histérica fue la vida.
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Notas bibliogrificas

I. Los principales trabajos histéricos de Hegel

El espiritu histérico anima todas las obras de Hegel. Pero el fils-
sofo consagré muchos de sus escritos a la historia misma, y prac-
ticé personalmente el oficio de historiador.

La bibliografia critica de los trabajos de Hegel en el campo his-
térico nos indicard quizd cudl es la via mds cémoda para llegar
al hegelianismo.

1. Los trabajos escolares

Los mds antiguos escritos de Hegel que han llegado a nosotros se
refieren a la historia. De ella partié.

El adolescente que, en 1785, a los quince afios, pensaba que la
Historia universal de Schréckh!® era superior a todas las que ya
habia leido, estaba ejercitdndose, impulsado por sus maestros, en
el género histérico.

En efecto, en esta fecha reconstruye una Conversacién de tres
personajes, entre Antonio, Octavio y Lépido?® inspirada princi-
palmente en Shakespeare.

Ese mismo afio comienza a escribir un Diario, cuyas primeras
péginas se refieren a la historia,® un tema sobre el que més tarde
volverd con frecuencia.*

En 1787 redacta una disertacién sobre La religién de los griegos
y los romanos,® y en 1788 un trabajo acerca de Algunas dife-
rencias caracteristicas entre los poetas antiguos y los modernos.®
Ese mismo afio, su discurso de despedida en el Liceo de Stuttgart
se refiere a la diferencia de la cultura en los turcos y en Wur-
temberg.”

1 La habfa estudiado en la edicién destinada a los maestros (Dokumente,
pdg.7, nota 1).

2 Dokumente, pég. 3.

3 Ibkd., pégs.6-7.

4 Por ejemplo, jel 1¢ de julio de 1785 trata de elaborar una definicién de
la historia pragmética! (ibfd., pdgs. 9-10).

5 Ibtd., pég. 43.

6 1bid., pég. 48.

7 Rosenkranz, Vie de Hegel, pdgs.19-21.
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Apenas llega al seminario de Tubinga, siempre en 1788, aborda
nuevamente este género, en una exposicién acerca de Las ven-
tajas que nos aporta la lectura de los escritores clisicos griegos y
romanos.®

Todos estos ejercicios escolares se apoyan en los autores de la
Aufklirung, y sobre todo en Garve. Un hecho notable es que la
problemidtica de estos autores preocupard a Hegel hasta el final
de su vida, y el filésofo permaneceri siempre fiel a algunas
ideas presentidas en estos trabajos de escolar.

2. La bistoria original y la bistoria pragmadtica

En muchas ocasiones Hegel describe y analiza el mundo histérico
en que vive. De ese modo realiza una tarea de historia original
—de acuerdo con su propia definicién—. Pero, al mismo tiempo,
critica vigorosamente la situacién contemporénea, y de ese modo
colabora en la bistoria pragmitica, mezclando los géneros.®

En 1798 Hegel realiza un trabajo particularmente significativo:
traduce, anota y publica anénimamente las Cartas del revolucio-
nario suizo J.-J. Cart, sobre las relaciones del pais de Vaud y la
ciudad de Berna.'® Sus notas revelan un conocimiento extraordi-
nariamente exacto de las condiciones econémicas y politicas.*
Ese mismo afio escribe una especie de libelo sobre La situacién
de Wurtemberg,'® pero sus amigos le aconsejan no publicarlo.
En 1802 redacta minuciosamente un estudio sobre la Constitu-
cién de Alemania.®® En él demuestra gran objetividad, y los his-
toriadores actuales se remiten de buena gana a esta obra, publi-
cada mucho después de la muerte de su autor.

Las resefias de acontecimientos contemporéneos que publicé en
su Gaceta de Bamberg (1807-08) representan indudablemente su
contribucién més pura a la bistoria original.** Pero es dificil de-
terminar cuél fue su papel personal en la redaccién de ellas.

En 1817, su andlisis critico detallado de las Deliberaciones de los
Estados del reino de Wurtemberg, obra de polftica realista, y muy
comprometida, le valdrd muchas enemistades.

