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"La fuerza del espiritu es siempre -
tan grande como su exteriorizacibn,-
su profundidad solamente tan profun-
da como la medida en que el espiritu,
en su interpretaci6n, se atreve a --
desplegarse y a perderse:" (+)

(+) Hegel. Fenomenologia del Espiritu. p. 11
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Nuestra tradicidén tanto religiosa como filoséfica ha sido
dominada y marcada por un acendrado dualismo, un dualismo que encuepn
tra en la estructura del ser humano y en las manifestaciones de és-
te dos componentes irreconéiliables y mal avenidos: cuerpo y al--
ma, espiritu y materia, y que no sblo se detiene en.el reconoci- -
miento de estos dos términos como antagénicos sino que desemboca en-
la denigracién y en la negacién del valor de uno de ellos en prove
cho del otro, en la confinacién a la esfera de la animalidad-'pura
mente natural', de lo innoble, lo impuro y lo corrupto, de todo-
aquello que provenga de la naturaleza corpdrea con sus apetitos, in
clinaciones e impulsos. Emerge, de este modo, ese "espiritu nega-
dor de la vida" de que nos hablari Nietzsche, que rechaza y repu-
dia todo lo terrenal: 1la belleza, los afectos, la sensualidad, -
y que induce a vivir la vida desviviéndola bajo el aliento de una -
vida superior ultraterrestre. Este espiritu nace, sin duda, del --
afén de absoluto, infinitud y eternidad que el hombre no encuentra-
ni en la naturaleza exterior que lo rodea, ni en su naturaleza pro-
pia, y de lo cual, sin embargo, tiene conciencia, porque forma par-
te de su propio ser,. no como singular finito, sino como miembro de-
la totalidad humana histérica, pero que &1, individualmente, encuen-
tra satisfecho en la conviccién de la inmortalidad del alma como --
participacién divina, en la conviccién de que a través de todo el -
cambio, corrupcidén y muerte en la naturaleza el alma permanece como
una esencia inmutable, absoluta y eterna; de ahi su superioridad sg

bre lo corporal y sobre las contingencias de su naturaleza, y de --



ahi también la pretensién de liberarla y purificarla de todo lo que
revele o lleve esta huella. De esta manera, también el mundo de-
la espiritualidad con todas sus producciones es colocado como opues
to e independiente al reino de la naturaleza, como expresién de lo-
que hay de divino en el hombre.

Todo este espiritu negador de la vida, que parte de la re
ligi6én y que se extiende también a la filosofia, tiene su repercu--
si6n inmediata tanto en las doctrinas &ticas como en el comporta- -
miento moral y concreto de los individuos, teorias éticas y compor-
tamiento moral -que propugnan por la lucha contra todo aguello que -
posea un cardcter sensible, corpéreo y natural, con el fin de lo- -
grar la perfeccibén en el cumplimiento de la ley moral emanada exclu
sivamente de la funcibn espiritual por excelencia, de la razfn en -
su pureza, elevada por encima de los fines contingentes y naturales
del individuo. Es &sta la posicifn que sostiene la ética kantiana-
la cual considera fuera del orden estrictamente moral lo pertene- -~
ciente a la sensibilidad natural del individuo, y esta posicién es -
también el fundamento de la actuacifén moral tradicional.

En contra de este dualismo ir;econciliable que parcela la
integridad y unidad del hombre y de su accitn limitando la compren-
si6n y la realizacibén de su riqueza, se alza la filosoffa dialécti-
ca de Hegel.t;gegel se opone a la tradici6bn hostil a la vida y bus-
ca una nueva comprensién del hombre concreto y real y de su actua-
cibén, que integre lo corpbreo y natural asi como lo contingente y -

lo cambiante como constitutivos y propios de aquél y a los cuales - )
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no le es posible renunciar; de manera que desde Hegel todo lo con-
denado y relegado como no esencialmente humano es restituido en -
su dignidad y pasa a ocupar el puesto que le corresponde en la vi-
da humana como totalidad.

Ia tesis que se sostiene aqui es, pues, que la temporali
dad que se da en el hombre como historicidad y la espacialidad co-
mo naturalidad y corporeidad, son los dos momentos principales que
Hegel se propone rescatar respecto de la tradicibn, con el fin de-
obtener una visi6n acabada de la unidad viviente del hombre concre
to, lo que a su vez va a venir a fundamentar una prdctica moral --
concreta, inmanente y no dualista.

A fin de demostrar esta tesis se analizan tres planes di
ferentes en el &mbito humano a partir del pensamiento dialéctico -
de Hegel y tomando como punto de referencia principalmente la Feno
menclogia del Espiritu. Tres planos cuya unidad e hilacifn se en-
cuentra dada por el interés de mostrar en ellos la recuperacién de
aguellos dos momentos aludidos.

Un primer plano, que se aborda en el primer capitulo, se
encuentra destinado a seguir la experiencia formativa que sigue la
conciencia en el terreno ontolbgico y que delimita la especifici--
dad humana, no como esencia abstracta intemporal e inespacial, si-
no como esencialidad que se manifiesta a través de las vivencias -
experimentadas por el hombre. En este punto resulta de suma impor
tancia precisar el concepto hegeliano de esencia frente a su signi

ficacién tradicional, asf como desbrozar el camino a seguir de las-



malas interpretaciones de que ha sido victima el pensamiento hege-
liano sobre todo en referencia al uso del término "espiritu" y a -
la comprensiébn de su peculiar ide§lismo. Por esta razén hemos ini
ciado este capitulo no con la Fenomenologia, como tendria que espe
rarse, sino con la Enciclopedia a partir de la cual se facilitan -
aquellas precisiones y aclaraciones.

En el segundo capitulo se pasa al plano de la individua-
lidad y de su accifn, al que Hegel otorga una gran importancia, --
con el objeto de ver en un terreno existencial concreto cémo opera
aquella innovadora comprensién de la historicidad y la corporeidad.
Este plano no podia ser omitido ya que se busca la comprensitn del
hombre en su realidad y concrecifn, la cual no puede alcanzarse --
sin la consideracifn de la individualidad, pues el hombre concreto
s6lo lo es como individualidad, sin dar a entender por ello- que -
pueda pensarse autosuficiente y aislado de su comunidad, como se -

analizard mids tarde.

El Gltimo plano es el de la accibn moral concreta, que

abarca el tercer capitulo, en el que partiendo de una critica al

formalismo kantiano Hegel sienta las bases para una nueva compren-
8i6n ética, dentro de la cual la moral deja de verse como una obe-
diencia a normas abstractas, para pasar a ser la expresib6n de la -
individualidad con sus impulsos, intereses e inclinaciones, sin -~
perder, empero, su validez objetiva y universal, pero restituyendo
a ésta su concrecibn social e histbérica. Esta comprensién hace --

justicia, de esta manera, a los aspectos dejados de lado, o rechaza
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dos por la tradicifn y que juegan un papel relevante e indiscuti--
blemente positivo en 1; actuacién moral.

Por otra parte, el interés que mueve esta investigaci6n-
no es un interés puramente tebrico, el que indudablemente tiene --
también su importancia - ya que, si bien el aspecto de la reivindi
caci6bn de la dimensibén histérica del hombre por parte de Hegel ha-
sido ampliamente reconocido, no ha sucedido lo mismo con el de la-
dimensi6n natural y corpbrea-, sino que tiene sobre todo un caréc-
ter préctico, pues en Hegel se encuentran los fundamentos para una
préictica moral concreta que frente a la moral y la moralidad de --
corte tradicional, conceda un valor y una apreciacién a la viven--
cia de la terrenalidad, de los afectos y la sensualidad, como vi--
wencia positiva y enriquecedora en el desarrollo de la individuali-
dad.

Como ya se ha mencionado, es la Fenomenologia del Espiri
tu el texto que sirve de base a dicha investigacién, aunque tame =
bién, cuando se ha considerado oportuno para reafirmar la continui
dad del pensamiento hegeliano en algGn punto bdsico, se ha recurri
do a algunos otros textos del sistema tales como la Enciclopedia y

las Lecciones sobre la Historia de la Filosofia. Para la aclara--

cidén de dudas y problemas en la comprensién e interpretacién se --
han consultado las obras de algunos de los principales comentaris-
tas que se sefialan en la bibliograffa. En el tratamiento de la -~

critica hegeliana a Kant, en cuanto al orden ético, se han consul-

tado las dos obras kantianas principales que aluden a este orden,-
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pero s6lo en la proporcibén requerida para centrar dichas criticas,
sin pretender profundizar demasiado para no entrar en una compara-
cién de ambas éticas, que constituiria tema para una investigaci6én

especial; por ello hemos respetado la manera y el 6rden en gue son

abordadas por Hegel.



CAPITULO  I.

HISTORIA DE LA EXPERIENCIA ONTOLOGICA

DE LA CONCIENCIA.



=y

e

Dos aspectos de fundamental importancia y profundamente=
innovadores caracterizan al pensamiento hegeliano en lo que se re-
fiere a su reflexitn acerca del hombre, aspectos ambos que vienen-
a superar la concepcifn esencialista tradicional y a abrir el campo-
a una comprensién mis plena del hombre concreto y reaajen la que -
han quedado centrados los esfuerzos filos6ficos posteriorxes méds so
bresalientes, los de un Marx o de un Nietzsche, o los de los diver
sos tipos de existencialismo. Dichos dos aspectos se centran en -
la reivindicaci6n de la historicidad, por una parte, y, por otra,-
de la corporalidad y maturalidad del hombre,y a su vez se derivan-
de la temporalidad y espaéialidad del ser en general tal como lo -
concibe el pensamiento dialéctico de Hegel. El dinamismo caracte-
ristico de este pensamiento gue supera las parcelas estancas del -
entendimiento es, justamente, el medio que le permite aprehender -
fielmente la riqueza fluida de la realidad en general y particular
mente la del hombre en su totalidad.

Los empefios filos6ficos de la tradicién en cuanto a la -
concepcién del hombre habian estado encaminados a buscar su espe--
cificidad en una esencia intemporal e inespacial alejada por com--

pleto de sus condiciones reales de existencia; se habl6 asi de un
alma o espiritu gue colocaba al hombre por encima de todo ser natu
ral y lo hacia participe de la divinidad, lo que abria paso, de --
otra parte, a un dualismo irreconciliable en el seno del hombre -
mismo entre su irrenunciable naturalidad y contingencia y aquella

otra parte divina en su esencia: su alma o espiritu.
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Dentro de esta posicibén dualista ha sido considerado el-
mismo Hegel por las repetidas ocasiones en que utiliza el término-
"espiritu" a lo largo de su obra para referirse al &mbito humano -
por oposicifn al de la Naturaleza. No obstante, las connotaciones
que Hegel asigna a tal término se encuentranradicalmente separadas
e incluso enfrentadas a las de su uso tradicional.