La publicacién de sus articulos sobre el Reform bill,'® proyecto
que en ese momento provoca tormentosos debates en Inglaterra,
se interrumpird en 1831 por orden de la censura.

8 Dokumente, pég. 169.

9 Acerca de esta lszistoria reflexiva que se ocupa de un pasado muy reciente,
véase la pé%. 302.
10 Véanse las pégs. 180-82 y 299.

11 Véase Dokumente, pig. 247.

12 Lasson, ed., Werke, vi1, pég. 150.

13 1bid., pég. 1.

14 Véanse las pdgs. 299-300.

15 Lasson, ed., Werke, t. vit, pég. 285, o Berliner Schriften, pig. 461,
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Como se ve, Hegel siempre se interesé activamente en la historia
de su tiempo, y no vacilé en abordar personalmente los proble-
mas de candente actualidad.

3. Los trabajos antropologico-bistéricos

De 1790 a 1800 Hegel ha elaborado los conceptos «fluidos» que
debian permitirle, no solo describir el pasado, sino también com-
prendetlo.,

Con ese fin, eligié ejemplos concretos en la historia antigua, en
la mitologia y en el relato de la génesis de las grandes religiones.
En sus esfuerzos por comprender la vida de un individuo (la de
Abraham, o la de Jestis) gracias a su insercién en la vida de un
pueblo (el pueblo judio, el romano), caracterizada a su vez por
un espiritu nacional, define conceptos como la hostilidad, el des-
tino, la alienacién, la interiorizacién y la dialéctica.

Nohl ha publicado tardiamente los esbozos de los perfodos de
Tubinga, Berna y Francfort,!® la Vida de Jesds,'” La positividad
de la religién cristiana,*® El espiritu del cristianismo y su des-
tino: '° en todos estos ensayos Hegel intenta alcanzar la realidad
humana tal como esta se manifiesta histéricamente.

4, Los ensayos de sistematizacion politica

Después de 1800, armado de conceptos nuevos, Hegel desarrolla
su reflexién acerca de las instituciones histéricas.

En Jena, el System der Sittlichkeit,®® obra fecunda pero bastante
enigmdtica, constituye una etapa importante en la elaboracién de
su filosofia de la historia. Procura alcanzar en ella una mayor
unidad sistemética de sus concepciones histéricas y politicas, y
trata de subsumir la totalidad de la vida, concebida como unidad
de relaciones humanas, de las que cada tipo se describe por si
mismo, en un conjunto estructurado de conceptos. Ademds, este
esfuerzo teérico apunta a un resultado prictico: el establecimiento
de una constitucién politica racional.

En 1802, un articulo sobre Los modos cientificos de tratar el
derecho natural®* comparte las mismas intenciones. En este tra-
bajo el realismo politico de Hegel reviste una forma muy posi-
tiva: concibe la auténtica realizacién de la moralidad dnicamente

16 Nohl, pdgs. 171 y 355-402.

17 1bid., pég.73.

18 Ibid., pig. 137.

19 Ibid., pdg. 241.

20 Lasson, ed., Werke, t. vi1, pdg. 419. Obra péstuma,
21 Ibid., pég. 329.
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en el Estado, capaz de dominar desde fuera las fuerzas contradic-
torias de la vida econémica, cuya influencia en la historia entrevé.
Pueden situarse en la misma perspectiva los fragmentos de los
cursos de Jena que se refieren a la historia y la politica.*> Todos
estos trabajos de Jena representan el preludio del inmenso es-
fuerzo de exposicién sintética y dindmica que Hegel intentard en
la Fenomenologia.

$. La «Fenomenologia» (1807)

En esta obra, Hegel se ocupa por ultima vez, y magistralmente,
del hombre total. El método y la metafisica, la politica y las bellas
artes, la religién y la psicologifa, la 1égica y la historia, todo con-
fluye y se mezcla en esta obra, todo progresa simultineamente,
en un tumulto fascinante, hasta la apoteosis. La Fenomenologia
pone al servicio de la cultura del individuo una sintesis viviente
de la reflexién 16gica y la historia concreta.