Hegel no habla del espiritu como si se tratase de una --
esencia .oculta o sustancia misteriosa subyacente bajo las manifes
taciones humanas y que explicara éstas, muy por el contrario, para
Hegel no hay mis esencia que las manifestaciones mismas; es sola--
mente a través de la totalidad desarrollada de sus manifestaciones
como podemos captar lo que el hombre es, En efecto, Hegel no acep-
ta la nocifn de una esencia suprasensible como un interior que se-
opone a sus manifestaciones, ni en el caso humano ni en el de cual
quier otro sex. ILa esencia no se encuentra mis que en su fenbmeno
o apariencia; tomarla en aquel otro primer sentido no result® ser-
més que una abstracciftn de nuestro propio entendimiento, abstrac--
cibén que sblo existe por tanto en &l y a la que gueremos dotar, no
obstante, de existencia real; lo interior o el mis alléd supra
sensible ha nacido, proviene de la manifestacién y ésta es su me--
diacibn; en otros términos, la manifestacidén es su esencia y es, -~
de hecho, lo que la llena. Lo suprasensible es lo sensible y lo -
percibido, puestos como en verdad lo son; y la verdad de lo sensi-
ble y lo percibido es, empero, ser fenbtmeno. Lo suprasensible es,

por tanto, el fenSmeno como fenémeno." (1). No existe, pues, otra<
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realidad mds que la que se halla presente; lo real es lo que es pa
ra otro, y esta afirmacién nos conduce a la més estricta inmanen<~
cia: si no hay més realidad que lo que aparece, no podemos aceptar
ni la existencia de una alma individual inespacial y suprasensible,
ni tampeco, como corrientemente se ha querido interpretar el pensa--
miento de Hegel, la existencia de un Espiritu trascendente y su-=-
praindividual por encima de los hombras reales y concretos. Son =~
éastos inicamente los que ocupan el centro de atencifén de Hegel. De
manera general podria afirmarse que el espiritu, para &1, no es --
més que el conjunto de la humanidad en su actuacién histérica, el-
universal que s6lo se da en la absoluta diferenciabilidad de los -
singulares, "... esta sustancia absoluta que, en la perfecta liber
tad e independencia de su contraposicién, es decir, de distintas -
conciencias de si que son para si, es la unidad de las mismas: el-
yo es el nosotros y el nosotros el yo." (2). Esto vendria a supo-
ner un planteamiento que supera al mismo tiempo todo empirismo (in
cluido el kantiano), ya que aungue lo real es su fen6meno o mani--
festacibn, esta no queda reducida al percepto actual (aqui y ahora),
sino a la inmanencia con sus leyes (deber ser), que concatenan el-
presente con su pasado histérico.

Dado que la nocibén de una esencia humana tal como habia-
sido planteada anteriormente es rechazada por Hegel y, sin embargo,
no renuncia a encontrar lo especificamente humano, la comprensibn-
ontolégica de esta realidad tiene entonces que asentarse sobre nue
vos fundamentos. De alguna manera, en la critica expuesta se han-

establecido ya los lineamientos sobre los cuales podri erigirse —-
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tal comprensi6n. Ante todo, no podemos buscar lo propio del hom--
bre mds que a través de sus manifestaciones sin apelar a una esen-
cia oculta, de manera que el andlisis ontolbgico tratard de aprehen:
der sus rasgos distintivos a partir de dichas manifestaciones, es-..
to es, a partir de las experiencias realizadas por la propia huma-
nidad.

El hombre se ha manifestado, a diferencia de cualguier -
otro ser natural, como un ser histbérico, como un ser que no tiene-
una existencia programada, dada de una vez y para siempre, como es
el caso de la piedra, la, planta o cualqguier otro ser de la natura-
leza, sino gue le es propio realizarse indefinidamente en el tiem-
po, posee la capacidad de sobrepasar todo limite y toda determina-
cibén mediante su actividad. Hegel se preocupa por delimitar es~t-
trictamente lo que dintingue al hombre de los demds seres de la na
turaleza sin que por ello lo considere un ser sobrenatural, no per
teneciente al &mbito de ésta; el hombre es un ser natural, surge -
de la naturaleza y a ella pertenece y aun asi, posee ciertas carac
teristicas ontol6gicas propias que le van a permitir superar ese -
su estado meramente natural. "El espiritu tiene para nosotros co-
mo presuposicién propia, la naturaleza, de la cual es la verdad, y,
por tanto, el primer absoluto." (3). No cabe duda de que las fdg
mulas hegelianas encierran ambigtiedad, ya que no s6lo sefialan que-
el espiritu tiene como su origen propio la naturaleza, sino tam- -
bién que aquél resulta ser la verdad de ésta y por esta mismo ra--

z6n se debe considerar como lo que la precede:; dicha ambigliedad --
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s6lo puede disiparse si se tiene en cuenta el cardcter finalistico
inmanente o autoteleol6gico de la dialéctica hegeliana; en térmi--
nos del cual, 1lo que se encuentra al final es al mismo tiempo el-
comienzo y, de esta manera, el movimiento de la naturaleza toda, -

que no apunta sino al espiritu, s6lo puede ser explicado en fun--'

cibn de éste.

Que no hay lugar para pensar la naturaleza como producto
del espiritu tal como lo puede dar a entender una interpretacién -
equivoca del idealismo hegeliano, sino que m&s bien es necesario -
comprender la apariciébn del espiritu por medio de todo el desarro-
llo de la naturaleza desde el nivel inorgdnico, pasando por el or-
génico, como fin Gltimo y por ello como verdad primera, es algo ~--
que aclara el propio Hegel al considerar como perteneciente al pen
samiento especulativo "...que lo que primero es puesto como conse-
cutivo y derivado, es por el contrario el absoluto prius de aque--
llo por medio de lo cual parece mediado, y aqui en el espiritu es-
sabido también como la verdad de éste." (4).

Con este criterio, Hegel nos presenta el desarrollo onto
l6gico de los seres de la naturaleza cuyo grado superior y Gltimo-
lo ocupa el mundo espiritual del hombre. Evidentemente Hegel no -
se ocupa de una teoria de la evolucibn o del transformismo en la -
naturaleza, que &1 mismo se negaba a reconocer, sino mds bien de -
una ordenacién ontolégica con base en la forma en que fenoménica--
mente se nos muestra. Los diversos grados de ésta ordenacién son-
diferentes momentos en el movimiento por los que se definen y dis-

tinguen respecto de los demés.
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En el mundo inorgdnico nos encontramos con existencias -
que llevan en su ser una determinacién o cualidad fija, la cual --
les resulta hasta tal punto esencial que al perder ésta no pueden-
mantenerse; de esta manera, s6lo un movimiento de tipo mecénico --
que los mantiene en existencia puede darse a este nivel; o bien, -
un movimiento de tipo quimico que los hace entrar por afinidad en-
relacién con otro y por medio del cual pierden su determinacibn --
constitutiva y con ello su ser mismo, como es el caso de los com--
puestos quimicos. En este campo, el cambio de determinabilidades-
o la llamada alteracibn s6lo se da a través de una relacibn y, ade
mds, en forma-tal que en dicha alteracibtn no se conserva el si mis
mo sino que se pierde, no hay propiamente individualidad o yoidad,
ésta se presenta Gnicamente a un nivel superior: en el mundo orgé-
nico, en el de los vegetales, en el cual aparece alin en forma inci
piente, y mis precisamente en el de los animales.

En el animal se presenta ya esa capacidad de mantenerse-
a sf mismo a través de una serie de transformaciones o cambio de -~
determinabilidades, en lo cual se adivina ya una cierta libertad -
ontolégica aunque s6lo en la forma del en si, en tanto que no cons
ciente. El ser orgdnico no posee una determinacién dada en su ser,
puede entrar en relacién de intercambio con su medio ambiente y --
con otros seres y sufrir una serie de alteraciones sin que se pier
da a si mismo y de esta manera no puede ser'ya explicado en los --
mismos términos en que se explica al ser inorgdnico, "el ser sensi

ble inmediato forma una unidad inmediata con la determinabilidad -
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como tal y expresa, por tanto, una diferencia cualitativa en &1, -
(«..). Pero el ser orgdnico replegado en si mismo es totalmente -
indiferente con respecto a otra cosa, su ser alli es la simple uni
versalidad y rehusa a la observacién diferencias sensibles perma--
nentes o, lo que es lo mismo, s6lo muestra su determinabilidad - -
esencial como el cambio de las determinabilidades que son" (5). No
son ya ni el mecanismo ni el quimismo los que pueden explicar su -
movimiento sin que por ello los excluya, sino que m&s bien &stos -~
quedan subordinados a la nocibén de finalidad o teleologia que va a
ser caracteristica de este segundo nivel.

Asi pues, el movimiento del organismo vegétal y., mis ade
cuadamente, el del animal, s6lo puede ser comprendido en funcibn -
de una finalidad interna, todas las actividades e intercambios con
su medio que estos seres realizan y que parecen, por otra parte, -
contingentes, no tienden sino a la produccibén y conservacién del -
8i mismo que es el fin Gltimo presupuesto desde el principio y que
en esta forma es también el comienzo. Ia perfeccifn de este Glti-
mo grado se encuentra en el umbral y prefigura ya el mundo humano.

Al igual gque el organismo viviente, el ser del hombre no
presenta una determinabilidad fija, como ya habia sido indicado, y
como ié el caso del ser inorgénico; se presenta como el cambio ab-
soluto de las determinabilidades a través del cual se mantiene a -
si mismo y se tiene como fin a si mismo. Mas estas caracteristi--
cas que tiene en com(n con los demds seres vivientes se presentan-

en €l con una extensidn infinitamente mis rica y con cualificacio-

nes tan radicalmente nuevas que las hacen totalmente irreductibles
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a aquéllas.

Resulta manifiesto para Hegel que el cambio de determina
bilidades gue presenta un organismo viviente en el transcurso de -
su existencia se halla fijado en forma tal que se repite de manera
constante e invariable en todos y cada uno de los individuos que -
se encuentran contenidos dentro de una especie; cada individuo re-
pite el ciclo cerrado de su nacimiento, desarrollo y muerte a tra-
vés del cual se realiza la especie; no cabe hablar, entonces, aqui,
de apertura o creacibn; "...la naturaleza orgdnica no tiene histo-~
ria alguna; desde su universal, que es la vida, desciende inmedia-
tamente a la singularidad del ser alli, y los momentos unidos en -
esta realidad, los momentos de la simple determinabilidad y de la-
vitalidad singular, producen el devenir solamente como el movimien
to contingente en el que cada uno de ambos momentos es activo en -
la parte que le toca y el todo se mantiene; ahora bien, esta movi-
lidad se limita para si misma solamente al punto que le correspon-
de, porque el todo no se halla presente en €l, y no se halla pre--
sente porque no es aqui como todo para si." (6).

En el &mbito humano no ocurre lo mismo; por el contrario,
en €l aparece aquella transformacién que es apertura y creacibn --
constante y que se hace ostensible como historia. Ello obedece, -
en primer lugar, a que el hombre posee como uno de sus rasgos onto
1l6gicos fundamentales el carActer de ser genérico. Como afirma --
Hegel en el parrafo citado, en el mundo viviente no humano el géne

ro se halla situado mds alld de los individuos y sélo se realiza a
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través de la negacidén de éstos, de su-movimiento de superacibn y -
desaparicién. Lo universal, el género, se encuentra mis alld de -~
la existencia singular; con el hombre, en cambio, aparece el indi-
viduo universal, el individuo que lleva en si su propio género y -
gue, en esta medida, en su actividad finita y limitada realiza - -
aqudl universal, lo determina y produce:; en el mundo humano la ac-
tividad del singular tiene una significacién universal y, en este-
sentido, la actividad conjunta de los hombres a lo largo de su his
toria no es sino el universal mismo, el género que no va mds alld-
de los individuos sino que s6lo es real por su actividad. E1 hom-
bre como género no es mis que el producto y resultado de su histo-
ria.