Sin embargo, no es en rigor un libro de historia; pero es impo-
sible sobreestimar la importancia de sus presupuestos histéricos
y la amplitud del contenido concreto que extrae de la historia.
En el nivel m4s elevado de concentracién sintética, es resultado
de una convergencia de todas las busquedas anteriores de Hegel;
y desde esta cima fluirdn, en adelante, las corrientes divididas:
desde aqui, donde estd la fuente, correrdn por vertientes sepa-
radas la Ciencia de la légica (1812.13), la filosofia de la natura-
leza, las historias especializadas, la historia filoséfica —trabajos
yuxtapuestos y esquematizados por la Enciclopedia en 1817—.

6. La historia especial

Hegel expondri por separado las obras del espiritu humano en
sus trabajos posteriores:

1. Los principios de la filosofia del derecho, obra que él mismo
public6 en 1821. Ofrece un aspecto dogmitico y cristalizado,
casi intemporal. Sin embargo, Hegel puntualiza en el Prélogo
que «cada individuo es hijo de su tiempo» y que «asimismo,
también la filosofia aprehende en el pensamiento a su tiempo»
—Ilo cual, ciertamente, parece contradecir un tanto otras afirma-
ciones—. Podemos considerar esta obra como una especie de
instantdnea de una realidad social en devenir: nos ofrece su aspec-
to inmévil en un momento y en un pais dados, de modo que se

22 Cursos de 1803-04 y de 1805-06; Lasson, ed., Werke, ts. x1x y Xx.
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relaciona con la historia original aplicada a un orden especial de
hechos espirituales.

2. El curso de Estética, obra péstuma que recoge las lecciones
dictadas en Berlin, en cuatro ocasiones, de 1820 a 1829.

3. El curso de Filosoffa de la religién, como la anterior, obra
pdstuma, reconstruida sobre la base de las lecciones que Hegel
repitié cuatro veces entre 1821 y 1831.

4. El curso de Historia de la filosofia, dictado cinco veces, de
1819 a 1828. Contiene los testimonios méds audaces de la tenden-
cia a integrarlo todo, incluido el pensamiento filoséfico, en el
proceso histérico.

Lamentablemente, las condiciones de edicién de estos diferentes
cursos de historia especial no nos permiten reconstruir la evolu-
cién del pensamiento de Hegel durante este perfodo de su ense-
fianza. En todo caso, al menos es posible apreciar la amplitud y la
diversidad de su trabajo en este género de historia como en los
anteriores.

7. La bistoria filosdfica

Es la disciplina que Hegel enseii6 m4s tardiamente, a partir del
invierno de 1822-23, cuando ya hacfa mucho tiempo que habfa
elaborado su concepcién general de la historia y después de haber
acumulado, en este dominio, los conocimientos y las experiencias
miés amplios y variados.

Comparado con los restantes cursos de Berlin, este conjunto de
lecciones sobte la Filosofia de la historia parece menos ordenado
y completo. Hegel lo dicté cinco veces, afio por medio. En cada
ocasién lo modificaba profundamente, aumentaba de modo extra-
ordinario algunas partes, y alteraba el equilibrio general. E! con-
tenido variaba mucho cada afio.

Ademds, las cuatro ediciones sucesivas de estos cursos difieren
mucho entre si.

Gans, el primer editor, traté de atenuar las desproporciones, eli-
minando fragmentos voluminosos. Adem4s, sometido a la presi6n
de sus colegas en la tarea, y de las autoridades, suavizé el texto
(edicién de 1837).

El segundo editor —Karl Hegel, hijo del filésofo— intervino
muy arbitrariamente. jHabfa decidido reducir todo lo posible el
contenido histérico de las lecciones, en beneficio de su contenido
especulativo! Aparentemente, careci6 de objetividad histérica,
tanto en la preparacién editorial de la Filosofia de la historia
(1840) como en la edicién de las Cartas de su padre. Sin em-
bargo, Glockner decidié reproducir esta versién en su edicién
de las Obras completas de Hegel.
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Lasson realizé en 1917 la tercera edicién, prestando mds atencién
a la totalidad de los manuscristos de Hegel y a la totalidad de las
notas de oyentes todavia accesibles. Publicé todo lo que encon-
tré, pero con gran desorden y sin indicar las diversas fuentes. Su
edicién es itil sobre todo por la cantidad de textos que ofrece: si
se descuentan las diferencias tipogréficas, representa aproximada-
mente 1070 péginas de la edicién Gans, que sélo tenfa 446, mien-
tras que la edicién de Karl Hegel representaba 544. Permite en-
trever algunas de las supresiones o las modificaciones realizadas, a
veces brutalmente, por Gans y Karl Hegel.

Hoffmeister ha criticado el desorden y la falta de plan de la
edicién realizada por Lasson. Querfa publicar el texto completo
del curso de Hegel, pero sefialando la fuente y la fecha de cada
fragmento. Pudo realizar este proyecto sélo para la Introduccién
y de un modo que él mismo considerd imperfecto.

A pesar de estos defectos de su edicién, puede comprobarse que,
en conjunto, las Lecciones sobre la filosofia de la historia conti-
nian la evolucién que se perfilaba en las obras anteriores de
Hegel: de la historia concreta fragmentaria a la historia concreta
global, pasando por la sistematizacién conceptual. Partiendo de
ejemplos bien elegidos, Hegel logra paulatinamente aprehender
el dinamismo esencial de la historia. Luego intenta metédicamente
destacar este dinamismo histérico en todos los aspectos del pa-
sado humano, asf como en la esfera que a su juicio constituia la
linea de fuerza determinante: la historia politica.

Por consiguiente, la Filosofia de la bistoria tendia a coronar la
obra de toda una vida, una obra preocupada por aprehender la
diversidad de la historia antes de verse apresada ella misma por el
poder infinito de la vida.

II. Textos y traducciones

1. Indice de las abreviaciones

(Estas abreviaciones fueron utilizadas en las notas de esta obra
para indicar las referencias a las obras de Hegel y a las traduc-
ciones francesas citadas con mayor frecuencia.)

A. WERKE: Obras completas, en alemén. Indicamos el tomo y
la edicién utilizada:
a. Edicién de Berlin: Hegel’s Werke, vollstindige Ausgabe
durch ein Verein von Freunden des Verewigten, Berlin y
Leipzig: Duncker & Humblot, 1932-37, 19 tomos.
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b. Edicién Glockner: Samtliche Werke, Jubilaumsausgabe,
neue herausgegeben von H. Glockner, Stuttgart: Fr. From-
manns Verlag, 1927-1930, 20 volimenes.

¢. Edicién Lasson: Simtliche Werke, herausgegeben von Georg
Lasson und J. Hoffmeister, Leipzig: Meiner, 1913-1938, 21
volimenes.

d. J. Hoffmeister habfa iniciado una refundicién critica de la
edicién Lasson: Sdmtliche Werke, neue kritische Ausgabe.
Solo han aparecido algunos volimenes, especialmente dtiles.
Cuando remitimos a esta obra, en cada ocasién indicamos el
titulo de la obra de Hegel publicada por Hoffmeister.

B. PHILOSOPHIE DER GESCHICHTE: Vorlesungen iiber die
Philosophie der Geschichte,® citadas generalmente en la edicién
Glockner, donde forman el tomo x1 (1928), y a veces en la edi-
cién Lasson, que les consagra el tomo 1v (1920).

Generalmente sefialamos la correspondencia de las citas con la
traduccién al francés de J. Gibelin: Legons sur la Philosophie de
Pbistoire, Parfs: Vrin, nueva ed. rev., 1946,

C. DIE VERNUNFT: Die Vernunft in der Geschichte (La razén
en la historia), Hamburgo: Meiner, 5? ed., 1955. Con este titulo,
Hoffmeister publicé por separado la Introduccion a las lecciones
sobre la filosofia de la historia. Utilizamos casi exclusivamente esta
edicién, mds completa y satisfactoria que las anteriores.