El género mismo de la vida gue en el mundo orgdnico de -
las plantas y animales es s6lo en si, empuja hacia el surgimiento-
de la autoconciencia que es -en si misma género y género para si, -
se determina ella misma y supera toda determinacifn, manteniéndose
independiente en esta negatividad. "Es el género simple, que en -
el movimiento de la vida misma no existe para si como esto simple,
sino que en este resultado la vida remite a un otro de lo que ella
es precisamente, a la conciencia, para la que la vida es como esta
unidad o como género. (...) esta otra vida, para la que el género-
es como tal y que es para si misma género, la autoconciencia..." -
(7).

El ser genérico del hombre nos conduce a un segundo ras-

go de su estructura ontol6gica: su absoluta indeterminabilidad. E1
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hombre no tiene un ser dado o determinado cuyos limites no le fuera
posible traspasar sin desaparecer &l mismo. El ser del espiritu, el
ser del hombre, se caracteriza por este poder de ir més alla de to-
do limite finito, poder que constituye su caracteristica ontol6gica
fundamental -a la que llamamos libertad- y que trae como consecuen-
cia una creacifn constante de su ser a través de su propia activi--
dad, actividad que niega todo lo dado a lo largo de un proceso con-
tinuo de autotransformacién creadora. En tanto que absoluta inde--
terminaci6én y en tanto que fuerza capaz de sobrepasar -o negar- to-
do limite mediante su actividad, de ir mds alld de toda perspectiva
finita y no obstante conservarse a si mismo, el hombre es infinitoc.
Para Hegel, no cabe hablar de un espiritu infinito al mar
gen de las contingencias del .espiritu finito, lo infinito no tiene-
ni existencia ni realidad separado de lo finito; a su vez, lo fini-
to lleva en sﬂmismo la infinitud como acto de trascender y sobrepa-
sar sus limites, lo que se manifiesta a lo largo de la historia hu-
mana. Podriamos aqui decir con Jean Hyppolite que el pensamiento-
hegeliano “...aparece como un heroico esfuerzo por reducir la ‘= .--
"trascendencia vertical" a una "trascendencia horizontal". 8), =
como capacidad de transformaci6én y autoproduccidén infinita del es-
piritu a través de su historia; no hay otra trascendencia fuera del
devenir histérico, de la historia de los hombres concretos y reales.
El hombre, para Hegel, se comprende ontol6gicamente, pues,
por su libertad, "...el ser del espiritu no puede tomarse como algo

sencillamente fijo e inmutable. El hombre es libre..." (9), y esta

libertad queda entonces entendida como absoluta indeterminacibn, --
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como infinitud y como capacidad de determinacifén mediante una acti
vidad que tiene como fin al hombre mismo y que se hace presente co
mo historia.

Pero existe aGn otra nota mds que distingue al hombre de
cualquier otro ser biol6gico: la de ser no sblo fin en si, sino --
también para si; es decir, que el hombre sabe de si como de esta -
absoluta libertad, no solamente llega al sentimiento de si, sino -
que tiene. también conciencia y en esta medida es autoconciencia.

Tal autoconciencia no presenta, sin embargo, en su apari
cibén inmediata una perfeccibn reflexiva, la que s6lo consigue a --
través de todo un largo proceso, el de su desarrollo, en el que la
actividad como negatividad absoluta juega un papel de primera im--
portancia. El hombre emerge del seno de la vida, sin duda, como -
autoconciencia, como saber de si, posibilidad de procurar por si;-
pero esta autoconciencia emergente no es un saber de tipo reflexi-
vo sino que posee, m&s bien, un carfcter inmediato instintivo. Ia
autoconciencia surge como impulso del deseo, como una fuerza natu-
ral dirigida hacia un otro, hacia la realidad, y cuya significacién
Gltima reside en el afin de encontrarse a si misma en todo 1o que ~:
es otro. Pero la autoconciencia no se encuentra en lo otro por me
dio de la simple contemplacién o determinacibn de aquello, gue en-
vuelve ya ciertamente una actividad por parte de ella, sino que sd
lo se encuentra como actividad negadora y destructiva de este otro:
“...la autoconciencia sblo estd cierta de si misma mediante la su-
peracibtn de este otro, que aparece ante ella como vida independien

te; 'es una apetencia. Cierta de la nulidad de este otro, pone pa-
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ra si esta nulidad como su verdad, aniquila el objeto independiente
y se da con ello la certeza de si misma como verdadera certeza, co-
mo una certeza que ha devenido para ella de modo objetivo." (10). -
Asi, la autoconciencia es movida por este impulso contra el mundo -
exterior natural, mediante la supresifn del cual quiere afirmarse -
como ser libre. En una primera instancia, es conciencia de un otro
pero lo niega a través de su propia actividad, que en este nivel es
s6lo destructivo y consumidora del objeto, con el fin de ponerse a-
si misma. La autoconciencia es actividad y su actividad primera es
sblo este deseo de cardcter instintivo, y es también sflo a partir-
de ella como la autoconciencia podrd ascender a formas superiores -
de actividad. De esta manera, la naturalidad del hombre estd en la
base de su surgimiento como ser espiritual.

La conciencia humana no es un ser puro espiritual, no con
taminado por forma alguna de naturalidad, ni tiene motivo alguno =~-
para luchar contra esta naturalidad o tratar de eliminarla de si --
como algo que no le pertenece en esencia; todo lo contrario, es s6-
lo asumiendo plenamente su naturalidad que va a poder superarla; no
en el sentido simplemente negativo de suprimirla, sino en el senti-
do del "Aufheben" hegeliano que incluye, con la negacibn, el aspec-
to positivo de la conservacién.

Para Hegel el hombre es un momento de la naturaleza; es,-
ante todo, un ser natural corpbreo, por ello se encuentra dotado de
una fuerza natural: el deseo; dirigido hacia un mundo también natu-

ral y objetivo del que requiere para poner dicha fuerza en accibn.
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El impulso del deseo que caracteriza la aparicién prima-
ria de la autoconciencia se distingue, sin embargo, del deseo ani-
mal por aquella intencién oculta que no Gnicamente busca la consun
cibn pura y simple del objeto sino también y principalmente el en-
contrarse y afirmarse a si misma en lo que se le aparece como extra
fio y que es la manifestacién mis elemental de su libertad. Esta -
intencién se revela porque nunca es alcanzada la satisfaccibn con-
tal actitud simplemente destructiva de lo otro, lo que le conduce-
a buscar nuevos tipos de satisfactores.

Asfi, de una actitud inicial puramente negadora de la - -
autoconciencia singular, va a surgir una contradiccifén que se mues
tra como la experiencia de la absoluta independencia de la reali--
dad que el carédcter esencialmente egoistico de la autoconciencia -
no reconoce de manera inmediata. La contradicci6ébn surge, entonces,:
entre la pretensi6n de la autoconciencia de absorber en si toda -
realidad sabiéndose como la verdad de é&sta, y la resistencia que -
opone la realidad misma ante la vanidad de esta inmediata preten--
sibn; resulta, de este modo, que, aunque la autoconciencia satisfa
ga su deseo a través de la asimilaci6én de su objeto, este deseo re
nace constantemente con la consiguiente independencia de su objeto
sin obtener nunca la satisfacci6én buscada del deseo de saberse a -
si en lo otro. "La apetencia y la certeza de si misma alcanzada-
en su satisfaccitn se hallan condicionadas por el objeto, ya que -
la satisfaccitn se ha obtenido mediante la superacién de este otro;

para que esta superacifén sea tiene que ser este otro. Por tanto, =~
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la autoconciencia no puede superar al objeto mediante su actitud -
negativa ante él; lejos de ello, lo reproduce asi, como reproduce-
la apetencia." (11).

La autoconciencia solamente puede alcanzar su satisfac--
cién cuando aparece ante ella otro deseo y en &1 se reconoce, esto
es, cuando la autoconciencia se encuentra ante otra autoconciencia.
Es aqui donde este impulso del deseo alcanza su més completa signi
ficacién como deseo erbStico, como deseo del deseo. Efectivamente,
cuando una autoconciencia se enfrenta a otra, ésta Gltima aparece-
con una objetividad no distinguible de la de cualquier otro ser de
la naturaleza y, sin embargo, ya no es posible para ella simplemen
te negarla, como lo hacia con un objeto del mundo inorgénico o me=
ramente orgédnico; ahora, si quiere realmente satisfacer su deseo y
encontrarse a si misma en la otra, tiene que reconocer también el-
deseo de la otra y procurarle la misma satisfaccién que procura pa
ra si, o sea, tiene que reconocer a la otra como independiente e -
igual a sf, y lo mismo sucede con esta otra. Este reconocimiento-
del deseo en otro deseo se da a un nivel inmediato en. la relacibn-
sexual; "La primera autoconciencia no tiene ante si el objeto- tal
y -como este objeto sblo es al principio para la apetencia, sino --
que tiene ante si un objeto independiente y que es para si y sobre
el cual la autoconciencia, por tanto, nada puede para si, si el ob
jeto no hace en si mismo lo que ella hace en &l. El movimiento es,
por tanto, sencillamente el movimiento duplicado de ambas autocon-

ciencias. cada una de ellas ve a la otra hacer lo mismo que ella-
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hace; cada una hace lo que exige de la'otra y, por tanto, s6lo ha-
ce lo que hace en cuanto la otra hace lo mismo; el hacer unilate--
ral serfa ocioso, ya que lo que ha de suceder s6lo puede lograrse-
por la acci6n de ambas". (12).

En esta relacién la autoconciencia que se sabe como ser-
para si, como ser independiente y libre capaz de negar todo lo da-
do y mantenerse a si misma, eleva esta en certeza subjetiva a ver-
dad objetiva por medio del reconocimiento que obtiene de la otra --
autoconciencia y que al mismo tiempo otorga. Solamente es median-
te este mutuo ser reconocido como la autoconciencia puede ser real
mente autoconciencia. Al hombre le es esencial el reconocimiento,-
es realmente autoconciente y libre s6lo cuando es reconocido como-
tal por otra autoconciencia.

Lo que Hegel estd aqui tratando de hacer resaltar es el-
cardcter eminentemente social del hombre. El hombre s6lo es tal,-
en la relacién con los otros, es su estructura misma la que revela
el enlace ontolfgico con los dem@s y, en esta medida, no puede con
cebirse la existencia de seres humanos atémicos, absolutamente in-
dependientes y aislados, de individuos monddicos encerrados en si-
mismos y autosuficientes. El hombre se constituye y define por --
sus relaciones intersubjetivas, necesita de los demés. para afirmar
se como hombre. S6lo es "...para si en tanto es para otro y para-
otro en tanto es para si." (13), es individuo humano en tanto se -
relaciona con los otros y s6lo es en relacifn con los otros en tan

to que es individuo humano. Con ello supera Hegel toda forma de -
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subjetivismo solipsista ya que no es posible pensar en un sujeto -
puro abstraido de sus relaciones sociales.

El reconocimiento de una autoconciencia por la otra como
seres independientes y libres que s6lo se da en forma elemental al
nivel del intercambio sexual va a ser el factor constitutivo de la
comunidad humana, del espiritu que se hace objetivo en la vida de-
un pueblo libre, de manera gue ésta se encuentra ya prefigurada en
esta etapa del reconocimiento natural, y no Gnicamente esto, sino-
que también Hegel pone dicho intercambio sexual como origen y fun-
damento de esa vida, dado que la sustancia ética inmediata, la fa-
milia, s6lo se constituye a partir de €l. "El momento del contras-
te real del individuo consigo mismo, de modo que se busca y se en-
cuentra en otro individuo: la relacibn sexual, es, de un lado dife
rencia natural de la subjetividad, que permadéce una con si misma-
en el sentimiento de la moralidad, amor, etcétera, (...). La rela
cién sexual alcanza en la familia su significado y su determina- -
cibn espiritual y moral." (14). Y de esta sustancia &tica inmedia
ta emerge la comunidad, por ello podemos concluir con Findlay que:
"...Hegel es el Gnico entre los fil6sofos modernos que tiene una -
comprensién casi freudiana de los simples fundamentos sexuales y -~
familiares de la vida colectiva organizada." (15). El despertar -
de la autoconciencia por el impulso del deseo en su dimensibn er6-
tica se convierte en la base de sustentacién de la comunidad huma-
na, por medio de €1, el hombre estd cierto de la existencia del --

otro como de algo independiente y a la vez igual al yo, reconoci--
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miento sobre el que se erige aguella comunidad, espiritu objetivo-
que se desarrolla en la historia.