D. GESCHICHTE DER PHILOSOPHIE: Vorlesungen iiber die
Geschichte der Philosophie,# en la edicién Glockner de las
Werke, t. XvII a X1x, 1928,

La Introduccién (Einleitung) de estas Lecciones ha sido publica-
da separadamente por Hoffmeister: Simtliche Werke, t. xv, Leip-
zig: Meiner, 1940. Citamos esta edicién, con preferencia a las
restantes, indicando en general las correspondencias con su tra-
duccidn francesa por J. Gibelin, Legons sur Ibistoire de la Philo-
sophie. Introduction, Parfs: Gallimard, 1954.

E. NOHL: Designamos con este nombre, de acuerdo con el uso,
los Hegels Theologische Jugendschriften (Escritos teolbgicos de
juventud), publicados por H. Nohl (Tubinga: Mohr, 1907).
F. DOKUMENTE: Dokumente zu Hegels Entwicklung (Docu-
mentos acerca de la evolucién de Hegel), conjunto de trabajos
inéditos de Hegel, correspondientes a diferentes épocas, editados
por J. Hoffmeister (Stuttgart: Frommann, 1936).

G. BRIEFE: Briefe von und an Hegel (Cartas de Hegel y a
Hegel), publicadas por J. Hoffmeister y T. Flechsig (Hamburgo:
Meiner, t. 1, 1952; t. 11, 1953; t. 111, 1954; t. 1v, 1960).

(Se publicé una traduccién al francés de estas cartas, realizada por
J. Carrére: Hegel, Correspondance, Paris: Gallimard, t. 1, 1962;
t. 11, 1963).

H. PHENOMENOLOGIE: Remitimos directamente a la traduc-
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cién francesa de Jean Hyppolite, Phénoménologie de VEsprit, &
Paris: Aubier, 2 vols., 1939-41.

Con respecto al texto alemén, utilizamos la edicién Hoffmeister:
Phinomenologie des Geistes, Hamburgo: Meiner, 1952,

I. BERLINER SCHRIFTEN: Textos del dltimo perfodo de la
vida de Hegel (1818-31), compilados en 1956 por Hoffmeister,
Hamburgo: Meiner.

J. AESTHETIK: Vorlesungen iiber die Aesthetik, ® (Lecciones
de estética). Citamos de acuerdo con la cémoda edicién publicada
por F. Bassenge, Berlin: Aufbau-Verlag, 1955 (prélogo de G.
Lukécs). Remitimos también a la traduccién francesa de S. Jan-
kélévitch, Paris: Aubier, 4 vol., 1944.

2. Otras traducciones francesas recientes
(En el orden de redaccién de las obras originales de Hegel.)

Vie de Jésus: trad. e intr. por D.- D. Rocca, Parfs: Gamber, 1928.
L’Esprit du christianisme et son destin: intr. por J. Hyppolite,
trad. al francés por J. Martin, Paris: Vrin, 1948.

Premiéres publications: Différence des systémes de Fichte et de
Schelling; Foi et Savoir: trad., intr. y notas por Marcel Méry,
Paris; Vrin, 1952,

«La conscience malheureuse», cap. de la Fenomenologia; trad. al
francés por J. Wahl. (Le malbeur de la conscience dans la philo-
sophie de Hegel, Paris: Rieder, 1929, pdgs. 251-58; Paris:
Presses Universitaires de France, 2a. ed., 1951.)

Propédeutique philosophique: trad. al francés y presentacién por
M. de Gandillac, Paris: Editions de Minuit, 1963.

Science de la Logique: trad. al francés por S. Jankélévitch, Parfs:
Aubier, 2 vol., 1949,

Précis de Uencyclopédie des sciences philosophiques: trad. al fran-
cés por J. Gibelin, Paris: Vrin, 1952.

Principes de la philosophie du Droit: trad. al francés por André
Kaan, prélogo de J. Hyppolite, Parfs: Gallimard, 1940.

Legons sur la philosopbie de la Religion: trad. al francés por J. Gi-
belin, Parfs: Vrin, 4 vols., 1954-59.

Les preuves de existence de Dieu: trad., intr. y notas por H.
Niel, Paris: Aubier, 1947.

Morceaux choisis de Hegel, trad. al francés e intr. por H. Le-
febvre y N. Guterman, Paris: Gallimard, 1939.

Hegel, sa vie, son ceuvre, por A. Cresson y R. Serreau. Extractos
de Hegel, trad. al francés por R. Serreau, Paris: Presses Universi-
taires de France, 1949.

Hegel, choix de textes, presentados y elegidos por K. Papaioan-
nou, Paris: Seghers, 1962,
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I11. Bibliografias hegelianas

(La combinacién de estas diferentes bibliografias, bastante accesi-
bles en Francia, permite obtener el conjunto de las publicaciones
acerca de Hegel hasta 1961.)

A. Hasta 1909

Croce, B., Ce qui est vivant et ce qui est mort dans la philosophie
de Hegel, » Parfs: Giard & Britre, 1910. Después de esta
traduccién de la obra de Croce, H. Buriot ha publicado una bi-
bliograffa abundante y metédica.

B. Hasta 1922

Ueberweg, F., Grundriss der Geschichte der Philosophie (Com-
pendio de historia de la filosofia), modificado por T. K. Oester-
reich, t. v, Berlin: Mittler und Sohn, 1923, pdgs. 678-81.

C. Hasta 1939

Hyppolite, J., Geneése et structure de la Phénoménologie de VEs-
prit de Hegel, Paris: Aubier, 1946. Importante bibliograffa de la
Fenomenologia y bibliografia general.

D. De 1934 a 1945
De Brie, G. A., Bibliographia philosophica, 1934-45, t. 1, Bruse-
las: Spectrum, 1950, pdgs. 434-42.

E. Hasta 1953
Varret, G., Manuel de bibliographie pbilosophique, t. 1, Paris:
Presses Universitaires de France, pigs. 470-75.

F. Hasta 1957

Ritter, J., Hegel und die franzosische Revolution, Colonia: West-
deutscher Verlag, 1957. La abundante bibliograffa, elaborada por
K. Griinder, se refiere sobre todo a la doctrina politica de Hegel,
pero indica también las principales obras generales y los trabajos
més importantes acerca de la filosoffa de la historia.

G. De 1947 a 1961
Bulletin signalétique, Sciences bumaines-Philosopbie, Paris: Cen-
tre de Documentation du C.N.R. S,, vols. 1 y xv.

H. De 1958 a 1961

F. Nicolin y O. Péggeler, eds., Hegel-Studien, Bonn: Bouvier et
Co., t. 1, 1961, pégs. 339-55; t. 11, 1963, pigs. 399-423. Las pé-
ginas 424 y 439 presentan ademds una importante bibliograffa de
las disertaciones alemanas acerca de Hegel, de 1842 a 1960.
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IV. Bibliografia especial de la filosofia hegeliana
de la historia

(No se indican aquf las interpretaciones de conjunto del hegelia-
nismo ni los trabajos sobre la filosoffa de la historia general. Ofre-
cemos la lista de los principales escritos, sobre todo alemanes y
franceses, consagrados totalmente a la filosofia hegeliana de la

historia 0 a uno de sus aspectos, y de los que ofrecen un juicio
global acerca de ella.)

Hegel’s Lebre vom Staat und seine Philosopbie der Geschichte in
ibren Hauptresultaten (La doctrina politica de Hegel y su filoso-
fia de la historia en sus principales resultados), anénimo, Berlin,
1837.

Springer, A. H., Die begelsche Geschichtsanschaung (La con-
cepcién hegeliana de la historia), Tubinga, 1848. 94 pigs.

Barth, P., Die Geschichtsphilosophie Hegels und der Hegelianer
bis auf Marx und Hartmann (La filosofia de la historia de Hegel
y de los hegelianos hasta Marx y Hartmann), Leipzig: Reisland,
1890, 149 pigs.