No obstante, el reconocimiento no sblo presenta este as-
pecto pacifico en el placer sexual, sino gue por un reconocimiento
inmediatamente dado tiene que verse superado por la actividad nega
tiva del espiritu. Asi pues, el reconocimiento, la unidad de las-
autoconciencias en su diferencia, no puede ser algo dado sino algo
puesto por la actividad del espiritu, la unidad s6lo puede ser re-
sultado del desgarramiento, de la contradiccién y del dolor. El -~
espiritu no permanece quieto, se niega para superarse, de ahi que-
aquél sea sucedido por la dura lucha por el reconomiento que enta-
blan las dos autoconciencias, la lucha a muerte en que ambas arries
gan la propia vida para poderse mostrar elevadas por encima de la-
vida e independientes de ella. Este arxiesgar cada una su vida --
les resulta, pues, indispensable para manifestarse ante el otro co
mo un ser que no es meramente natural, sumergido en la vida y supe
ditado a ella, sino como un ser para si y libre. E1l hombre, para-
Hegel, es el Gnico ser de la naturaleza que acepta el riesgo de la
muerte con tal de conservar la plenitud de sentido de la vida; "So
lamente arriesgando la vida se mantiene la libertad, se prueba que
la esencia de la autoconciencia no es el ser, no es el modo inme--
diato como la conciencia de si surge, ni es su hundirse en la ex--
pansién de la vida, sino que en ella no se da nada que no sea para
ella un momento que tienda a desaparecer, que la autoconciencia sb

lo es puro ser para si." (16). Y, no obstante, este arriesgar la-
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vida no puede ser llevado hasta sus iltimas consecuencias, hasta la
misma muerte, pues en esta negacifn absoluta el hombre se comproba-
ria, mé&s bien, como dependiente de la vida.

La muerte no seria una negacib6n de la cual pudiera retor-
nar afirméndose a si mismo, sino una negacidén meramente natural en-
la cual se perderia, mostrdndose, de este modo, no como libertad y
actividad sino como ser, seria "...la negacibn abstracta, no la ne
gacibn de la conciencia, la cual supera de tal modo que mantiene y
conserva lo superado, sobreviviendo con ello a su llegar a ser su-
perada. "(17). La posibilidad del reconocimiento se perderia, de
igual manera, con la muerte del contendiente, pues exige la alteri
dad.

A la autoconciencia le es, entonces, tan esencial, su pu
ro ser para si como su vida natural; en consecuencia, la lucha en-
que se empefian las autoconciencias solamente puede culminar en el-
sometimiento de una de ellas por la otra, en la relacién amo-escla
vo. Una de las anteconciencias ha sentido miedo ante la muerte y-
se ha convertido en esclavo al mostrarse.como dependiente de la vi
da, la otra ha estado dispuesta a llevar la lucha hasta la muerte-
mostrdndose por encima de la vida, se ha convertido en el amo.

Este tipo de relacidn social que aparece en la base de -
las primeras comunidades humanas reviste gran importancia para He-
gel porque marca un paso decisivo en la evolucibtn humana. La domi
nacién del ser otro independiente de la naturaleza que el impul-

so del deseo buscaba infructuosamente llevar a cabo y de la cual -



27

tampoco la autoconciencia comprometida en la lucha que en si misma
es naturaleza ha posido mostrarse imdependiente, Gnicamente puede-
conseguirse de manera efectiva a través de las relaciones sociales,
gue en este primer estadio s@.presenta como relacién de esclavitud
y de dominio. La dominacién de 1a naturaleza por el hombre apare-
ce mediada por la relaci6én del hombre con el hombre, como lo obser
va Garaudy (18); esta va a ser una de las afirmaciones centrales -
del marxismo.

La relaci6bn amo-esclavo abrird el paso a un nuevo tipo -
de actividad que no ser& ya la actividad meramente destructiva del
deseo, sino una actividad que no simplemente niega el objeto sino-
que al mismo tiempo mantiene lo negado y lo respeta, asi, en su in
dependencia. Se trata del trabajo, de la actividad transformadora
de la naturaleza que transfiere a ésta la forma de la autoconcien-
cia y, de esta manera, la humaniza. El hombre se objetiva en la -
naturaleza y, en esta medida, la supera, ya no se le aparece ésta-
como un mundo hostil y extrafio sino como su propia obra. Al mismo
tiempo, el trabajo transforma al hombre en su propia naturaleza; -
el trabajo abre una distancia entre el apstito inmediato y su sa--
tisfacceibn y de esta manera eleva al hombre a un nivel superior -
del de la animalidad que consume en forma inmediata el objeto de -
satisfaccién de sus necesidades; en razbén de ello, el hombre no se
halla ya a merced de sus impulsos y apetitos inmediatamente natura
les, transforma ‘la naturaleza creando la posibilidad no sélo de =-

nuevos satisfactores sino también de nuevas necesidades. "El tra-

bajo (...) es apetencia reprimida, desaparicibn contenida, el tra-
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bajo formativo. La relacién negativa con el objeto se convierte -
en forma de éste y en algo permanente, precisamente porgue ante el
trabajador el objeto tiene independencia. Este término medio nega
tivo o la accién formativa es, al mismo tiempo, la singularidad o-
el puro ser para si de la conciencia, que ahora se manifiesta en -
el trabajo fuera de si y pasa al elemento de la permanencia; la --
conciencia que trabaja llega, pues, de este modo a la intuicibn --
del ser indepenciente como de si misma." (19).

No es, entonces, el amo,-quien interpone al esclavo en--
tre la naturaleza y &1 mismo, conformdndose en forma exclusiva con
el goce y consumo del objeto, con lo que se prueba dependiente no-
s6lo de la naturaleza sino también del esclavo y pierde, ademis, -
la posibilidad de entrar en una relacibn verdaderamente humana con
aquella- el que hace posible el desarrollo de la historia; es el -
esclavo quien lo hace.

El esclavo ha temblado ante la posibilidad de la muerte,
del amo absoluto; ha sentido temor, no ante ésta o aquella otra co
sa determinada sino ante la posibilidad de la nada de su existen--
cia, por ello se ha manifestado dependiente de la vida y se ha he-
cho esclavo. Este temor primario que ha sacudido cada uno de sus-
miembros, lo ha hecho experimentar en si mismo la absoluta negati-
vidad de su libertad como su esencia mds propia y esta negatividad
se vuelca hacia el exterior como trabajo. Al sacrificar una liber
tad contraria a la esclavitud, afirma la libertad humana contraria
a la necesidad, ya que interviene en el curso natural de la reali-

dad y lo modifica. Es como si la angustia que le hace entrever la
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posibilidad de su desaparici6n total, lo impulsara a una actividad
continua y permanente, a esquivar y trastocar esa posible negacibén
absoluta de su ser por la negatividad transformadora de la reali--
dad. Hegel sefiala cémo, quien no ha pasado por la experiencia de-
la angustia, no puede llevar a cabo una actividad en la que se + -
afirme como negatividad absoluta o libertad. "Si la conciencia se-
forma sin pasar por el temor primario absoluto, s6lo es un sentido
propio vano, pues su negatividad no es la negatividad en si, por -
lo cual su formarse no podrd darle la conciencia de si como de la-
esencia". (20). Podria verse, entonces, en el transfondo de la -
actividad humana esta angustia o temor ante el amo absoluto: la --
muerte, que anticipa ciertos andlisis contemporéneos.

Es a través de la angustia, de la disciplina del servi--
cio y del trabajo, como el esclavo transforma y humaniza la natura
leza exterior y la suya propia, se objetiva en aquella y, de esta-
manera, se hace realmente libre de la natur;ieza y la supera.

No hay, pues, misterio alguno en la concepcifn hegeliana
del hombre. Ninguna concesifn al supernaturalismo. Lo que el hom
bre es, es producto de su actividad; no puede negar su pertenencia
a esta tierra, su origen tiene un cardcter instintivo y natural, y
adn siendo asi, puede ir més alld de este su ser inmediatamente na
tural.

El que el hombre pueda elevarse por encima de la natura-
leza siendo, empero, un ser natural, manifesténdose con ello no sé

lo como especificamente diferente sino también superior a cualquier
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otro ser del mundo natural, no obedece a una esencia espiritual --
(inespacial e intemporal) oculta y situada no se sabe dénde; ni --
tampoco a una participacién en &€l de la divinidad, sino que le es-
posible lograrlo Gnicamente gracias a su propia actividad. El es-
piritu tiene sus raices en el mundo natural, ha nacido de las lu--
chas entre el hombre y la naturaleza, con las resistencias que le-
opone el mundo exterirmente dado y que s6lo logra vencer por medio
de su actividad tebrica y prédctica, porgue la unidad del hombre y-
la naturaleza no es algo dado sino algo que el hombre solamente al
canza mediante su esfuerzo continuado, mediante la apropiacibén ac-
tiva de su mundo por el conocimiento y la aceibén. Ha nacido tam--
bién del enfrentamiento como autoconciencia con el otro en la bas-
queda del reconocimiento.

En sintesis, el mundo espiritual humano encuentra como -
su punto de partida el dinamismo inmediato de la vida natural que-
se presenta en la autoconciencia bajo la forma impulsiva del deseo,
primero como actividad destructiva dirigida contra el mundo real y
objetivo, después, como deseo sexual que la empuja a entrar en re-
lacidén con otra autoconciencia para reclamar de ella su reconoci--
miento y que alcanza de manera inmediata en la satisfaccibn de tal
deseo; pero que a través de la lucha por el reconocimiento y la re
lacién de servidumbre como su mediaci6n pasa de aguel dinamismo -
inmediato a una actividad formativa y objetivante que transforma -
la naturaleza exterior e interior, al trabajo tanto material como-

intelectivo.
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S86lo partiendo de aqui pueden ser explicadas las realiza
ciones espirituales mis elevadas del hombre, y en este punto hace-
mos nuestra la afirmaci6n de Findlay, en el sentido de que: "...He
‘'gel reconoce de hecho que el Espiritu es un producto natural (...)
nacido de la lucha del ser humano egocéntrico y semi-animal con su
confuso medio de cosas y de otras personas. Es una verdad obvia -
que, en ausencia de una situacién empirica que presenta dificulta-
des a la comprensi6én o al dominio manipulativo, y en ausencia de -
muchos profundos conflictos en el interior de nosotros mismos y -
otras personas, los supremos logros espirituales de la ciencia, -
el arte, la religibén, la politica y la moralidad habrian sido im-
posibles." (21).

Aquella apropiacién mencionada s6lo resulta concebible a
nivel de una accién sostenida y comunitaria del hombre a lo largo-
de su historia, y s6lo es por medio de ella que el hombre logra —-
ser plenamente libre en la medida en que se encuentra a si mismo -
completamente en su mundo y ya nada le aparece como extrafio. Obvia
mente, esta tarea s6lo puede ser planteada como inacabada e infini
ta; sin embargo, es posible en un determinado momento histérico, -
por parte del espiritu, tomar conciencia de esta su plena libertad
y autonomia; y, de hecho, esta conciencia ha sido ya alcanzada, --
considera Hegel, en su propio tiempo, en forma préctica y real con
la Revolucidén Francesa y tefricamente con su propio sistema filost
fico que tiene como antecedentes la Reforma, la Ilustracién y el -

desarrolle del idealismo alemin.
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El gigantesco esfuerzo del proceso hegeliano no tiene, en
Gltima instancia, sino el prop6sito de conducir al individuo a la -
toma de conciencia de &sta su suprema libertad a través de toda una
serie de peldafios ya recorridos por la humanidad y presentados por-
€l en la Fenomenologia del Espiritu. Una vez efectuado todo este --
gran recorrido que culmina en el "Saber Absoluto”, el espiritu huma
no ha eliminado de si o respecto a si a nivel tefrico toda trascen-
dencia, tanto del mundo natural y del mundo social, como de Dios --
mismo. Ahora ya nada le es extrafio y se encuentra cémodo en su mun
do; todo lo que le aparecia como otro es visto ahora como no tenien
do otra funcién que la de hacer posible la afirmacién de su si mis-
mo. La apropiacibn prédctica no ha concluido, pero ahora se sabe --
que el mundo estd ahi para ser dominado por el espiritu y para per-
mitir que el espiritu tome conciencia de si, de ahi que no sea aje-
no a él, sino que sea sblo la otra cara de su formacién. Es asfi --
como puede afirmarse que es el espiritu mismo quien se pone frente-
a si como un otro y permanece idéntico a si mismo en su enajenacién.
Certeza y verdad, subjetividad y objetividad se han reconciliado, -
pues el espiritu que ha conguistado el Saber Absoluto, encuentra --
que: "El contenido es, segGn la libertad de su ser, el si mismo gque
se enajena o la unidad inmediata del saber de si mismo." (22).

De este modo, la exposicién del proceso hegeliano no pue-
de ser reducido a un idealismo com@n que considera la realidad como
un producto de la conciencia, como se habia indicado ya anteriormen

te; el peculiar idealismo hegeliano, si asi quiere llamidrsele, sbdlo
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puede ser comprendido en términos del cardcter teleolbgico de su -~
dialéctica. La realidad tiene existencia en si y por si, existe y-
ha existido con independencia de la conciencia e incluso antes del-
surgimiento de ésta -y en esta medida la filosofia de Hegel se pu--
diera calificar como materialista-; pero Hegel ve al espiritu como-
siendo la meta final del mundo vy, en vista de ello, la realidad en
tera no puede verse sino como teniendo por verdad Gltima al espiri-
tu, que de este modo es también lo primero. El mundo entero no es-
ta ahi mds que para ser comprendido y transformado por el espiritu,
haciendo posible con ello, al mismo tiempo, la afirmacién y desarro
1llo de é&ste Gltimo; no hay nada, pues, ni imposible de ser sometido
por el espiritu, ni impenetrable a la raz6n, ni irrealizable para -
ella.

Lo que se encuentra a la base del tratamiento hegeliano -
no es, en suma, sino un optimismo desmedido respecto a las posibi-
lidades humanas, no hay nada semejante a una cosa en si a la manera
del kantismo, resistente a la comprensi6n humana; tampoco una con--
ciencia o yo que pone al mundo, como natgraleza frente a si. El hom
bre es absolutamente autédnomo y libre y su posibilidad de desarro--
llo y de realizacibn, ilimitada, sin menoscabo de la realidad del -
mundo, pero reconociendo en este mundo una realizacidn humana, espi
ritual. Como lo expresa Findlay: "El idealismo de Hegel puede so--
bre todo recomendarse (...) como expresivo de la bisica "fe" de to-
dos los que persiguen la ciencia, los que "tienen hambre y sed de ~
justicia", o los que buscan la belleza de la forma en el Arte; la -

fe en que lo oscuro puede ser hecho inteligible, lo infeliz cuambia
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do en lo feliz, lo meramente mon6tono e indefinido en algo estética
mente importante; la fe en que el trabajo, el sacrificio y el dolor
encontrardn el suficiente (y no mds que el suficiente) éxito para -

asegurar la continuidad de esos esfuerzos." (23).



CAPITULO 1II.

INDIVIDUALIDAD Y ACCION.
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Abandonamos ahora el andlisis ontolégico general para --
centrarnos en el de la individualidad, para el gue Hegel ofrece un
abundante material en la Fenomenologia.

Para Hegel, el individuo humano como tal se encuentra, -
de entrada y en forma inevitable, en un mundo; un mundo tanto natu
ral como social que €l mismo no ha hecho y con el cual esté, empe-
ro, en relaci6bn estrecha. Solamente a partir de dicho mundo puede
concebirse la individualidad determinada, con lo que se excluye la
posiblidad de hablar de un individuo puro o abstracto, aislado de-
sus condiciones reales de existencia. El individuo se halla siem-
pre en situacién y sblo en funcibn de tal situacién es comprensi--
ble y explicable. "...De no mediar estas circunstancias, este modo
de pensar, estos hdbitos, este estado del mundo en geneéal, no ca-
be duda de que el individuo no habria llegado a ser lo que es..."-
(1).

Asi pues, es el mundo exterior, particularmente como me-
dio social, con sus costumbres, creencias, tradiciones, institucio
nes y religién, el que esté& actuando y ejerciendo su influencia so
bre el individuo; aunque Hegel tampoco omite anotar la influencia-
del medio geogrdfico y natural: el cambio de las estaciones, los -
diversos climas, las diversas horas y el mismo lugar geografico al
conferir disposiciones especiales a las diferencias de raza.

M&s el hombre no encuentra ante si s6lo un mundo que le-
rodea sino también una naturaleza interior originariamente determi

nadag un cuerpo que forma parte irreductible de su si mismo y un -
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talento, capacidades, cardcter y disposiciones que esté&n en él co-
mo un dato y no dependen de su voluntad.

¢Significa todo ello que Hegel hace concesiones al deter
minismo?, ¢que para €l la individualidad s6lo puede ser entendida-
como el resultado mecénico de toda esta gama de condiciones?. Le-~
jos de ello, Hegel defiende también en este plano existencial la -
absoluta libertad del individuo frente a todo determinismo exte- -
rior e interior. No olvidemos que "...el ser como tal no es en ge-
neral la verdad del espiritu. (...). Lo que es sin la actividad -
espiritual es una cosa para la conciencia y hasta tal punto no es-
su esencia que es mis bien lo contrario de ella y la conciencia sb
lo es real para si mediante la negacién y la cancelaci6n de seme--
jante ser." (2). Y es precisamente la actividad del individuo la-
gque va a reconciliar los términos antitéticos de determinismo y 1i
bertad.

Innegablemente el individuo se halla condicionado por to
dos aquellos elementos y, sin embargo, no puede ser explicado como
un reflejo fiel de los mismos, porque es el individuo mismo quien-
decide, en Gltimo término, el cbébmo de la determinacidn y, en vir--
tud de ello, react@Ga sobre los elementos determinantes. Es por es-
ta razén que no puede hablarse ya de un determinismo puro en senti
do craso, como si se tratase, segGn las propias palabras de Hegel,
de una doble galeria de imdgenes en estricta correspondencia: la -
individualidad determinada por un lado y, por otro, el conjunto de
circunstancias externas; en cuyos términos, por otra parte, no se-

ria comprensible aquello gue hace irreductible un individuo a todo
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Id

otro, aquello que constituye la individualidad propiamente tal. -
Hegel rechaza, pues, este determinismo, a lo sumo cabria hablar de
una cierta influencia que no seria posible cuantificar de una mane
ra exacta y que es susceptible, a su vez, de ser negada o superada.
De lo que Hegel habla m&s bien es de una accibébn recipro-
ca entre el individuo y los elementos que influyen sobre él. Ila -
individualidad que aparentemente es condicionada reactfia sobre el-
conjunto de las circunstancias condicionantes y, en esta medida, -
en la influencia que recibe del exterior estd ya, al mismo tiempo,
manifestando su propia realidad; no hay individualidad pasiva, en-
la accibn que recibe del exterior es ya activa ella misma, se ex--
presa a si misma haciendo suya tal influencia. "La individualidad
es lo que es su mundo, en cuanto suyo; ella gisma es el circulo de
su accibn, en el que se ha presentado como realidad y es, simple y
Ginicamente, la unidad del ser dado y del ser construido. ..." (3).
La actividad es el medio real de individualizaci6n, es -
ella la que determina y define a un individuo; en si, éste es sblo
posibilidad infinita de determinaci6n, Gnicamente podemos decir lo
que es a través de lo que hace, de modo que en Hegel no hay oposi-
cién alguna entre lo que el individuo es interiormente y lo que ma
nifiesta en su accibén; al mismo tiempo, esta actividad, que es ne-
gatividad absoluta, le permite trascender todo acto o determina- -
cién anteriormente alcanzada, por ello aparece siempre una desi- -
gualdad entre el individuo y su obra determinada, que, justamente-

por su cardcter de determinada, hace gue aquel individuo al ser --
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constitutiva indeterminacién no se reconozca en ella. "...la nega-
tividad sb6lo es determinabilidad en el ser; pero el obrar no es en
si mismo otra cosa que la negatividad: por tanto, en la individua-
lidad que actGa la negatividad se disuelve en la negatividad en ge
neral o en el conjunto de toda determinabilidad." (4).

El individuo siempre va mds alld de su acto, cada nuevo-
acto puede desmentir el anterior, raz6n por la cual el acento debe
ponerse en el obrar continuo y no en la obra determinada, superada
siempre por otra, el futuro predomina sobre el pasado, la posibili
dad sobre el ser, posibilidad que solamente puede ser cerrada por-
la muerte. Es la muerte la Gnica capaz de dar lugar a una defini--
cién acabada de la individualidad, que "...saliendo de la larga se
rie de su existencia dispersa, se concentra en una acabada configu
racién y se ha elevado de la inguietud de la vida contingente a la
quietud de la universalidad simple." (5). Adelanta agqui Hegel la-
tesis de la prioridad absoluta de la existencia sobre la esencia -
gue ser& capital para los existencialistas; asi como la definicién
de gque es el ser el que determina la conciencia, si entendemos ser
como historicidad y la conciencia como la necesidad de accién.

Volviendo a lo anterior, si bien el individuo puede ha--
llarse, y de hecho se halla siempre, ante una circunstancia hist6-
rico-social determinada, el individuo manifiesta su plena libertad
en tanto que ante tales condiciones se refleja en si mismo y no -
manifiesta una actitud de cardcter univoco; puede ciertamente acep

tarlas pasivamente adaptindose a los modos de vida encontrados, pe
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ro puede también mostrar una actitud de total resistencia ante « -
ellas y no dejarlas actuar sobre si, y atin mi&s, adoptar una acti--
tud de rechazo total, una actitud transgresora de la situacibn es-
tablecida que, si no responde a un mero capricho individual sino a
una necesidad histérica real y objetiva, puede llegar a invertir -
las condiciones d@stablecidas de dicho orden.