Toennis, F., «Neuere Philosophie der Geschichte: Hegel, Marx»,
en Archiv fiir Geschichte der Philosophie, vol. vii, 1894, pégs.
486-515.

Barth, P., «Zu Hegels und Marx Geschichtsphilosophie», en
Archiv fiir Geschichte der Philosopbie, vol. vii1, 1895, pégs. 241-
55 y pégs. 315-35.

Barrés, M., De Hegel aux cantines du Nord, Paris, 1904, 3* ed.,
95 pégs.

Rubinstein, M., Die logische Grundlagen der Hegelschen Systems
und das Ende der Geschichte (Las bases 16gicas del sistema hege-
liano y el fin de la historia), Halle, 1906, 73 pégs.

Kaulfuss, O., Der Grundproblem der Geschichtsphilosopbie mit
besonderer Berdicksichtigung der Hegelschen Anschauungen (El
problema fundamental de la filosoffa de la historia, estudiado
teniendo en cuenta particularmente las concepciones hegelianas),
Bromber, 1907.

Brunstaed, F., Untersuchungen zu Hegels Geschichtstheorie (In-
vestigaciones sobre la teorfa hegeliana de la historia), Berlin,
1909, 46 pigs.

Reese, H., Hegel iiber das Auftreten der christlichen Religion in
der Weltgeschichte (El pensamiento de Hegel sobre la aparicién
de la religién cristiana en la historia mundial), Tubinga, 1909.
Dittmann, F., «Die Geschichtsphilosophie Comtes und Hegels»
(La filosoffa de la historia de Comte y de Hegel), en Vierzel-
jabresschrift fiir wissenschaftliche Soziologie und Philosophie,
1914, pigs. 281-312, v 1915, pégs. 38-81.
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Lasson, G., Hegel dals Geschichtsphilosoph, Leipzig: Meiner,
1920.

Lesse, K., Die Geschichtsphilosophie Hegels, Berlin: Furche,
1922, 312 pigs.

Hermann, W. von, Gott in der Geschichte. Eine Untersuchung
des Hegelschen Gottesbegriffes auf Grund seiner Geschichtsphi-
losophie (Dios en la historia. Un examen del concepto de Dios
de acuerdo con Hegel, sobre la base de su filosofia de la histo-
ria), Berlin, 1926.

Mehlis, G., «Die Geschichtsphilosophie Hegels und Comtes», en
Jabrbuch fiir Soziologie, 1927, pégs. 91-110.

Sée, H., «Remarques sur la philosophie de l'histoire de Hegel»,
en Revue d’bistoire de la philosophie, 1927.

Simon, E., Ranke und Hegel, Munich, 1928, 204 pdgs.

Foster, M. B., Die Geschichte als Schicksal des Geistes in der
Hegelschen Pbilosophie (La historia, como destino del Espiritu,
en la filosoffa hegeliana), Tubinga, 1929, 110 pégs.

Kayser, U., Das Problem der Zeit in der Geschichtsphilosopbie
Hegels (El problema del tiempo en la filosofia de la historia de
Hegel), Berlin, 1930, 88 pégs.

Kroner, R., «System und Geschichte bei Hegel», en Logos, ni-
mero especial acerca de Hegel, Tubinga, 1931.

Mell, J., Die Geschichtsphilosophie Deutingers und Hegels,
Bonn, 1933, 80 pégs.

Heimsceth, H., «Politik und Moral in Hegels Geschichtsphiloso-
phie», en Blatter fiir deutsche Philosophie, 1934, pigs. 127-48.
Leewith, K., «La conciliation hégélienne», en Recherches philoso-
phiques, Paris, 1935-36, n® 5, pig. 393.

Dulckeit, G., «System und Geschichte in Hegels Philosophie», en
Zeitschrift fir deutsche Kulturphilosophie, Tubinga, 1937, pégs.
25-61.

Gadamer, H. G., «Hegel und der geschichtliche Geist» (Hegel y
el espiritu histérico), en Zeitschrift fiir die gesamte Staatswissen-
schaften, 1939.