El nacimiento de un mundo nuevo dentro de una situacibn-
social dada se manifiesta precisamente para Hegel en esta actitud-
individual transgresora, que aparece ante los defensores del orden
ya caduco como un delito criminal y que, no obstante, cobra paula-
tina pero necesariamente aceptacién y con ello autentificacibn y -~
legitimidad histbrica. "...la independencia se limita a dar a lo -
encontrado la forma de la individualidad consciente en general, --.
permaneciendo en fo tocante al contenido dentro de la realidad uni
versal encontrada; (...) introduce en ésta, por lo menos, una pecu
liar modificacibén, que no contradice a su contenido esencial, o --
bien otra modificaci6n mediante la que el individuo se contrapone-
a ella como realidad particular y contenido peculiar y que adopta-
la forma de una transgresién criminal cuando el individuo supera -
dicha realidad de un modo simplemente singular o cuando lo hace de
un modo universal y con ello para todos, suplantando por otros el-
mundo, el derecho, la ley y las costumbres existentes." (6).

No resulta superfluo recordar aqui la innovacién que in-
troduce Hegel en el tratamiento de la historia, ampliamente recono

cida por otro lado, en tanto que ve en ella el resultado de la ac-
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cién de los individuos no en calidad de singularidades aisladas si
no en cuanto constituyen una comunidad; la historia no es el resul
tado de la decisibén o capricho de los gobernantes, es la historia-
del esfuerzo comunitario de los hombres y presenta una estructura-
racional, un desarrollo necesario e independiente de la voluntad -
de un sflo individuo; y, sin embargo, existe cierto tipo de hom- -
bres que, afin cuando no lleguen a tomar conciencia de su papel his
térico y del significado universal de su accibn, son capaces de --
captar las necesidades y exigencias de su tiempo y convertirse en-
los heraldos y portadores de los tiempos nuevos en gestacién. De-
ahi la importancia que concede Hegel a la transgresi6n como fuente
-de transformacitn hist6érica y de la transmutacién de los valores.
En lo que respecta a las determinaciones del mundo geo--
grifico y natural, a las que el animal permanece ligado y que se -
manifiestan en el interior del individuo como ciertas disposicio--
nes de carécter, talento y capacidad, son también reabsorbidas por
la actividad del individuo; de &l depende el que se manifiesten o-
no y la proporci6én en que deban hacerlo; se trata, de acuerdo con-
Hegel, de una coloracién indeterminada del espiritu sobre la que -
la actividad del individuo puede mucho. "La individualidad parece,
por tanto, como naturaleza originaria determinada, - como naturale
za originaria, porque es en si, y como originariamente determinada,
porgue lo negativo es en el en si, y este es por ello una cualidad.
Sin embargo, esta limitacién del ser no puede limitar la accién de

la conciencia..." (7).
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Inclusive el cuerpo como tal es susceptible de ser trans
formado por la actividad del individuo, con lo que pierde el caric
ter de algo meramente dado. Todo lo que proviene de la naturali~«
dad del hombre se ve penetrado y transformado por la actividad del
individuo, razén por la cual no obstaculiza su libertad ni contra-
dice su indeterminacién esencial. El cuerpo, con todos sus apeti-
tos, impulsos e inclinaciones, no es para Hegel algo ajeno al espi
ritu, algo que deba ser arrojado fuera del campo de lo propiamente
humano como algo impuro, innoble o perteneciente a la mera animali
dad y respecto de lo cual, por consiguiente, el espiritu o el alma
humana tuviera gque mantenerse en constante lucha para evitar ser -
corrompido por aquél, perdiendo entonces su pureza. Ello solamen-.
te puede ser sostenido dentro.de una postura declaradamente dualig
ta que ‘el pensamiento dialéctico de Hegel rechaza de manera rotun-
da.

Para Hegel el dualismo alma-cuerpo, espiritu-naturaleza,
tan debatido en filosofia, carece de sentido. El error fundamen--
tal, como el de cualquier otro tipo de dualismo, reside en partir-
de cosas que se consideran absolutamente separadas y totalmente in
dependientes entre sf, para luego tratarlas de unir por todos los-
medios. Esta separacién radical de que se parte es, por otro lado,
de carécter artificial, proviene de la labor analitica del entendi
miento que se complace en descomponer la totalidad presente en par
tes o funciones que s6lo tienen sentido en su relacibén con las de-

mis y que él mantiene como determinaciones fijas, satisfaciéndose-
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en este aislamiento que todo lo diseca. Sustantiviza, entonces, -
estas partes aisladas y les confiere realidad por si. No es que -
Hegel niegue la validez de este modo de proceder, no en vano consi
dera al entendimiento como la mis maravillosa de las potencias: --
"la actividad del separar es la fuerza y la labor del entendimien-
to, de la mis grande y maravillosa de las potencias o, mejor di--
cho, de la potencia absoluta. El circulo que descansa cerrado en-
si y que, como sustancia, mantiene sus momentos es la relacibn in-
mediata, que, por tantg, no puede causar asombro. La potencia por
tentosa de lo negativo reside, por el contrario, en que alcance un
ser alli propio y una libertad particularizada en cuanto tal, sepa
rado de su &mbito, lo vinculado, y que s6lo tiene realidad en su -
conexidn con lo otro; es la energia del pensamiento, del yo puro.*
(8) . Pero esta labor del entendimiento es s6lo un primer momento,
que si bien representa un gran avance en el conocimiento que se --
eleva desde el punto de vista cotidiano y comGn, sin embargo, debe
dejar el paso a la funcibn de sintesis de la razbn, capaz de - --
aprehender la riqueza y complejidad de la realidad. Es una razbdn-
dialéctica gque no permanece en las determinaciones fijas sino que-
considera su relacitn y dinamismo viviente.

NingGn tipo de dualismo es dialécticamente concebible co
mo definitivo o aceptable: espiritu-naturaleza, alma-cuerpo, subje
tividad-objetividad, certeza-verdad, no son mi&s que momentos de --
una misma realidad.

Hegel afirma que el alma no es mds que un resultado de -
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la misma materialidad de la naturaleza que alcanza, como su méds al
to grado de desarrollo, esta idealidad que constituye el alma. "El
alma no es inmaterial solamente por si, sino que es la inmateriali
dad universal de la naturaleza, su simple vida ideal. (...) La - -
cuestib6n sobre la inmaterialidad del alma carece de todo interés,-
a no ser que la materia sea aGn representada como algo verdadero,-
por una parte, y el espiritu, por la otra, como una cosa..." (9).-
1a materia se'ha ido haciendo gradualmente mds sutil como lo atestigua
la existencia del calor, la luz, etc., que han perdido la gravedad
como cualidad propia de la materia pero que alin conservan una exis
tencia sensible exterior, que se pierde por campleto ya en lo que-
Hegel llama la materia vital, o sea, la vida que aparece en el mun
do biol6gico natural, hasta llegar a su mds propia idealidad en el
alma o espiritu. Por lo deméds, esta idealidad qgue representa el -
alma no es, para Hegel, m&s que el otro lado del cuerpo que puede-
referir la multiplicidad de partes y procesos y de relaciones con-
el mundo exterior en el cual se encuentra, a la simple unidad del-
sentirse. Asimismo, toda la actividad espiritual gue desarrolla -
el hombre no deja de tener su expresién o manifestaci6bn en la cor-
poralidad y naturalidad. Lo material no puede oponerse a lo espi-
ritual como una cosa contrapuesta a otra, no hay pues para qué re-
currir como lo hicieron Descartes, Espinoza y Malebranche a la - -
existencia de Dios para explicar la afinidad, interaccibn o rela--
cibn del alma y el cuerpo, explicaciones que s6lo hacen ostensible

la total incomprensibilidad de dicha afinidad o relacidn, porque -
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parten de asumir la absoluta independencia e impenetrabilidad de -
ambos elementos entre si y luego se empefian en relacionarlos a to-
da costa.

Poco a poco, el alma todavia inmersa en la naturaleza --
abandona su estado natural mediante su propia actividad, con lo --
cual se transforma al mismo tiempo la materia bruta de la corpora-
lidad y se convierte en la manifestaci6n acabada del espiritu; con
ello es superada en su pura inmediatez. "En &l mismo [éen el indivi-
dug] brota, pues, la oposicién, el doble caricter de ‘ser movimiento
de la conciencia y el ser fijo de una realidad que se manifiesta,-~
realidad tal que es en &1 de un modo inmediato la suya. Este ser,
el cuerpo de la individualidad determinada, es la originariedad de
ella, lo que ella no ha hecho. Pero, en cuento gque el individuo -
s6lo es, al mismo tiempo, lo que &€l ha hecho, su cuerpo es también
la expresién de si mismo producida por él..." (10). La corporali--
dad entera llega a ‘ser una obra de arte espiritual, se presenta, -
entonces, como signo de una naturaleza mis alta; no es gque sea su-~
primida sino que es susceptible de ser transformada por la activi-
dad espiritual, con ello ha perdido su cardcter de inmediatez dada
para convertirse en producto de la actividad del espiritu, y ello-
se logra mediante el hdbito, que manifiesta como inmediatez dada -
lo que ha sido ya mediado por la actividad del espiritu, por ello
Hegel le da el nombre de "segunda naturaleza", (1l1).

La corporalidad para Hegel no carece, por tanto, de valor

ni es relegada por €1 a la esfera de la mera animalidad; la corpo-
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ralidad humana se distingue de la corporalidad animal en tanto que
capaz de transformaci6n y en esta medida expresa también la espi--
tualidad del hombre.

Esta verdad de que el espiritu no es algo opuesto a la =
corporalidad la encuentra Hegel representada en los ritos dionisia
cos de la Grecia Antigua, de los que se ocupa en la parte corres--
pondiente a la "Religifn del Arte" en la Fenomenologia del Espiri-
tu.

El culto dionisiaco con su estruendoso frenesi era la --
contraparte del tranquilo reino de los dioses olimpicos; frente a-
la objetividad de la estatua serena del dios que, a pesar de haber
sido creada por el artista y de ser venerada por el pueblo, perma-
nece ajena a las vicisitudes humanas, aparece el éxtasis dionisia-
¢o que restituye a los adoradores del dios el sentimiento de que-
forman una unidad con &l.

En éfecto, el goce en el festin del animal sacrificado-
y de los frutos promovia en la conciencia del entusiasta dionisia-
co la alegre participacién con la esencia divina; la divinidad se-
abandonaba al hombre renunciando a su oscura y lejana trascenden--
cia a través de su objetivacibn en el fruto y los bienes prepara--
dos para el sacrificio; mediante su ingestifn, el hombre alcanzaba
la comunién mistica, era poseido por el dios y poseia en si mismo-
al dios. Entonces se daba la traqsfiguracién m&gica, surgiendo, -
asi, la obra de arte viviente que hace de la autoconciencia la ima

gen acabada del dios; &ste deja de ser el miAs alld objetivo y pe--

Pe
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trificado de la estatua para pasar a ocupar el movimiento corporal,
la agitacién convulsa de los miembros en la danza, el vagar frené-
tico por las montafias y el desenfreno de la orgia. "...el impulso-
ruidoso es la esencia de la luz naciente de mGltiples hombres y su
vida tumultuosa, abandonada asimismo por su ser abstracto, se en--
marca primeramente en la existencia objetiva del fruto y luego, en
tregédndose a la autoconciencia, llega en ella a la realidad propia
mente dicha, y ahora vaga como un tropel de mujeres delirantes, el
tumulto indomefiado de la naturaleza en la figura autoconciente." -
(12).

La esencia habia sido revelada al hombre, en eso consis-
tia el misterio, y esa revelaci6tn se hacia presente en la desmesu-
ra de las pasiones, en la libre expansibén de la naturalidad, en el
barbaro desenfreno y la irracioanlidad de la corriente dionisiaca.

El significado de fondo que se halla agqui en juego sdlo-
puede emerger a la superficie y ser captado en forma adecuada si -
recordamos que la religi6n es para Hegel la autoconciencia gue to-
ma de si mismo el espiritu absoluto; el saber de si del espiritu -
como de la verdad Gltima de todo cuanto existe, de su absoluta so-
berania y libertad. Contiene ya, de este modo, la verdad especula
tiva de la filosofia, s6lo que no en la forma del concepto sino en
la de la representacién, es decir, en una forma en que el saber de
si mismo del espiritu se le aparece como un objeto de su concien--
cia en el cual no se reconoce, de manera gque cree estar en rela- -

cién con un ser extrafio cuando s6lo se relaciona en realidad consi
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go mismo; "...tiene para si, representada como objeto, la significa
ci6n de ser el espiritu universal que contiene en si toda esencia y
toda realidad...” (13). En la religi6n se da siempre la diferencia
entre conziencia y autocongiencia que su largo desarrollo va hacien
do menos sefialada al irse perfeccionando el objeto de la conciencia
religiosa que llega a alcanzar la figura misma del espiritu, sin --
llegar, empero, a superar aguella diferencia por entero; es por es-
ta razén que la religién tiene también una historia dentro de la --
historia misma, de tal forma que cada etapa del desarrollo histéri-
co corresponde un tipo de religi6n determinada. Esta religi6n de--
terminada es la manera en que la humanidad finita toma conciencia -
de su infinitud y, aunque sea ya la presentacién de la verdad abso-
luta, no puede prescindir de ésa su determinacién proveniente de --
las condiciones hist6ricas que le dieron origen. Como lo hace no--
tar Garaudy, Hegel siempre estuvo muy atento a este arraigamiento -
de las creaciones del espiritu no Gnicamente religiosas, sino tam--
bién morales, estéticas, filos6ficas, etc., en un cierto grado de -
civilizaci6bn, por lo que afirma que: "Hegel jerarquiza asi constan-
temente, en sus andlisis de historia del arte, de la religibtn o de-~
la filosofia, lo que Marx llamard mé&s tarde la "estructura" y la --
“"superestructura"." (14).

Claro estd que. la Religién del Arte es s6lo un momento -
imperfecto en el desarrollo de la religidn que s6lo alcanzari su -
expresi6n mids elevada en la religibn cristiana con el dogma de la-
trinidad y de la encarnacibén, pues en ella el espiritu se revela -

al espiritu en la forma del espiritu; es aquélla, la religibn gue-
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pertenece al Mundo Griego, al espiritu inmediato en que comunidad-
e individuo forman una unidad indisoluble y, no obstante, ella nos
revela ya, en el caso concreto del culto, lo que‘la religidn cris-
tiana va a manifestarse en su forma mds elaborada. El culto actua
liza la unidad de_lo divino y de lo humano, conduce a la pérdida -
de la trascendencia y a la total inmanencia del mds alld en el més
acd, de lo infinito en lo finito, que va a ser uno de los puntos -
claves del pensamiento especulativo.

Por otra parte, la unidad de lo divino y lo humano tal -
como se da en el culto, se manifiesta, como ya se mencioné, en la-
rigqueza de manifestaciones corpbreas y naturales, y aungue el hom-
bre parezca ocuparse ahi -de una esencia extrafia, s6lo se ocupa de-
si mismo; el culto es la fiesta que el hombre se da en su honor, -
es su propio goce y su autosatisfaccibn lo que resulta de la mani-
festaci6n abierta de los impulsos naturales que el orden racional-
de la ciudad parecia haber vencido victoriosamente, el pueblo grie
go que habia superado el temor a las fuerzas extrafias de la natura
leza y Que se encuentra satisfecho en su mundo social construido-
porque ya nada le es hostil, razdén por la .cual tiene su repre-
sentacién no ya en las oscuras fuerzas titénicas de la naturale
za, sino en las fuerzas civicas de los dioses olimpicos, claros es
piritus de los pueblos autoconscientes, "Estos viejos dioses, en --
los que primeramente se particulariza la esencia luminosa en marida
je con las tinieblas, el Cielo, la Tierra, el Océano, el Sol, el --
ciego fuego tifénico de la Tierra, etc., son sustituidos por figu--

ras que sb6lo tienen ya en ellas la oscura resonancia que recuerda a
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aquellos titanes, y no son ya esencias naturales, sino di&fanos es
piritus morales de los pueblos autoconscientes." (15).

En realidad, este orden universal, en el que parecen ha-
ber quedado superadas tanto las fuerzas de la naturaleza como los-
fines de la singularidad natural, s6lo resulta posible por las ex-
plasiones violentas de la demencia dionisiaca. El1 deslumbrante -
orden apolineo de la ciudad encuentra su base de sustentacitn en «
el mundo nocturno y subterrédneo de Dionisos, en el frenesi de las-
bacantes. cCuando parece que el individuo singular con sus impul--
sos e inclinaciones naturales ha quedado sumergido en el todo uni-
versal de la sustancia social, cuando el mantenimiento del orden -

de la ciudad parece ser el Gnico fin del individuo y lo racional -

parece haber vencido lo irracional, lo espiritual a lo natural,

irrumpe la fuerza de la singularidad reclamando su derecho como

brutal rompimiento de las ataduras del orden establecido en las
celebraciones orgiasticas en honor de Dionisos. "Ninguna de las --
dos es por si sola en y para si; la ley humana parte en su movi- -
miento vivo de la divina, la ley vigente sobre la tierra de la ley
subterrénea, lo consciente de lo inconsciente, la mediaci6n de la-
inmediatez, y retorna, asimismo, al lugar de donde parti6. La po-
tencia subterrénea, por el contrario, tiene su realidad sobre la -
tierra; deviene por medio de la conciencia ser alli y actividad".

(16). El instinto apolineo (universal y racional) y el instinto -
dionisfaco (irracional y natural), de los que mig tarde nos habla-

rid Nietzsche y que se encuentran ya aqui delineados, alcanzan, de-
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este modo, su justo equilibrio, porque ambos son aspectos insepa-
rables de la constitucidén humana en su unidad.

La verdad de fondo que aparece en este culto es, eﬂ su-
ma, la no separacidén entre lo humano y su naturalidad originaria,
son Ceres y Baco losque se entregan al hombre, es el espiritu de-
la tierra el que se le revela y no el dios propiamente espiritual
y autoconciente que aparece en la Religidn Revelada, en el cris--
tianismo. Pero a éste sdlo se llega después de haber pasado por-
aquella etapa mds elemental ypor esta via se hace patente la nece
sidad que representa para el hombre el asumir su corporalidad, --
sus tendencias y apetitos naturales como algo que no es ajeno al-
espiritu, que emana de ahi mismo como su superacidén; la naturali-
dad estd ahi para ser transformada por la activdad del espiritu,-
pero no podemos alcanzar éste momento mientras no hayamos agotado
las posibilidades naturales, de modo que, para alcanzar el bien, -
hay que pasar por el mal, la contradiccidén es la vida misma del -
espiritu y mientras mds radical sea ésta, mayor serd la supera---
cidén alcanzada;"...sSlo lo absolutamente malo lleva en si la nece
sidad inmediata de invertirse." (17).

De esta manera, la superacién de lo inmediato implica--
no la renuncia sino la aceptacidn y asuncidn plena de la corpora-
lidad con sus impulsos e inclinaciones naturales, elemento irre--
nunciable en la constitucién humana; la superacidén no estid dada -
en la lucha contra ellos sino en el darles libre cauce y total sa

tisfaccidn, para que en esta medida dejen de ocupar el centro que
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limita la atencidn y el interés, logrando con ello que estos gi--
ren en torno. a cuestiones mis elevadas. los apatitos, los im
pulsos se hacen obtusos mediante el hdbito de sus satisfaccidn; -
ésta es la liberacidn racional de ellos. La renuncia monacal y el
hacerse violencia no nos libra de ella; ni es, respecto a su con-
tenido, racional..." (18).

No es entonces la actitud del asceta cristiano de la --
Edad Media la que defiende Hegel como el camino para liberarse --
realmente de la enajenacién en los impulsos naturales y poder ha-
cerlos nuestros; para dicha actitud de renuncia éstos nunca dejan
de contar como objeto primordial de interés; empefidindose en una -
lucha violucha violenta contra ellos por considerarlos como el sim
bolo de la inesencialidad y la impureza, se ve mds bien vencida -
por aquéllos al convertirlos en el fin de sus esfuerzos mds se~--
rios y de sus preocupaciones mis elevadas, veldndose la posibili-
dad de fines de mayor esencialidad y universalidad. Es la figura-
de la conciencia desventurada que sienta su realidad como lo nulo
y de la cual, empero, no puede desprenderse, por lo que se consi-
dera siempre maculada. (19).

Volvemos a encontrar en Hegel la idea de que sSlo la vi
vencia plena de nuestra corporalidad puede llevarnos a los esta--
dios superiores de la espiritualidad y ésto se reafirma mds clara
mente en el andlisis que lleva a cabo &l mismo de los diferentes-
fines prdcticos que se plantea la individualidad a lo largo de su
desarrollo, que parte desde los mds singulares y asciende, desde-

ahi, a los mi&s universales.
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El individuo surge, en un primer momento, enfrentado a -
un mundo social en el que no reconoce ni sus interese ni sus fines;
él solamente encuentra su realizacidén en los fines singulares que-
su naturaleza propone y no en la universalidad vacia de las leyes,
normas morales y demds productos culturales de su comunidad. Los -
rechaza, entonces, como arbitrariamente coercitivos y se dedica al
goce inmediato de su singularidad, recorre el mundo en busca de su
placer y de su dicha; pero contrariamente a sus aspiraciones, la-
vivencia de su singularidad natural lo reconduce de experiencia en
experiencia al abandono de sus miras individuales y al encuentro -
de la universalidad a la que habia renunciado, pero a una universa
lidad que ahora ya no se le presenta como extrafia sino que ha pasa
do a formar parte de su si mismo; se trata de una universalidad in
teriorizada y, por consiguiente, propia, emanada de sus propias ex-
periencias. De manera que la actitud inicial de ruptura no adquie-
re s6lo un significado negativo sino también y sobre todo, positi
vo, ya que lo universal abstracto se ha convertido en un universal
concreto.

Este conjunto de experiencia de la conciencia singular -
puede también tomarse en otra significacidn, no como el individuo-
gue renuncia a la sustancia ética o a la norma dispuesta por la so
ciedad y que la recupera después en si mismo como moralidad; sino-
también como la serie de experiencias que lleva a los individuos -
que se saben Gnicamente como singulares a la constitucidén de la so

ciedad, con el consiguiente abandono de sus fines estrictamente --
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singulares y su sustitucidén por otros de cardcter universal o co-
lectivo. En este dltimo sentido, hallamos en la base de la consti
tucién de la estructura de la sociedad las inclinaciones natura--
les, lo mismo que en aquel primero las tenemos como base de la mo
ralidad, que sélo es posible si la universidad se ha interioriza-
do y hecho propia; "... en el movimiento en que se experimenta --
cudl es su verdad, se pierde la inmediatez o la tosquedad de los-
impulsos y-el contenido de éstos pasa a ser un contenido mds al--
to..." (20).

Como primera figura de la individualidad tenemos aqué--

lla referida por Goethe en su Fausto, el singular gue recorre el-

mundo en busca de placer sensual, del placer que encuentra en ~--
otra individualidad, una vez que ha abandonado la universalidad -
de la ciencia y de la ley y que quiere encontrarse como este sin-
gular en otra autoconciencia en forma inmediata, alcanzando asi -
la dicha; sin embargo, su experiencia va a contradecir este su -~
fin en tanto que en el placer gozado no se alcanzaa si mismo como
singular sino que se enfrenta con una universalidad vacia y una -
necesidad.