Buelow, F., «Hegels Staats-und Geschichtsphilosophie als Giir-
stoff der abendlindischen Geistesentwicklung» (La filosofia hege-
liana del Estado y de la historia, fermento del desarrollo espiritual
occidental), en Zeitschrift fiir die gesamte Staatswissenschaften,
1940, pdgs. 457-76.

Mueller, G. E., Hegel éiber Sittlichkeit und Geschichte (El pensa-
miento de Hegel sobre las costumbres y la historia), Munich,
1940, 99 pégs.

Vanni-Rovighi, S., La concezione hegeliana della storia, Mildn,
1942, 228 pégs.

Sistig, P. Die geschichtsphilophische Beziebungen von Garres zu
Hegel, Bonn, 1943, 123 pigs.
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Gandillac, M. de, «Ambiguité hégéliene», en Dieu vivant, 1948, t.
X1, pdgs. 125-44.

Hyppolite, J., Introduction a la philosophie de I'bistoire de Hegel,
Paris, 1948, 98 pigs.

Canguilhem, G., «Hegel en France», en Revue d’histoire et de
philosophie religieuse, Estrasburgo, 1948-49, n*® 4, pigs. 282-97.
Steinbuechel, Th., «Ranke und Hegel», en Grosse Geschichtsden-
ker, Tubinga y Stuttgart, 1949.

Smitz, G., Die List der Vernunft (La astucia de la razén), Bibe-
rach, 1951, 135 pégs.

L’homme et bistoire, Acter du VI Congrés des Sociétés pbhiloso-
phiques de langue frangaise, Paris, 1952. Diferentes comunicacio-
nes se refieren a la doctrina hegeliana de la historia.

Plebe, A., Hegel, filosofo della storia, Turin, 1952, 148 pégs.
Gaide, D. G., «Hegel ou les insuffisances de Ihistoire pure», en
Témoignages, mayo de 1955, pigs. 199-214.

Bataille, G., «Hegel, ’homme et Ihistoire», en Monde nouveau-
Paru, n? 96, enero de 1956, pdgs. 21-23, n? 97, y febrero de 1956,
pégs. 1-14.

Niel, H., «Hégélianisme et histoire» en Philosophies de I’bistoire,
Paris: Fayard, 1956.

Breysig, K., «Zeit und Geschichte bei Hegel» (El tiempo y la
historia en Hegel), en Gesellschaftslebre-Geschichtslebre, Berlin,
1958,

Cotnelius, A., Die Geschichtslebre Victor Cousins unter beson-
derer Beriicksichtigung des Hegelschen Einflusses (La doctrina
histérica de Victor Cousin, considerada sobre todo en relacién
con la influencia de Hegel), Ginebra, 1958, 81 pégs.

Schulin E., Die weltgeschichtliche Erfassun des Orients bei Hegel
und Ranke (La concepcidn del Oriente en Hegel y Ranke, desde
el punto de vista de la historia mundial), Gotinga, 1958, 325
pégs.

Henrich, D., «Hegels Theorie iiber den Zufall» (La teorfa hege-
liana del azar) en Kantstudien, t. L, 1958-59, pdgs. 131-48.
Régnier, padre M., «La philosophie hégélienne et I'évolution de
I'humanité», en Archives de Philosophie, t. xx11, 1959, pdgs.
115-19.

Hegel-Jabrbuch, publicado por H. Beyer, Munich, 1961, 2 vols.
Sobre la filosofia hegeliana de la historia, contribuciones del
padre Gaston Fesard, C. I. Gulian, I. Dubsky, A. Massolo y
M. Rossi.

Cottier, padre G., «Hegel, la théologie et I'histoire», en Revue
thomiste, enero-marzo de 1961.

Fessard, padre G., «Attitude ambivalente de Hegel en face
de I'histoire», en Archives de Philosopbhie, abril-junio de 1961.
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Bibliografia en castellano*®

Obras de Hegel

Ciencia de la légica, Buenos Aires: Solar-Hachette, 1968.
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