En el goce del placer se realiza como este singular que
se encuentra asi mismo en el otro, pero al mismo tiempo se pierde
como tal, pues ha devenido en una unidad con esto otro, que es —-
también una conciencia independiente. "Llega, pues, al goce del -
placer, a la conciencia de su realizacién, en una conciencia que-

se manifiesta como independiente, o llega a la intuicién de la --
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unidad de ambas autoconciencias independientes. Alcanza su fin, pero
experimenta precisamente enello lo que es la verdad del mismo. Se con
cibe como esta esencia singular que es para si, pero la realiza--
cién de este fin es, a su vez, la superacidn de él; pues la auto-
conciencia no se convierte para si misma en objeto como esta auto
conciencia singular, sino mis bien como unidad de si misma y de -
la otra autoconciencia y, de este modo, como singular superado o-
como universal." (21). Se trata de la misma dialéctica que habia-
mos ya encontrado en la génesis de la autoconsciencia -vista onto
1dgicamente- en el capitulo anterior y que Hegel recoge aqui para
el andlisis de la individualidad.

Tal superacién de la singularidad no sdlo se da.en el -
necesario reconocimiento de la otra individualidad que se halla -
presupuesto como condicién de posibilidad del placer propio y que
da origen a la familia en la manera como fue ya explicado ante---
riormente, sino que la relacidn misma deviene un otro: el hijo, y
el singular propiamente dicho se ve con ello superado en la suce-
sién continua de las generaciones: "El crecimiento de los hijos -
es la muerte de los padres." (22)

De un lado esto y, de otro, tenemos que el placer es —-
esencialmente transitorio, de modo que el placer y el deseo de --
placer se suceden incansablemente en el tiempo, de manera gue al-
individuo se ve no como duefio de si mismo e independiente, sino--
como vitima de una necesidad externa. Esta doble experiencia le -

conduce a reconocer la universalidad -la negatividad- como algo -
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que necesariamente va envuelto en su singularidad misma y a inte
riorizarla y hacerla suya para que en lugar de verse sometido y-
dominado por ella, sea &l quien la domine y, de esta manera, se

haga duefio de ella.

Se pasa, asi, una nueva figura, que trata de realizar-
esta unidad entre lo universal y lo singular de manera inmediata
y que por esta misma inmediatez resultard imperfecta. El la ley
del corazébn, del individuo que pretende llevar en su propia sin-
gularidad, en su sentimiento de sf, la ley universal y a quien -~
el orden social existente se le presenta como opuesto a esta ley
de su propio corazén y a la de todos los dem&s corazones; por -
ello tiene como fin llevar a la realidad una orden que, encontra
posicién con aquél, sea la expresibébn misma de la ley de todos los
corazones. Para &l no se trata simplemente de acatar una ley sino
de la ley emanada de si mismo. Pero mediante su experiencia va a
aprender que la ley de su propio coraz6n se encuentra sefialada -
por la arbitrariedad d? su singularidad, en la cual, por tanto,-
no se reconocen los otros corazones; asimismo, toma conciencia de
que el orden que se le enfrenta es producto de la accibn conjun-
ta de las individualidades, pero un producto que se enajena y -
en el cual éstas ya no se reconocen., M&s en lugar de ver dicha

enajenacién como consecuencia necesaria de toda accién huma-
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na que, por ser absoluta negatividad y capacidad de determinacién,
va siempre mds alld de toda realizacidén determinada y no se encuen
tra en ésta, considera que es mds bien el egoismo de las individua
lidades el que invierte el orden universalens{ bueno y asi, aho--
ra, su fin va dirigido en contra de tal realizacidén. Aparece, en -
esta forma, la virtud que opone un bien abstracto al curso perver-
tido real del mundo, resultado de la inversidén que la individuali-
dad ha llevado a cabo. Es la figura del Don Quijote o del moralig-
mo kantiano, que opone a la realidad un fin ideal.

Esta actitud estd desde un principio condenada al fraca-
s0 ya que para Hegel no puede haber lugar para un en si opuesto a-
sus manifestaciones. "El bien deberia ser lo que es en si y contra
ponerse a 1lo gue es, pero el en si es mis bien, tomado segiin su -—-
realidad y verdad, el ser mismo. El en si es, ante todo, la abs---
traccidén de la esencia con respecto a la realidad; pero la abstrac
cién es precisamente 1o que no es verdadero, sino que sélo es para
la conciencia; es decir es €l mismo aguello que es llamado real, -
pues lo real es lo que esencialmente es para un otro, o es el ser!
(23) . No hay, pues, oposicidén entre deber ser y ser; lo que es el-
en si es la realidad misma, que no es de ningﬁn modo invertida por
la individualidad sino, por el contrario, sélo obtiene tal reali--
dad mediante la actividad de éste: de igyal manera, los fines del-
individuo no hacen sino actualizar el en si o lo universal gue de-
otro modo seria vacio. El fin mis egoista realiza ya la universali

dad, cada uno cree actuar para si y buscar su propio beneficio, =~



58

cuando en realidad actia al mismo tiempo para los demés, aunque -
no lo haga mis que de manera inconsciente. Del mismo modo, cuan-~
do el individuo sélo cree obrar y perseguir un fin universal, --
realiza en €1 también su singularidad. "...Cuando al individuo -
le parece que sélo se trata de la cosa misma como realidad abs--
tracta se halla presente el hecho de que se trata de ella como -
de su propio obrar. (...) cuando parece querer solamente una co-
sa y su obrar, se trata, a su vez, de la cosa en general o de la
realidad que permanece en y para si". (24)

Lo que se da es, entonces, una compenetracién de univer
salidad y singularidad como constitutivo de la realidad humana -
histdrica; no hay lugar segin Hegel ni para una pura singularidad
opuesta a la universalidad ni, a la inversa, para una pura univer
salidad opuesta a la singularidad. El individuo con su actividad
concreta y limitada realiza al mismo tiempo lo universal; sola--
mente mediante esta actividad concreta, acorde con las condicio~
nes reales histdricas en que se mueve, puede el individuo partici-
par con su obraenel desarrollode lo universal, sélo mediante ella
pueden reconciliarse la individualidad y la universalidad.

Hegel rechaza el fin abstracto e ineficaz de los unto--
pistas, que por su misma generalidad no pasa a la accién real si
no que Ginicamente permanece en el pensamiento o en las palabras;
por ello antepone a los suefios y aspiraciones juveniles que pre-
tenden invertir el orden del mundo a la luz de un ideal abstrac-
to y subjetivo, la actitud del hombre maduro que acepta la reali

dad tal y como es, porque reconoce que no es un mero capricho de
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ciertas individualidades, y contribuye con su accién concreta --

al desenvolvimiento de la mismg, pasando "...a la verdadera --

relacién, al reconocimiento de la necesidad objetiva y de la ra-

cionalidad del mundo ya existente y acabado, en cuya cbra, que se
realiza en si y por si, el individuo consigue una base y una co-

laboracidén a su propia actividad, donde él es algo, tiene pre--

sencia real y valor objetivo..." (25)

Ello no significa, desde luego, la exigencia de una ac
titud meramente conservadora o de aceptacidn del status quo por-
parte del individuo; lo que Hegel estd tratando de defender es -
la existencia de una realidad histdérica objetiva, con su propia-
racionalidad, independiente de las preferencias subjetivas de ca
da individuo, que tiene gue ser respetada y asumida, y la cual sé
lo puede ser efectivamente transformada si los fines individua--
les se adecuan a, 0 parten de las condiciones de tal realidad. -~
Mediante esta adecuacidn se hace posible la accidén del individuo
que, como ya hemos visto, puede ir desde la mera aceptacidn y-
prolongacién de lo ya existente hasta su mis radical revolucidn.
Por esta razén, la acusacidén frecuente que se ha imputado a He--
gel de ser un fildésofo reaccionario no tiene aplicacién, al me--
nos en este punto.

asi pues, el individuo ha llegado al resultado de gue-
toda accién humana es tanto manifestacidn singular como univer--
sal, siempre y cuando se trate de una accidn concreta; de que -~
por consiguiente estos términos no se contraponen sino que guar-

dan entre si de manera indisoluble una relacidn dialéctica. To--
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ma, entonces, conciencia, de que cualquier producto social y la -
sociedad misma es resultado tanto de su accidn como de la accidn-
de todos, aparece ante él la sustancia espiritual como actuacidén-
de todos y de cada uno, y, de esta manera, individuo y sociedad -
se reconcilian. "El espiritu es la sustancia y la esencia univer-
sal, igual a s{ misma y permanente -el inconmovible e irreducti-=-
ble fundamento y punto de partida del obrar de todos=- y su fin y-
su meta, como el en s{ pensado de toda autoconciencia. Esta sus--
tancia es, asimismo, la obra universal, que se engendra como su -
unidad e igualdad mediante el obrar de todos y de cada uno, pues-
es el ser para si, el si mismo, el obrar". (26).

El individuo ha ascendido paulatinamente, desde su sin-
gularidad inmediata y natural hasta la universalidad social, a ==
través de sus propias experiencias; en la raiz de la sociedad y -
sus productos aparece la propia naturalidad del hombre, integrada
y superada. El individuo natural se eleva a la esfera de la espi-
ritualidad descubriendo y realizando por si mismo-.la universali--
dad por la que a si se constituye, con lo que pone al mismo tiem-

po de relieve su historicidad.



CAPITULO IIX

ACCION MORAL CONCRETA
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Ia recuperacién de la integridad del hombre como dinamis
mo espiritual-corpSreo que hemos visto desprenderse como consecuen
cia del anfdlisis ontdldgico que presenta Hegel del individuo en re
lacién a la totalidad tiene su repercusién directa e inmediata en-
el 4mbito de la &tica, al venir a fundamentar una préctica moral -
concreta en la que quedan comprendidas tanto la dimensién histéri-
co-social del hombre, como su dimensién natural y corpSrea con to-
do lo que estd incluye: impulsos, inclinaciones, pasiones, etc. Eg
ta fundamentacién se da a partir de la critica y superacién de la-
ética formal kantiana.

As{, pues, 1la ética hegeliana surge y se desarrolla como
resultado de la superacidén critica de la ética kantiana. El gran -
mérito que Hegel reconoce a Kant es el de haber fundamentado tedri
camente la autonomia plena del sujeto, tanto en el plano epistemo-
18gico como en el moral; el de haberle llevado a tomar conciencia-
del sentido de la libertad absoluta que en relacidén al orden s50---
cial habfa planteado Rousseau y que buscaba su realizacién histdri
ca en la Revolucifn Francesa., "Lo que hay de verdad en la filoso--
ffa kantiana es, seglin esto, el reconocimiento de la libertad. Ya-
Rousseau veia en la libertad lo absoluto: Kant profesa el mismo -
principio, s6lo que mds bien desde el punto de vista tefrico ."(1)
Pero al mismo tiempo, Hegel reprocha a Kant-el no haber llevado di
cho planteamiento hasta sus dltimas consecuencias. Kant establece-
siempre un compromiso con un mds alld inaccesible al hombre, ya -

sea &ste la "cosa en si" o el "noumeno" en el campo cognoscitivo,-
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o bien, en la accién préctica, el mundo independiente de la causa-
lidad de la naturaleza frente a la libertad normativa del sujeto;-
por lo que su planteamiento tedrico se ve trabado en una serie de-
contradicciones insolubles<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>